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[...] nossos sentidos s6 aprendem tarde, e jamais inteiramente, a ser 6rgaos sutis, fiéis
e cautelosos do conhecimento. Para o nosso olho é mais comodo, numa dada ocasido,
reproduzir uma imagem com frequéncia ja reproduzida, do que fixar o que ha de novo e
diferente numa impressdo. isso exige mais for¢a, mais “moralidade”. Ouvir algo novo é dificil
e penoso para o ouvido; ouvimos mal a musica estranha. Quando ouvimos uma lingua
estrangeira, tentamos involuntariamente modelar os sons em palavras que parecem familiares
e proximas: [...]— Assim como atualmente um leitor n&o |€ todas as palavras (e muito menos as
silabas) de uma pagina — em vinte palavras ele escolhe umas cinco ao acaso, “adivinhando”
o0 sentido que provavelmente lhes corresponde -, [...]JMesmo nas vivéncias mais incomuns
agimos assim: fantasiamos a maior parte da vivéncia e dificilmente somos capazes de ndo
contemplar como “inventores’ algum evento. Tudo isso quer dizer que nos somos, até a medula

e desde o comego — habituados a mentir.

Friedrich Nietzsche



RESUMO

FILHO, Pedro Lima. Notas zaratustrianas no riso de Bergson. Dissertacdo (Mestrado em
Filosofia) — Programa de Po6s-Graduacdo em Filosofia, Universidade do Estado do Rio de
Janeiro, Rio de Janeiro, 2017.

Neste trabalho, o riso € apresentado como objeto de estudo que coloca em foco sua
funcdo para além das aplicacdes voltadas para o divertimento. Inicia-se esta investigacdo a
partir dos estudos sobre a comicidade do riso empreendidos por Henri Bergson, em Le rire (O
riso), e do riso de escarnio tdo presente nas obras de Friedrich Nietzsche. Apresenta-se o fato
de que Bergson empreendeu o estudo da comicidade do riso, tratando, portanto, do riso cémico.
Dentro do campo da comicidade, Bergson nos apresentou a fungédo corretiva do riso. Este se
torna instrumento de coercdo pelo qual a sociedade constrange o individuo infrator dos hébitos
e dos costumes a corrigir seus comportamentos, ajustando-os aos valores sociais adotado pelo
grupo social a que pertence. Por outro lado, Nietzsche ndo faz do riso um objeto de estudo, mas
o0 aplica em seus textos, como forma de realcar as situa¢fes nas quais 0 menosprezo, 0 escarnio
e a zombaria fazem parte da relagdo entre os homens. Trata-se, aqui, do rio de escarnio com
forte apelo ético-moral. Tendo em conta a constatacdo de que, em ambos casos, encontramos a
funcdo corretiva do riso, propomo-nos a investigar até que ponto pode-se afirmar que a
comicidade do riso pode ser atribuida as questdes morais que nos sdo explicitadas por Nietzsche
em suas criticas dos valores. Para isso nos valemos de duas obras principais: Le rire (O riso) de
Bergson e Assim falou Zaratustra de Nietzsche. Esta Gltima foi selecionada pela riqueza de
exemplos de risos corretivos que nos apresenta em relacdo as demais obras do mesmo autor.
Assim, procuramos demonstrar que o riso de escarnio zaratustriano faz eco no riso corretivo de

Bergson.

Palavras-chave: Riso. Comicidade. Escarnio. Moralidade.



RESUME

FILHO, Pedro Lima. Notes sur le rire de Zarathoustra dans le rire de Bergson. Dissertacao
(Mestrado em Filosofia) — Programa de P6s-Graduacdo em Filosofia, Universidade do Estado
do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2017.

Dans cette recherche, le rire est présenté comme objet d’étude qui met en centre sa
fonction en plus de ses applications vers I’amusement. Cette investigation est mise en route
suivant les études sur le comique du rire réaliseé par Henri Bergson, dans Le rire; et du rire de
raillerie que se trouve dans les oeuvres de Friedrich Nietzsche.

On présent le fait que Bergson a entrepris 1’étude du comique du rire, nous présantand,
alors, le rire comique. Chez le comique, Bergson nous montre la fonction corrective du rire. Ce
dernier devient instrument de contrainte par laquelle la societé contraint I’individu contrevenant
des habitudes et des coutumes a corriger ses comportements selon les valeurs adoptées par son
groupe social. Outre, Nietzsche ne prend pas le rire comme objet d’étude, mais ’applique dans
ces textes pour détacher les situations dont le dénigrement, la raillerie, et la moquerie font partie
du rapport entre les gens. Ca s’agit’il du rire de raillerie en général avec gros appel éthique et
moral. Il faut prendre en considération que dans les deux cas on trouve la fonction corrective
du rire. Alors, on propose I’enquéte de la limite de la affirmation jusqu’a ou le comique du rire
peut étre attribué aux questions moraux qui sont présentées par Nietzsche sur ses critiques des
valeurs. Pour accomplir ce but on se sert de deux oeuvres: Le rire de Bergson et Ainsi parlait
Zarathoustra de Nietzsche. Cette derniére ouvre a été choisie pour la richese d’exemples de
rires correctifs par rapport aux autres ouvres du méme auteur. Ainsi, on cherche montrer que le

rire de raillerie du Zarathoustra se fait présent dans le rire correctif de Bergson.

Mots clé: Rire. Comique. Raillerie. Moralité.
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NOTAS ZARATUSTRIANAS NO RISO DE BERGSON

INTRODUCAO

Apresentacédo do tema

O riso faz parte do comportamento humano. E tdo natural sua ocorréncia a ponto de n&o
darmos muita importancia sobre as condi¢des de seu surgimento. Por vezes associamos 0 riso
a situacdes agradaveis. Entretanto, ndo € dificil perceber que ha circunstancias de dor nas quais
o fendmeno do riso pode aflorar. Que mistérios estariam por tras desse fenémeno tao recorrente
nas relagdes humanas? Para responder a este e outros questionamentos propostos nos valemos
aqui de um ensaio filoséfico elaborado por Henri Bergson, versando sobre este assunto. Este
autor produziu uma obra intitulada O riso na qual apresenta as condi¢fes da comicidade. Estas
condicGes serdo trabalhadas para delimitar o campo de estudo que serd aqui considerado no
qual sera trabalhado mais do que o aspecto estético do riso, mas também sua aplicabilidade
sobre as situacGes valorativas da moral e da ética. Seria adequado se falar em comicidade
guando o embate se da no nivel de valores morais? Ha espaco para a classificacdo de comica
uma situacdo na qual estd em curso uma discussao acalorada na qual um dos contendores
procura ridicularizar seu opositor, colocando-o em uma situacdo hilaria? O que dizer daqueles
momentos em que presenciamos um incidente ou acidente em relagdo aos quais a sociedade
nos exigiria retiddo, mas que devido ao inusitado, somos dominados pelo impulso incontido de
rir? Parece haver algo no riso que esta além do controle de nossa vontade consciente. Para
elucidar esta constatacdo, sera feita uma analise do comportamento humano para elucidar as
diferenciacOes entre comportamentos conscientes e inconscientes, procurando mostrar o que ha
de automatismo e de controle sobre o agir do homem. Esta anélise terd por base as concepcdes
filosoficas de Bergson e culminard com a delimitagdo da abrangéncia do conceito de
comicidade. Uma vez estabelecida a extensdo deste conceito, passamos a trabalhar a
aplicabilidade do mesmo aos assuntos relacionados & moral e a ética. Para isso, nos valemos da
obra Assim falou Zaratustra de Friedrich Nietzsche. Esta obra foi selecionada por nos oferecer
multiplas situagdes de riso junto a situacbes de discussdes sobre valores que nos remetem a

ética e a moral. Esta obra nos oferece uma riqueza de exemplos de critica dos valore. O desdém



13

e 0 escarnio evidenciados pelo riso daqueles que se colocam ou mesmo se supdem em condigdo
de superioridade em relacéo aos seus detratores serdo alguns dos aspectos a serem considerados.
Até que ponto seria adequado se falar em riso comico diante de situacBes de conflito que, a

rigor, nada aparentam apresentar de comico?

Objetivos

Portanto, o objetivo a ser alcancado é demonstrar que o riso de escario tdo presente em
Assim falou Zaratustra encontra-se representado no conceito do riso corretivo em Le rire de
Bergson. Este objetivo a ser alcancado se fundamenta na tese de que o conceito de comicidade
transcende o aspecto estético ao qual estd vinculado. E como tal, sua abrangéncia recobre toda
a extensdo da vida social humana. Para isso, serd apresentado um estudo das concepgdes de
Bergson sobre a relacdo do homem consigo proprio, com seu préximo e com seus mundos
natural e social. A inteligéncia, a intuicdo, a percepcdo, 0s mecanismos de acdo, a consciéncia,
o real e o virtual sdo conceitos basicos que serdo descritos e analisados em suas multiplas
relagOes. Estas serdo tomadas como referéncias para a elucidacdo dos diversos aspectos que
norteiam a conduta humana que aflora no comportamento por meio de agdes reais, dentre as
quais o riso.

A escolha da obra Assim falou Zaratustra deve-se ao fato de que em sua riqueza
conceitual e abrangéncia nos oferece uma grande variedade de situacdes de riso. Situacdes estas
que se colocam dentro de um cenério de plena atitude critica em que Nietzsche procura
apresentar sua nova postura filosofica apds ter rompido com sua fase metafisica (esta, sob
influéncia de Arthur Schopenhauer). A critica dos valores que norteiam a conduta do homem
sera aqui tratada junto das principais concepcdes filosoficas de Nietzsche. Os questionamentos
sobres os valores morais mais caros que embasam as visdes de mundo e dirigem a conduta
humana serdo colocados. As influéncias religiosas, filosoficas e das tradi¢fes sobre a moral de
uma época sao expostas para destacar o papel primordial de uma nova postura que Nietzsche
conclama o homem da modernidade a assumir. A ressignificacdo do conceito de vida por meio
da vontade de poténcia, do eterno retorno, do devir, da transvaloracdo dos valores sdo temas ja
presentes em assim falou Zaratustra e que servirdo de base para o desenvolvimento do problema
colocado sobre a possibilidade de estender o conceito da comicidade sobre questdes ético-

morais.
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Organizacao

O tema sera abordado em secdes e subsecdes que conterdo sequencialmente:

a) As concepgdes filosoficas de Henri Bergson que convergirdo para a melhor

compreensédo do fendmeno do riso;

b) A fundamentacdo do riso cémico;

c) As concepcdes filosoficas de Friedrich Nietzsche que d&o suporte ao entendimento

de Assim falou Zaratustra; e,

d) SituacBes de riso relevantes nesta Ultima obra que serdo consideradas para sua

consideracdo a luz da perspectiva da comicidade bergsoniana.

Delimitar a concepc¢éo de comicidade em sua relacdo com o riso; aplicar essa concepgado
ao caso extremo das questdes morais que envolvem necessariamente as relagcdes sociais;
mostrar que o conceito de comicidade ultrapassa o campo de avaliacdo estética atingindo todos
0s aspectos da vida humana; elucidar o fato de que o riso € um fendmeno especificamente
humano devido aos requisitos que o fundamentam. Para isso deveremos buscar as possiveis
relacbes entre a comicidade e a moralidade. O objetivo é esclarecer de que forma estes dois
conceitos diferentes se relacionam. E uma vez atendido este requisito, estabelecer correlagdes

entre o riso coOmico e o riso de escarnio.
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1. MECANISMOS DE ACAO

Em muitas ocasifes agimos segundo motivacdes que desconhecemos. Temos a
impressdo de que estamos sendo conduzidos por um impulso que ndo temos condi¢do de
controlar. Parece que nos comportamos segundo um automatismo. Quando nos damos conta de
que estamos agindo segundo um habito, por vezes, temos a sensacdo de que ndo Somos
conscientes de todos 0s nossos atos.

Este aspecto de nosso comportamento esta descrito por Henri Bergson em seu ensaio
sobre a relagcdo do corpo com o espirito, no livro Matiere et mémoire. Que relacdo pode ser
estabelecida entre nossos modos de agir e nossa memoria? Bergson afirma que nosso corpo
dispde basicamente de duas modalidades de memoria: a memdria propriamente dita e a
memoria voltada para a acdo. A primeira constitui-se de informacdes do passado contendo
nogdes de espago e de tempo. A segunda é constituida por mecanismos de a¢éo que coordenam

0 Nosso agir sobre 0 mundo.

Poder-se-ia representar teoricamente duas memorias independentes. A primeira
registraria, sob forma de imagens-lembrangas, todos os acontecimentos de nossa vida
cotidiana a medida que ocorrem; [...] ela deixaria para cada fato, para cada gesto, seu
lugar e data. [...]Je @ medida que as imagens, uma vez percebidas, se fixam e se alinham
na nossa meméria, 0s movimentos que sdo sua continuagao, modificam o organismo,
criam novas disposicOes de agir no corpo. Assim se forma uma experiéncia de uma
outra ordem que deposita no corpo uma série de mecanismos estruturados com
reacdes cada vez mais numerosas e variadas aos estimulos externos, com réplicas
prontas para um numero incessantemente crescente de interpelacles possiveis.!
(BERGSON, 2012, p. 86, traducéo nossa)

A compreensdo dos mecanismos de acdo, que tém como base a memoria, é de
fundamental importancia para o entendimento do fenémeno do riso. O que ha de involuntario
no riso e que muitas vezes nos coloca em situacdo desagradavel pode se tornar mais
compreensivel a partir do conhecimento do que ha de inconsciente nos mecanismos constituidos

a partir da memoria.

1 O texto em lingua estrangeira é: “[...] on pourrait se représenter deux mémoires théoriquement independentes.
La premiére enregistrerait, sous forme d’images-souvenirs, tous les événements de notre vie cotidienne & mesure
qu’ils se déroule; [...] ele lessairait a chaque fait, & chaque geste, sa place et sa date. [...] et & mesure que les images,
une fois percues, se fixent et s’allignent dans notre mémoire, les mouvements que les continuaient modifient
I’organisme, créent dans le corps des dispositions nouvelles a agir. Ainsi se forme une expérience d’un tout autre
ordre et qui se dépose dans le corps, une série de mécanismes tout montés, avec des réactions de plus en plus
nombreuses et variées aux excitations extérieures, avec des répliques toutes prétes & um nombre sans cesse
croissant d’interpellations possibles.” BERGSON, Henri. Matiére et Mémoire: essay sur la relation du corps a
Pesprit. Paris: PUF, 2012. 9¢ édition, p. 86.
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1.1 Caracterizacdo de mecanismos de agao

Nos detemos neste capitulo sobre a segunda modalidade de memoria. Esta se insere na
tese deste fildsofo de que o ser humano foi concebido para a acdo, especificamente para a
atividade psicomotora. Esta classificacdo do ser humano é posta dentro de uma visdo mais
ampla de ordenacao dos seres vivos. Estes sdo distribuidos segundo trés ramificacdes evolutivas
basicas: torpor, instinto e inteligéncia? (BERGSON, 1981, p. 99-186, traducdo nossa). A vida
voltada para o torpor é aquela que ndo depende da mobilidade para a manutencéo do individuo
e da espécie. Ja aquela regida pelo instinto ou pela inteligéncia depende da movimentacgao fisica
de seus membros para sua preservacgdo. Entretanto, torpor, instinto e inteligéncia ndo se excluem
necessariamente uns aos outros. Podem estar aglutinados ativamente entre seres limitrofes,
como um parasita que tem a capacidade de se mover, ou mesmo no ser inteligente que apresenta
torpor e/ou instintos em estados latentes. Agir por instinto é estar preso a um padrdo de
comportamento que ndo depende do individuo — as agdes obedecem aos padrdes naturais da
espécie. Diferentemente, 0 homem, embora sendo um animal, ndo estd totalmente preso as
determinacOes da natureza. Ele dispbe da capacidade criativa que para ele é essencial, tendo em
vista o fato de nascer desprovido de mecanismos instintivos tal qual ocorre com 0s animais em
geral. Além do mais, 0 ser humano ndo nasce provido de membros e mecanismos de defesa
adaptados as funcdes basicas requeridas para a sobrevivéncia diante das hostilidades do
ambiente.

Agir por instinto é agir conforme determinagdes proprias da espécie nas quais 0 modo
de agir sobre a natureza € inato, isto é, ja vem codificado no organismo do animal desde seu
nascimento. Diferentemente, agir por inteligéncia é proceder por meio de orientacGes e
procedimentos que vao sendo construidos passo a passo pela experiéncia de vida. A inteligéncia
é por exceléncia a capacidade distintiva entre 0 homem e 0s animais. Entretanto, ndo se deve
deduzir que o ser humano é conduzido por atos inteligentes em todas as circunstancias e a todo
momento. A faculdade da inteligéncia ndo retira do ser humano seu aspecto de ser corpo
animado como todos 0s outros animais e que estdo em interagcao constante com o meio ambiente

circundante.

2 Cf. Bergson, Henri. Evolution Créatrice. p. 99-186.
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1.2 Diferenciacdo entre matéria inerte e ser vivo

Qual seria a principal diferenca entre a matéria bruta e os seres vivos? Bergson nos
apresenta a tese de que a acdo e a reacdo dos seres séo diferenciadas, considerando desde a
matéria inerte (ser simples) até a matéria viva (ser complexo). H& diferenca de natureza nos
comportamentos dos corpos conforme a complexidade de sua organizagéo se eleva da matéria
bruta ao ser vivo. Este Ultimo é detentor das mais variadas estruturas, funcbes e
comportamentos.

A matéria inerte oferece-nos a possibilidade de previsibilidade de suas reacfes as
perturbacBes sofridas. Esta, portanto, sujeita as leis especificas das ciéncias fisicas
fundamentadas no principio da acdo e reacdo. Seja sob a perspectiva da fisica ou da quimica, é
possivel se estabelecer estudos precisos, matematicamente calculados, sobre as reagdes
possiveis da matéria quando submetida a determinadas alteragdes dos parametros ambientais.
Para tanto, a ciéncia trabalha com a nocéo de condi¢fes normais para predizer a forma como a
matéria se apresenta: ¢ de conhecimento generalizado, na atualidade, o termo “Condigdes
Normais de Temperatura e Pressdo” utilizado para indicar a condigdo ambiental em que, por
exemplo, a 4gua se encontra no estado liquido; ou que o ouro se encontra em estado solido.
Junto a previsibilidade do aspecto como a matéria se apresenta e dos tipos de reacdo que
apresentam aos estimulos recebidos, ha o fator tempo que também esta ai compreendido. E
calculavel o tempo necessario para ferver uma panela de 4gua, assim como o sdo os intervalos
de reacdo nas experiéncias fisicas e quimicas em geral. Isso nos permite dizer que quando se
trata de matéria inerte, estamos diante do campo de estudo regido pelo principio do
mecanicismo. Neste é possivel a elaboracédo de leis do comportamento que permitem a projecéao
do futuro com base nas informac6es do presente, sob a condi¢do de que as condi¢bes normais
da experiéncia ndo sejam alteradas.

Com o ser vivo as coisas se passam de forma totalmente diferente. Suas reagcdes parecem
fugir ao mecanicismo. A previsibilidade das reagdes aos estimulos ambientais ndo é aqui
observada, sejam no aspecto do tipo ou no tempo de reacdo. Ha um afastamento
comportamental cada vez maior das determinacdes fisicas da matéria quanto mais elevado é o
grau de complexidade do organismo. Agrupemos 0s seres Vivos a partir dos seres unicelulares
até os mamiferos superiores. As reagdes dos seres unicelulares, embora ndo sejam idénticas as
da matéria bruta, se ddo em muitos aspectos como muito proximas ou dependentes das leis

basicas do mecanicismo. Quando discorremos nossas analises até 0s organismos mais
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complexos, observamos que a previsibilidade das reacdes desaparece. Esse aspecto especifico
do comportamento Bergson o denominou zona de indeterminagédo. Cada ser vivo é considerado
um centro de indeterminacdo como veremos mais adiante. Essa classificacdo expressa
precisamente a ndo subordinacdo do comportamento dos organismos vivos as leis da fisica. Por
mais que conhecamos os héabitos de uma espécie nunca poderemos tragar leis precisas e
matematicamente determinadas que deem conta do comportamento de um ser vivo. Se
consideramos 0 homem em nossas analises, essa indeterminacao se torna mais visivel. O tempo
de resposta do ser humano a um estimulo pode variar de um tempo minimo, chegando ao nivel
do imediato, como também pode demorar dias. Assim como pode o mesmo individuo
simplesmente ndo devolver ao meio qualquer reacdo esperada.

Ha um lapso, um espaco de tempo entre o estimulo e a resposta quando se trata de seres
vivos. Enquanto a matéria inerte operacionaliza os estimulos recebidos de forma imediata, 0s
seres organizados trabalham estes estimulos para preparar suas a¢des. A preparagdo para a agdo
se da de diferentes formas segundo o grau de complexidade dos organismos. Nos limitamos
neste estudo a tratar das acdes coordenadas pelo instinto e pela inteligéncia.

Os seres vivos movidos por instinto apresentam um padrdo de comportamento proprio
da espécie. Seu modo de agir é norteado por mecanismos de acdo que ja estdo codificados em
seus organismos. As respostas aos estimulos ambientais ndo sao elaboradas pelo individuo, mas
sdo despertadas e utilizadas de acordo com a capacidade corporal do animal e da tatica de acao
que ja estdo programadas em seu corpo desde o nascimento. Falamos, entdo, das maultiplas
formas de comportamento com que nos deparamos na natureza. Cada uma delas condizentes
com a espécie em questdo. A estratégia de caca de um felino africano, a organizacdo de uma
colmeia, a elaboracdo do ninho por um péssaro, todas constituem acdes instintivas. Estas
compdem-se de mecanismos de acdo que dirigem detalhadamente cada um dos atos do animal,
sem a necessidade de aprendizado. Tratando-se de instinto, ndo é possivel se falar em acéo
voluntaria no sentido de ato deliberado ou consciéncia. A acgdo instintiva ndo decorre de uma
escolha deliberada. O animal mantém-se fechado no campo da necessidade. O que o individuo
quer e o que faz ndo se assentam sobre uma decisdo “pessoal”, mas sobre o ditame do

comportamento da espécie.
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1.3 Especificidade dos mecanismos de a¢do humanos

Nos seres humanos encontraremos também mecanismos de acdo. Diferentemente dos
animais, 0s homens ndo recebem estes mecanismos codificados em seus organismos. A
locomocdo, a busca por alimentos, ou melhor, a satisfacdo de suas necessidades basicas ndo é
realizada segundo um padrdo predeterminado para a espécie. Nota-se a total descoordenacéo
motora do recém-nascido. As habilidades para o adequado manuseio dos objetos, para
caminhar, para falar, para rir, para o agir em geral devem ser trabalhadas por meio de esforgos
individuais e orientagdo social. Cada movimento deveré ser minuciosamente exercitado para
atingir o grau de proficiéncia necessaria para a execucao das tarefas requeridas e de forma dtil.
Trata-se da educacdo da atividade sensério-motora do nosso corpo. Esta faz parte da funcéo
principal do organismo que o coloca em condi¢do de agir e reagir sobre o ambiente. Seu
aprimoramento se da em conformidade com o grau de eficacia com que nos apoderamos do
real. Faz-se necessario que esforcos fisicos e mentais sejam empenhados para que a acao
humana se torne eficiente. O ponto de partida das a¢cbes humanas encontra-se na capacidade
psicomotora do seu organismo. Esta coloca o corpo inicialmente predisposto a acdo, no entanto,
sem a coordenacdo adequada dos movimentos. Ndo nascemos ja prontos para caminhar,
manusear, falar ou mesmo rir. Essa inaptiddo inicial corresponde ao estado bruto o qual ndo
oferece condicdo de agir de forma adequada sobre o ambiente seja ele natural ou social. No
recém-nascido, o germe do ato de caminhar estd nos movimentos das pernas em forma de
pedaladas descontroladas; o falar estd em germe no ato de balbuciar, 0 manuseio encontra-se
de forma incipiente nos movimentos de contri¢do das méaos; o riso se encontra indiscernivel ndo
se podendo afirmar se € um mero estado psicol6gico ou uma a¢do ou reacdo sobre o ambiente,
podendo assumir a forma de um suave sorriso ou uma estrondosa gargalhada desconexa. Cada
mecanismo de acdo elaborado pelo constante trabalho de educagdo do comportamento passa a
ser incorporado ao modo de ser do individuo. Torna-se um habito adquirido no sentido de que
0 mecanismo de acdo constituido se incorpora ao organismo e passa a ser posto em acgéo pelo
homem toda vez que se depara com situa¢Ges semelhantes. O que faz com que um movimento,
um gesto, um modo de pensar se torne um mecanismo € a repeticdo. Nesse sentido, 0 termo
mecanismo reflete a analogia que se faz com o funcionamento de uma maquina cujas pecas
moveis executam 0s mesmos movimentos ciclicamente. Essa capacidade de repetir
movimentos, isto é, constituir um padréo de acdo que pode ser recriado em situagdes diversas

é 0 que se denomina habito adquirido ou mecanismo.
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1.4 Relacéo entre habito e instinto

O habito passa a fazer na espécie humana o mesmo papel desempenhado pelo instinto
nos animais. A diferenga que se coloca entre o instinto e o habito adquirido é a possibilidade
de um hébito poder ser aprimorado e até mesmo ser abandonado se as circunstancias assim o
exigirem. Por outro lado, uma aproximacao entre habito adquirido e instinto se verifica quando
percebemos nossa dificuldade em alterar, por menor que seja, a forma de agir segundo um
padrdo habitual ou mesmo a grande resisténcia que sofremos diante da necessidade de mudar
um hébito. Fala-se aqui de resisténcia @ mudanca. Esta se da em virtude da inércia que permeia
a manutencdo de um modo de agir. Faz parte da natureza propria do mecanismo sensorio-motor,
pois 0 mesmo é parte integrante de um longo processo de adaptacdo que se consolida com
grandes esforgos mentais e fisicos. E uma conquista. Como base segura de uma pretendida agéo
eficiente sobre as adversidades, acreditamos ser compreensivel que o organismo empenhe

esforcos para impedir sua alteracao.

Eu ndo poderia fazer melhor do que retomar aqui [...] uma ideia interessante e
profunda emitida pelo Sr. Dewey em seu estudo sobre a psicologia do esforgo. Haveria
esforco, [...] toda vez que nos fizéssemos servir dos habitos adquiridos para o
aprendizado de um novo exercicio. Mais particularmente, se se trata do exercicio do
corpo nds ndo podemos aprender a ndo ser utilizando ou modificando certos
movimentos aos quais ja estamos acostumados. Mas o habito antigo |a continua: ele
resiste a0 novo habito que desejamos contrair por meio dele. O esforgo nada mais serd
que esta luta entre dois habitos que sio ao mesmo tempo diferentes e semelhantes.®
(BERGSON, 2009, p. 177-178, traducéo nossa)

1.5 Inconsciéncia dos mecanismos

A grande vantagem da educacdo dos mecanismos sensorio-motores estd na
potencialidade que ela oferece de predispor o corpo, de forma adequada, para as mais diversas
situacdes. Mediante os mecanismos de acdo e diante da necessidade de ac¢do, 0 organismo ja

estd equipado com um arsenal de meios motores para responder as solicitagdes do momento.

3 O texto em lingua estrangeira é: “Je ne puis mieux faire que de reprendre ici [...] une idée interessante et profonde émise
par M. Dewey dans son étude sur la psychologie de ’effort. Il y aurait effort, [...] toutes les fois que nous faisons servir des
habitudes acquises a 1’apprentissage d’un exercise nouveau. Plus particuliérement, s’il s’agit d’un exercise du corps, nous ne
pouvons ’apprendre qu’en utilisant ou en modifiant certains mouvement auxquels nous sommes deja accoutumés. Mais
I’habitude ancienne est 1a: ele resiste a la nouvelle habitude que nous voulons contracter au moyen d’elle. L’effort ne fairait
que manifester cette lutte de deux habitudes, a la fois differentes et semblables.” HENRI, Bergson. L’Energie spirituelle.
[...]p. 177-178.
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Isso confere uma vantagem de tempo e economia de energia. Imagine se tivéssemos que
construir ou elaborar nossos meios de acdo na emergéncia de cada acontecimento? Por outro
lado, qual seria a relacdo da aquisicdo de habitos com a consciéncia? O esfor¢o desempenhado
para a construcdo dos mecanismos de acao requer nossa total atencdo, isto €, concentracédo de
nossa consciéncia. O primeiro contato com o que ndo estamos familiarizados nos coloca em
situacdo de alerta. Nossa consciéncia se concentra para agucar nossa sensibilidade de forma a
obter o méximo de informacdo possivel do real ou mesmo envidar esforco para o aprendizado
de um novo jeito de agir. Uma vez que nos familiarizamos com um ambiente ou que nosso
comportamento se torna mais ajustado as necessidades, nosso grau de consciéncia decai. Esse
procedimento se aperfeicoa a tal ponto que passamos a agir maquinalmente quando somos
exigidos a fazer as nossas tarefas rotineiras. Passamos a executar inconscientemente 0s n0ssos
gestos habituais até que algum imprevisto nos alerte que devemos voltar ao estado de atencéo.
Nosso agir toma o aspecto de naturalidade de tal forma que passamos a impressao de que nossos
atos ndo parecem “forcados”. Repeticdo de atos e gestos determinados e precisos € o resultado
do processo de formacdo dos mecanismos de acdo. Isto nos permite falar de automatismo.
Adquirimos habilidades que se integram ao nosso comportamento como tendéncias fortemente
enraizadas na personalidade. Por analogia poderiamos falar que cada procedimento de acdo age
como se fosse uma mola que apresenta seu ponto de repouso bem definido. Um habito adquirido
tende tal qual uma mola a buscar seu ponto de repouso diante de qualquer alteracdo que lhe
venha afetar. Somos levados a agir de maneira idéntica diante de situacfes semelhantes caso
nossa consciéncia ndo nos alerte que estamos diante de algo inédito. O automatismo se impoe
quando a atencgdo ja ndo esta mais atuante sobre o agir. Nosso corpo tende a dar continuidade a
um gesto ou a reiterar agdes nos levando a executar movimentos repetitivos nos intervalos de

desatencao.

1.6 Relacéo da percepgao com a acao

O contato com o0 mundo que nos circunda se da por meio da percepcdo. Portanto, a
percepcao faz parte de um todo da relagdo de nosso corpo com o0 ambiente. Ela se inicia com a

sensibilizagdo de nossos 6rgdos sensoriais e se completa com a agdo motora possivel. Logo:
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Né&o ha percepcdo que ndo se prolongue em movimento. Ribot e Maudsley ha muito
tempo chamaram nossa atencdo sobre esse ponto. A educacdo dos sentidos consiste
precisamente no conjunto de conexdes estabelecidas entre a impresséo sensorial e 0
movimento que a utiliza. A medida que a impressao se repete, a conexao se consolida.
O mecanismo de operagdo ndo tem, de fato, nada de misterioso.* (BERGSON, 2012,
p. 101-102, traducdo nossa)

O ato perceptivo, como veremos mais adiante, ndo requer o contato integral com a
totalidade do fato para o acionamento dos mecanismos de agdo. Basta um leve contato com o
ambiente que seja suficiente para a apreensdo de fracdo da realidade e ai se inicia o preparo
para 0 acionamento dos mecanismos requisitados para a acdo. Este pormenor confere ao ser
humano agilidade para fazer frente aos desafios da vida. Essa agilidade é alcancada por meio
do automatismo com que a acdo € desempenhada. Esta ndo requer mais a intervengdo da

consciéncia, como Visto acima, para a execugéo das diversas etapas de um gesto.

1.6.1 Automatismo e inconsciéncia

Os mecanismos de acdo estdo por tras daqueles comportamentos inadequados que nos
colocam, por vezes, diante de situacdes vexatorias. Via de regra, estamos ajustados as
circunstancias e as exigéncias da sociedade. Mas, os fatos, como veremos adiante, ndo se
repetem, podendo ser apenas semelhantes. Nesse sentido, a possibilidade de erro de
interpretacdo da realidade e o desajuste da conduta estdo sempre presentes. Sempre havera uma
nuance de singularidade que exija uma adaptacdo da conduta. Quando essa singularidade
assume uma importancia que nao foi apreendida pelo individuo, as consequéncias de seus atos
podem tornar-se alvo da censura de seus convivas. A rigor, 0 automatismo das a¢des assume
um papel de altissima utilidade para a dindmica de vida do homem, mesmo que automatismo
signifique, em certo sentido, inconsciéncia. E natural que tenhamos momentos de indeciso
diante do desconhecido. Mas, diante da novidade ficamos alertas: nossos sentidos se agugam,
nossa percepcdo passa a ser dominada pela atencdo total. S&0 momentos nos quais nao

possuimos, ainda, a certeza da resposta adequada. E o momento de apropriacéo do real, conduta

40 texto em lingua estrangeira é: “Il n’y a pas des perception qui ne se prolonge en mouvement. Ribot et Maudsley
ont depuis long temps attiré I’attention sur ce point. L’éducation des sens consiste précisement dans 1’ensemble
des connexions établies entre 1’impression sensorielle et le mouvement qui I"utilise. A mesure que I’impression se
répete, la connexion se consolide. Le mécanisme de I’opération n’a d’ailleurs rien de mistérieux.” Bergson, Henri.
Matiére et Mémoire. pp. 101-102.
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que persiste até que com ele aprendamos a lidar. O fragmento abaixo expressa bem o assunto

em questdo:

Eu caminho por uma cidade pela primeira vez. A cada curva eu exito sem saber aonde
ir. Estou na incerteza e entendo com isso que alternativas se apresentam e que meu
movimento esta descontinuo em seu conjunto. Nao ha nada nas minhas atitudes que
anunciem e preparem o passo seguinte. Mais tarde, ap6s uma longa estadia na cidade,
nela circularei maquinalmente sem ter a percepcdo distinta dos objetos diante dos
quais eu passo. Ora, entre essas duas situacdes extremas, uma na qual a percepc¢ao nao
organizou ainda os movimentos definidos que a acompanham, outra na qual ha
movimentos concomitantes organizados a ponto de tornar minha percepcdo indtil. Ha
uma condicéo intermediaria na qual o objeto é percebido, mas provoca movimentos
continuos e ligados entre eles que se comandam uns aos outros. Comecei com um
estado no qual eu distinguia somente a percepcao e cheguei a um estagio no qual so
tenho consciéncia de meu automatismo; [...]° (BERGSON, 2012, p. 100-101, traducdo
nossa)

Mas, a inconsciéncia das a¢des automatizadas ndo implica que o ato volitivo seja
também inconsciente. A rigor, a consciéncia delibera o fim a ser alcangado e pde em a¢do 0s
mecanismos necessarios a efetivacao dos objetivos. A inconsciéncia recai sobre os mecanismos
gue compdem as etapas de execucdo dos movimentos. Se 0 automatismo nos coloca por vezes
em situacBes complicadas, o problema ndo esta no processo maquinal de nossas a¢fes, mas na
escolha adequada dos mecanismos de agdo escolhidos deliberadamente e na superviséo, pela
consciéncia, da execucdo dos movimentos. Uma escolha se faz mediante op¢6es de alternativas
conhecidas, seu sucesso ou fracasso fica a cargo dos resultados obtidos. Como fazer a escolha
mais adequada & circunstancia? E preciso, antes de tudo, tomar contato com a realidade e
interpreta-la. Em segundo lugar, faz-se necessario estar em condi¢do de fazer frente a essa
realidade por meio de comportamentos adequados guiados pela consciéncia e pelo emprego dos
mecanismos adequados. Esse caminho de ida e volta que envolve a percepc¢do e acéo sobre a
realidade esta relacionado com a memoria propriamente dita. Esta fornece os subsidios para a

interpretacdo do real.

% O texto em lingua estrangeira é: “Je me proméne dans une ville, par exemple, pour la premiére fois. A chaque
tournant de rue, j’hésite, ne sachant ou je vais. Je suis dans 1’incertitude, et j’entend par la que des alternatives se
posent a mon corps, que mon mouvement est discontinu dans son ensemble, qu’il n’y a rien, dans une des atitudes,
qui annonce et prepare les atitudes a venir. Plus tard, aprés um long séjour dans la ville, j’y circulerai
machinalement, sans avoir la perception distincte des objets devant lesquels je passe. Or, entre ces deux conditions
extremes, 1’une ou la perception n’a pas encore organisé les mouvements définis qui I’accompagne, 1’autre ou ces
mouvements concomitants sont organisés au point de rendre ma perception inutile, il y a une condition
intermediaire, o I’objet est apercu, mais provoque des mouvements liés entre eux, continus, et qui se commandent
les uns les autres. J’ai commencé par um état ou je ne distinguais que ma perception; je finis par un état ou je n’ai
plus guére conscience que de mon automatisme: [...]” Bergson, Henri. Mati¢re et mémoire. p. 100-101.
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1.7 Distracao

A coordenacdo dos diversos mecanismos que estdo envolvidos em nossas acoes se da,
via de regra, segundo nossa vontade ou intencdo. Séo, portanto, conscientes os atos deliberados
que culminam com a ativagdo dos mecanismos de agdo requeridos para a consecugdo dos
objetivos almejados. A acgdo consciente transcorre voltada para o objeto sob o controle da
atencdo. Esta € o esforco mental pelo qual a consciéncia se concentra, ou seja, se volta de forma
intensa para 0 ato em execucdo. Quando a mente tem sua atencdo desviada da acgdo
presentemente em execucdo, ocorre a distragdo. Nos momentos de distragcdo, 0s primeiros
impulsos de a¢do continuam atuantes por meio dos mecanismos de a¢do que dé&o continuidade
a atividade em curso. Entra-se, entdo, no modo automatico no qual a atividade passa a ser
executada pelo dltimo mecanismo que estava em acdo. Isto ocorre como se f6ssemos um
autdmato cuja programacdo foi esquecida ou congelada no Gltimo comando. Passamos a agir
maquinalmente, portanto, inconscientes, tendo em vista que a atencéo se voltou para um outro
objetivo. A distracdo € causa, como sabemos, de diversos incidentes ou mesmos acidentes em
nossas vidas. Quantos prejuizos e quantas situacGes embaragosas ja ndo tivemos que superar
por conta de um mero descuido? Nem sempre temos a oportunidade de expressar as desculpas
de que o indesejado ocorreu por conta da “for¢a do habito”. Termo este, que embora seja de
uso no senso comum, reflete claramente as forgas inerciais atuantes no habito adquirido. O
conceito de distracdo apresenta um papel importante no estudo do riso. Sua relacdo imediata
com o0s mecanismos de acdo oferece um elo de ligacdo com diversos elementos associados ao
ato de rir como serd visto ao longo do texto. Deve-se fazer a observacdo de que rir também é
uma acdo humana. E como tal € uma acao que pode ser coordenada por mecanismos de acdo
tal como qualquer acdo corporal do homem. Se se pergunta se ha no riso algo de inconsciente,
a resposta é afirmativa, uma vez que os mecanismos de acdo, em si, sdo atuantes de forma
inconsciente. A ativacdo e ativagdo dos mesmos € que estdo submissas a consciéncia. Rir nada
mais é do que a exteriorizacdo da acdo do mecanismo de acdo correspondente. Esta como
qualquer outro ato humano, depende de outros fatores relativos as atividades dos individuos
para que seja acionada. Por outro lado, nada impede que o riso seja fruto de uma agéo deliberada
tal qual ocorre quando se deseja contrariar 0 animo de nosso interlocutor. Mas o riso deliberado
esta sujeito a ndo parecer natural, como qualquer ato nao regulado por mecanismos de acéo. A
motivacdo do riso pode ser tal que o mesmo pode ocorrer descontroladamente, arredio ao

controle do mecanismo correspondente; temos, assim, a gargalhada.
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A complexidade do comportamento humano se estrutura nos mecanismos sensorio-
motores dentre 0s quais encontramos 0s mecanismos de a¢do discutidos acima. Estes afloram
como habitos adquiridos que estdo na base de nossas a¢6es. Mas, agir sobre o que? Em direcéo
do que 0 movimento se da? Responderemos a esses questionamentos, em parte, com o estudo
da memoria propriamente na proxima secdo. Vale destacar que o riso também faz parte do
comportamento humano. E como tal, esta sujeito as mesmas interpretagdes que possamos tecer
em relacdo a qualquer acdo do homem, no que diz respeito ao condicionado e ao

incondicionado.
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2. AMEMORIA

Tendo apresentado a primeira etapa descritiva da memdria voltada para o automatismo,
desenvolveremos o estudo do que Henri Bergson denomina memoria propriamente dita. Esta
foi descrita no capitulo anterior como a memaria cujo atributo é conter as informac6es de tempo
e lugar. No entanto, veremos que a modalidade de memdria ora em estudo apresenta
caracteristicas muito mais amplas que sua relacdo com tempo e o espaco. E nosso objetivo
mostrar que embora se faca distin¢do entre os tipos de memoria, ambas estdo necessariamente
relacionas em virtude da conexao que ha entre elas no que diz respeito ao exercicio da funcdo
sensdrio-motora do corpo humano. Pois, como vimos, anteriormente, a memaria motora ou
mecanismo de acdo constitui um meio para a execucdo precisa e adequada de nossos
movimentos. Aqui recolocamos os questionamentos ja levantados no que concerne ao “qué” se
dirige nossas acdes. A pergunta colocada “rir do qué?” fica a meio caminho de sua resposta,
uma vez que se visa estabelecer neste estudo a relacdo entre a memdria e a identificacdo dos
objetos. E exatamente em direcdo & definicdo do que se coloca como alvo do movimento e do
que esta em torno do processo intermediario entre o estimulo e a resposta do organismo que
devemos voltar nossas analises. Deve-se ter em mente que quando dizemos que rimos de
alguma coisa, estamos justificando nosso comportamento em relacdo a algo claramente
definido. Uma vez que o riso é uma reacdo que se deve a uma relacdo interativa com o meio,
deve-se neste estagio de nossa investigacao considerar que houve uma relacdo interpretativa

inteligivel do fato risivel.

2.1 Memoria temporal

Temos lembranga de nossas historias de vida. Somos capazes de buscar do passado 0s
mais antigos e detalhados momentos vividos, sejam estes agradaveis ou desagradaveis.
Identificamos os fatos do passado com nossa personalidade. Somos a totalidade de nossas
experiéncias passadas tanto das capazes de serem lembradas quanto das que se encontram
esquecidas. Esses fatos apontam a capacidade humana de reter informacdes e que estas retém
em si referéncias temporais. Os dados retidos pela mente que compdem a totalidade de nossas

vivéncias sdo a nossa memoria. A principio, a mente humana tem a capacidade de informar-se
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cumulativamente com a sucesséo dos fatos vivenciados. Cada vivido tem seu tempo dentro da
sucessdo de fatos experimentados. Muito embora, por vezes, ndo sejamos capazes de
reconstituir com exatiddo a sequéncia pela qual as coisas aconteceram, temos a sensagéo e, por
vezes, a convicgdo de que nossa memoria se constroi segundo um desenrolar continuo, passo a
passo, com o acontecimento de nossas vidas. Essa € a memoria histdrica que se constitui pela
manutencdo da singularidade temporal de cada evento. A capacidade de trazer para o presente
uma informacao da memoria é a lembranca. Lembrar é traduzir a memaoria em imagem que se
presentifica na consciéncia. Nem tudo que foi apreendido pela memdaria é passivel de ser trazido
ao presente pela lembranca quando o desejamos. Ha o esquecimento. Este ocorre quando ndo
temos mais condicdo de alcancar algo vivenciado que sabemos que esta la na memaria, mas
ndo conseguimos reconstituir sua imagem. Algum fator deve existir que faz com que algumas

memarias continuem vivas e outras nao.

2.2 Memobria atuante

O que faz com que uma memoria continue sendo acessivel € a sua aproximagao com a
dindmica do sistema sensério-motor. Quanto mais as informacbes sdo mantidas atuais e
atuantes para a orientacdo e conformacdo de nossos comportamentos mais acessiveis a
lembranca se tornam. Pode-se aqui falar do grau de importancia de um fato percebido. Tendo-
se em conta que o percebido ou o vivenciado sdo naturalmente registrados pela memoria e que
propiciam a preparacdo da acdo adequada, € possivel apontar as condi¢fes para as quais um
determinado dado tem condicdo de ser mantido em condicdo de ser lembrado. Consideremos
uma experiéncia cuja percepcdo nao trouxe influéncia significativa para uma atividade
determinada. Sua ocorréncia, embora faca parte do acervo de vividos que compdem a nossa
vida psicoldgica, passara como algo ndo percebido devido ao baixo impacto sobre o
comportamento. Portanto, ndo ¢ suficiente apenas que uma informacdo seja “impressa” na
memoria para que seja sucessivel de ser buscada pela lembranca quando o desejamos. Ha de se
considerar a sua efetividade no bindmio percepcdo-acdo. Se uma percepgdo tem repercussao
sobre 0 comportamento, pondo nosso corpo em movimento, isto €, produzindo as a¢cdes motoras
correlatas, suas chances de ser lembrada se ampliam. O relacionamento entre a memdria e a
percepcdo, via imagem-lembranca, depende da afinidade da lembranca com os habitos

adquiridos, como podemos inferir do trecho abaixo:
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Né&o ha percepcéo que ndo se prolongue em movimento. [...] Bem se poderia dizer que
0s movimentos que provocam o reconhecimento maquinal impedem por um lado e
favorecem por outro o reconhecimento por imagem. Em principio, o presente desloca
0 passado. Mas, por outro lado, justamente porque a supressdo das antigas imagens se
da por sua inibicao pela atitude presente, aquelas cuja forma possa se enquadrar nesta
atitude encontrardo menos obstaculos que as outras; e a partir dai algumas delas
poderao ultrapassar o obstaculo de forma que sera a imagem semelhante a percepgdo
presente que prevalecerd.® (BERGSON, 2012, p. 101 e 104, tradugdo nossa)

Do exposto no fragmento se observa que ha um vinculo forte entre a percep¢édo e 0s
movimentos do corpo. Estes se ddo no presente e tendem a afastar cada vez mais a memoria
para um passado mais distante. Concomitantemente com a ativagdo dos mecanismos de agéo
temos a presenca das lembrancas que nada mais sao que as imagens derivadas da meméria do
passado. A participacdo da memdria sobre a percepcao € limitada. Somente aquelas memorias
cujas imagens se relacionam por semelhanca com as imagens atuais percebidas terdo chance de
se associar a estas Ultimas. Pois, inicialmente, nossos movimentos sdo regulados pela
familiaridade com os objetos com os quais lidamos e as lembrangas ou imagens lembrancas

intervém complementarmente a dindmica da percepcao e da resposta correlata. Porque...

Reconhecer um objeto usual consiste sobretudo em saber dele se servir. [...] Mas,
saber dele se servir é desde ja esquematizar os movimentos que a ele se ajustam. E
tomar uma atitude ou ao menos ser tomado pelo efeito daquilo que os alemdes
denominaram impulsos motores. O habito de utilizar o objeto tem, entéo, por fim p6r
em conjunto movimentos e percepcdes e a consciéncia desses movimentos. Estes
seguirdo a percepcdo tal qual um reflexo que estard na base do reconhecimento.’
(BERGSON, 2012, p. 101, tradugéo nossa)

6 O texto em lingua estrangeira é: “Il n’y a pas de perception qui ne se prolonge en mouvement. [...] On pourrait
bien dire que les mouvements qui provoquent la reconnaissance machinale empéchent par un coté, et de 1’autre
favorisent la reconnaissance par images. En principe, le présent deplace le passé. Mais d’autre part, justement
parce que la suppression des anciennes images tient a leur inhibitions par 1’attitude présent, celles donc la forme
pourrait s’encadrer dans cette attitude rencontreront un moins grand obstacle que les autres; et si, dés lors, quelques
une d’entre elles peut franchir I’obstacle, c’est 1’image semblable a la perception présente qui le franchira.”
Bregson, Henri. Matiére et mémoire. p. 101 e 104

7O texto em lingua estrangeira é: “Reconnaitre un objet usuel consiste surtout a savoir s’en servir. [...] Mais savoir
s’en servir, ¢’est déja esquisser les mouvements qui s’y adaptent, ¢’est prend une certaine atitude ou tout au moins
y tendre par I’effet de ce que les allemand ont appelé des impulsions motrices (Bewegungsantriebe). L habitude
d’utiliser 1’objet a donc fini par organiser ensemble mouvements et perceptions, et la conscience de ces
<<mouvements naissants>>, qui suivraient la perception a la maniére d’un reflexe, serait, ici encore, au fond de la
reconnaissance.” Bergson, Henri. Mati¢re et mémoire. p. 101.
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2.3 O esquecimento

A incapacidade de lembrar de algo constitui o esquecimento. Esquecer ndo significa
apagamento da memoria, mas simplesmente a impossibilidade pontual ou permanente de acesso
a algo que sabemos que se encontra em nosso espirito e do qual ndo conseguimos reaver sua
imagem. Considerando, as caracteristicas da memoria apontadas acima, podemos afirmar que
esquecer esta relacionado com o grau de influéncia que a memdria entretém com a atividade do
corpo. Quanto menos uma imagem do passado se insere no movimento atual do organismo,
mais se afasta do campo de influéncia sobre nossas acbes. Como foi dito anteriormente, 0
presente desloca o passado para uma regido cada vez mais longinqua de nossa histéria. Esse
afastamento temporal pode representar esquecimento se a informacéo ndo for mantida viva pela
lembranca. N&o é a distancia temporal, em si, de um dado de memoria o fator que implica
necessariamente o esquecimento, mas a falta de sua atualizacdo ou do seu uso pratico mesmo.
Bergson nos indica os casos de traumas psicologicos que nos levam a fazer a retrospectiva de
nossas vidas como exemplo de como a nossa memaria propriamente dita € totalizante e de que

0 esquecer nao significa extin¢do de informacdo. Assim relata ele:

Muitos fatos parecem indicar que o passado se conserva até nos seus minimos detalhes
e que ndo ha esquecimento real. Vocé ja deve ter ouvido falar dos afogados e
enforcados que contam, ao serem ressuscitados, como tiveram a visdo panoramica,
por um instante, da totalidade de seu passado. Eu poderia vos citar outros exemplos
porque o fendbmeno ndo é, como se pretende, sintoma de asfixia. Ele se produzira
igualmente para um alpinista que escorrega para o fundo de um precipicio ou paraum
soldado que se sente perdido diante da mira do inimigo que vai atirar. E que nosso
passado esta ai continuamente, [...]2 (BERGSON, 2009, p. 76, traducéo nossa)

8 O texto em lingua estrangeira é: “Bien des faits semblent indiquer que le passé se conserve jusque dans ses
moindres détails et qu’il n’y a pas d’oublie réel. Vous avez entendu parler des noyés et des pendus qui raccontent,
une fois rappelés a la vie, comment ils ont eu la vision panoramique, pendant un instant, de la totalité de leur passé.
Je pourrais vous citer d’autres exemples, car le phénoméne n’est pas, comme on I’a pretendu, symptome
d’asphyxie. Il se produira aussi bien chez un alpiniste qui glisse au fond d’un précipice, chez um soldat sur qui
I’ennemi va tirer et qui se sent perdu. C’est que notre passé est 1a, continuellement, [...]” Bergson, Henri. L’énergie
spirituelle. p. 76.
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2.4 Composi¢do da memoria

Na composicdo da memdria propriamente dita encontramos, portanto, informagdes
referentes aos dados de percepcédo e as acfes motoras. Os dados de recep¢do compdem-se de
informagdes visuais, auditivas, gustativas, odorificas e tateis, correspondentes aos cinco
sentidos. As acdes motoras referem-se aos movimentos de nossos corpos em vista da efetivacédo
das respostas adequadas as nossas necessidades, desejos e vontades. A memdaria de informacdes
sensoriais constitui a chave para o reconhecimento dos objetos. Em decorréncia de que a
memoria mantém o registro sequencial dos fatos, a percep¢do de um mesmo objeto em tempos
diferentes permite-nos estabelecer a relacéo de identidade. E em caso de coisas semelhantes ha
a possibilidade de inferéncia de identidade por semelhanca. Assim se estabelece o
reconhecimento dos diferentes objetos e atributos correspondentes. Conhecer torna-se
reconhecer algo cuja impressao ja esta inscrita na memoria. A acumulacdo de percepcdes
semelhantes provoca a ampliacdo da cognicdo, tornando a capacidade de interpretacdo da
realidade cada vez mais rica por conta da maior quantidade de informacdes retidas. A memoria
serve de base para 0 conhecimento das coisas e isso se deve ao fato de que ela faz parte da
mente cognoscente que entra em contato com a realidade. Ela insinua-se na percepcao e se
mescla com os dados atuais de forma que a cada vez que se repete a apreensdao de um mesmo
objeto, mais informacdo vai sendo acrescentada ao dado inicial. Nesse sentido a mente procede
como se a realidade ocorresse dentro de um grau de estabilidade de forma tal que a mudanca
fosse desprezivel. Assim se forma um outro estagio de acdo da mente que € o conhecimento,
capacidade ancorada na percep¢do e na memoria. O que estabelece a distingdo entre o
conhecimento e a memoria histdrica é que o primeiro embora seja um registro que retém
informacdo, ndo apresenta em sua esséncia o carater de temporalidade. Podemos, por exemplo,
enumerar e discernir diversos objetos semelhantes que se apresentam individual e
sequencialmente ao nosso olhar. Mas, dizer que cada um deles € do tipo tal e qual ja constitui
um registro diferente daquilo que foi transferido para a memdria em cada um dos momentos de
percepcdo. Seria 0 conhecimento também uma memoria? Sim, entretanto, uma memoria de
dados que ndo esta sujeita a sucessdo temporal. O conhecimento pode ser atualizado pela
percepcao quando esta traz da realidade informacdes relevantes que venham acrescentar mais
detalhes. Isso ndo retira o carater atemporal do conhecimento em si. Além de ser a base para o
conhecimento, a memaria em suas dimensdes imagética e mecanica também € suporte para a

imaginacdo. Esta funcdo constitui o aspecto criativo do espirito que permite a produgdo do
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novo, tanto no campo das imagens quanto no campo do aprimoramento e criagdo de novos
movimentos. E de vital importancia para a adaptacio do homem ao meio. Sobre isso faremos
uma analise mais detalhada no estudo da virtualidade.

Em suma, tudo se passa inicialmente em um nivel de indiscernimento em que as coisas
nos parecem estranhas a primeira vista. Paulatinamente a percepcao vai se tornando cada vez
mais clara, sendo ilustrada pela inser¢do de imagens de memaria cada vez mais precisas no ato
perceptivo. As informacGes da memaria e do conhecimento constituem o guia que servira de
orientacdo para a operacionalizacdo do proprio ato perceptivo. O efeito colateral da insercédo da
memoria no ato perceptivo é a possibilidade de, em certas circunstancias, haver divida de que
algo foi efetivamente percebido ou se foi lembrado. Entretanto, ndo se deve colocar este aspecto
como algo que possa ser removido da nossa relacdo com a realidade. E da esséncia propria da
constituicdo de nossas atividades que o passado (representado pela lembranca) se mescle ao
presente (acbes motoras atuais), porque 0 que somos e nosso modo de agir sao nossas memarias
vivas e atuantes. Nossa percepg¢ao que é a base para nossas a¢des é totalmente influenciada pelo
nosso jeito de ser. Temos uma percepcdo seletiva e dirigida por nossos anseios, COmo veremos
mais adiante. Podemos ilustrar o processo de aquisicdo de conhecimento e da possibilidade de
confusdo que pode ser estabelecida entre aquilo que recebemos pela percepcéao e aquilo que é
trazido pela lembranca conforme o trecho abaixo retirado de Essai sur les données immédiates

de la conscience:

Quando caminho pela primeira vez, por exemplo, pela cidade onde me hospedei, as
coisas em torno produzem ao mesmo tempo sobre mim uma impressdo destinada a
durar e uma impressdo que se modificard sem cessar. Todos os dias percebo as
mesmas casas € como ja sei que se trata dos mesmos objetos, eu as designo pelo
mesmo nome e imagino também que elas me aparegam sempre da mesma maneira.
Portanto, se me projeto, ao fim de um tempo longo o bastante, para a impressdo que
experimentei durante os primeiros anos, me espanto com a mudanga singular,
inexplicavel e sobretudo inexprimivel que nela se realizou. Parece que aqueles
objetos, continuamente percebidos por mim e que se impregnam sem cessar em meu
espirito, acabam por me oferecer algo de minha existéncia consciente; como eu, eles
[os objetos] ali estiveram e como eu envelheceram. Isso ndo é pura ilusdo porque se a
impressdo de hoje fosse absolutamente idéntica a de ontem, qual diferenca haveria
entre perceber e reconhecer, entre aprender e se lembrar?® (BERGSON, 2011, p. 96-
97, traducao nossa)

% O texto em lingua estrangeira é: “Quand je me proméne pour la premiére fois, par exemple, dans une ville ou je
séjournerai, les choses que m’entourent produisent en méme temps sur moi une impression qui est destinée a durer,
et une impression qui se modifiera sens cesse. Tous les jours j’apercois les mémes maisons, et comme je sais que
ce sont les mémes objets, je les désigne constamment par le méme nom, et je m’imagine aussi qu’elles
m’apparaissent toujours de la méme maniére. Pourtant, si je me reporte, au bout d’un assez long temps, a
I’mpression que j’éprouvai pendant les premiéres années, je m’étonne du changement singulier, inexplicable, qui
s’est accompli en elle. Il semble que ces objets, continuellement percus par moi et se peignant sans cesse dans mon
esprit, aient fini par m’emprunter quelque chose de mon existence consciente; comme moi ils ont vécu, et comme
moi vieilli. Ce n’est pas 1a illusion pure; car si I’impression d’aujourd’hui était absolument identique a celle d’hier,
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Vimos até o momento implicagdes da memoria com diversos outros fatores que
envolvem arelacdo do homem com o mundo: percepcao, movimento, lembranca, entendimento
e imaginacdo. A memoria assume, portanto, uma funcdo fundamental para a caracterizacao das
multiplas capacidades ou potencialidades fisicas e mentais do homem. Agimos no tempo
presente e nossas agdes somente adquirem significado e valor quando delas tomamos
consciéncia. Entretanto, ndo ha consciéncia na auséncia de memaria. Por isso, a possibilidade
de formacéo da individualidade e do eu se assenta sobre a constituicdo de uma memoria cujos
registros podem ser adequadamente utilizados para a preparacédo e execugédo das a¢Oes futuras.
O passado, o presente e o futuro se articulam pelos dois bindmios: memdria-consciéncia e
percepcao e acdo. Nosso corpo encontra-se no instante temporal do agora, atuando pela sua
propriedade senséria-motora. Constituimos o centro de acdo que Se concretiza no presente,
mediando o passado e o futuro, se valendo da memoria e da prospec¢do do futuro. Vejamos o
fragmento abaixo:

A memoria pode faltar amplitude; ela pode n&o abarcar nada mais que uma pequena
parte do que passa; ela pode ndo reter nada mais que somente aquilo que acabou de
acontecer; mas, a memoria esta ai, mesmo que a consciéncia ai néo esteja. [...]

Mas toda consciéncia é antecipacdo do futuro. Considere a dire¢do de seu espirito em
ndo importa qual momento: vocé descobrira que ele se ocupa daquilo que ja é, mas
em vista do que vai ser. A atencdo é uma espera e ndo ha consciéncia sem uma certa
atencdo sobre a vida. O futuro esta ai; ele nos convoca, ou antes, ele nos atrai para si.
Esta atracdo ininterrupta que nos faz avancar pela rota do tempo € a causa também
que nos faz agir continuamente. Toda acdo é uma apropriagdo sobre o futuro.°
(BERGSON, 2009, p. 5, traducéo nossa)

Pela interacdo que ocorre entre 0s habitos adquiridos e a memoria propriamente dita fica
esclarecida a forma como tomamos familiaridade com as coisas que fazem parte de nosso
cotidiano. Reconhecemos 0s objetos pelo uso pratico que fazemos dos mesmos e pelas imagens
pelas quais eles nos impressionam. Neste ponto, ainda continuamos a meio caminho para o “o
qué” que buscamos. Falta-nos precisar a identidade daquilo com que lidamos. Porque ate aqui

vimos como se da o contato com as coisas por meio da percepg¢éo e a concomitante influéncia

quelle différence y aurait il entre percevoir et reconnaitre, entre apprendre et se souvenir?” Bergson, Henri. Essai
sur les données immédiates de la conscience. p. 96-97.

100 texto em lingua estrangeira é: “ La mémoire peut manquer d’ampleur; ele peut n’embrasser qu’une faible parti
du passé; ele peut ne retenir que ce qui vient d’arriver; mais la mémoire est 1a, ou bien alors la conscience n’y est
pas. [...]

Mais toute conscience est anticipation de I’avenir. Considérez la direction de votre esprit a n’importe quel moment:
vous trouverez qu’il s’occupe de ce qui est, mai em vue sourtout de ce qui va étre. L’attention est une atente, et il
n’y a pas de conscience sans une certaine attentions a la vie. L avenir est 13; il nous appelle, ou plutot il nous tire
a lui: cette traction ininterrompue, qui nous fait avance sur lar oute de temps, est cause asussi que nous agissons
continuellement. Toute action est um empictement sur I’avenir.” Bergson, Henri. L’énergie spirituelle. p. 5
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da memdria. Mas, essas coisas, esse algo, carece de identificacdo. Sem a identificagdo, néo
temos ainda condigdo de responder, de forma plena, & pergunta proposta no inicio do capitulo:

“rir do qué?”.
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3. INTUICAO E INTELIGENCIA

Por meio do estudo das duas modalidades de memoria demos 0s primeiros passos em
direcéo ao conhecimento da forma como o ser humano se relaciona com seu mundo. Entretanto,
faltam serem esclarecidas as duas formas fundamentais de contato com a realidade: a intuigéo
e a inteligéncia. Quanto a isso, Bergson em suas obras Essai sur les données immédiates de la
conscience, Matiére et Mémoire, e L’évolution créatrice, disse que Somos corpos ou imagens
imersas em um todo aberto composto de outros tantos seres que igualmente sdo corpos ou
imagens. O contato primario entre 0s seres materiais se da por meio do contato imediato, ou
seja, pelo choque fisico. Sob esta perspectiva, a matéria inerte encontra-se submetida a
imediatidade das acdes e reacdes reguladas pelas forcas fisico-quimicas que se interpem no
contato de um corpo com outro. Os seres vivos, por outro lado, apresentam comportamento
divergente em relacdo ao mero efeito de acdo/reacao proprio da matéria inerte. Eles processam
os estimulos recebidos de forma a preparar sua acdo sobre 0 meio ambiente. Este processo faz
com que a reacdo do vivente as perturbacfes ambientais se torne mais complexa que a reagdo
da matéria inerte. E sobre a especificidade de como o ser vivo interage com o ambiente que
tratamos nesta secdo. O objetivo a ser aqui alcangado é apresentar os conceitos das relacdes
intuitiva e inteligente que o ser humano trava no seu dia-a-dia com sua realidade. Estas relagdes

nos fornecerdo aporte para explicitacdo do riso e do sorriso.

3.1 Intuicdo

A intuicdo constitui a forma priméaria do contato do ser vivo com seu mundo. Sua
ocorréncia esta intrinsecamente relacionada a capacidade do organismo de receber e processar
estimulos. Faz-se, portanto, necessario que o corpo apresente sensibilidade as perturbacGes
ambientais. No ser humano a sensibilidade esta distribuida pelos 6rgdos sensoriais que
constituem os cinco sentidos: tato, olfato, paladar, audicio e visdo. O que é sensibilidade? E a
capacidade de ser afetado por estimulos. Essa capacidade esta relacionada a faculdade dos
Orgdos sensoriais de comprimir os estimulos recebidos, transformando-os em sensacGes. Por
exemplo, um conjunto de vibragGes eletromagnéticas em determinada faixa de frequéncia

(bilhdes de vibragoes) é traduzido como sensacdes visuais pela retina; um conjunto de vibragdes
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sonoras € traduzido como som pelo aparelho auditivo, etc. Nesse sentido, os 6rgaos sensoriais
agem como totalizadores, convertendo as perturbagdes do meio em sensagdes mais adequadas
ao processamento do sistema sensorio-motor do organismo.

Quando nos referimos a relagdo dos 6rgdos sensoriais com o meio, estamos apontando
para o intercambio mais simples e mais imediato possivel da interacdo entre os corpos
organicos. Isso nos leva a presumir que quanto maior a variedade de sensagbes que um
organismo é capaz de processar, mais informacdes ele podera dispor para dirigir suas acdes. Ha
seres vivos que respondem somente a uma espécie de estimulos; podendo este ser a luz, o calor,
contato fisico (reagdes quimicas, choque fisico, etc.); no caso do ser humano, sua capacidade
sensorial remonta aos cinco sentidos. Para efeito deste estudo, o0 que nos interessa é o fato de
gue 0 homem esté a todo instante de sua existéncia em contato com seu mundo exterior, quer
seja de forma consciente ou ndo. Essas informaces sensoriais impressionam 0 sistema nervoso,
nele estando compreendido o cérebro. A forma como estas informacges serdo processadas pelo
organismo € o que nos permite classificar a operagdo organica como intuicdo ou como
inteligéncia.

A intuicdo é a capacidade do organismo de estar em contato continuo com os demais
corpos e 0 meio ambiente. O fluir continuo da realidade vai deixando suas marcas no ser que
Ihe é sensivel. N&o se fala, neste estagio de apreensdo, de organizacdo espaco-temporal, nem
mesmo de formas. A coisa percebida é tdo somente aquilo que foi apresentado naquele exato
momento aos 6rgdos dos sentidos. Pela intuicdo vive-se 0 momento presente, a realidade
imediata exatamente como captada pelo organismo. No caso especifico do homem, a intui¢édo
preenche uma memoria difusa no sentido de que ndo é rastredvel ou rememoravel em termos
de tempo e de espaco. Fala-se aqui de sensacOes, sentimentos e emocdes que resultam da
relacdo entre o contato intuitivo e imediato com a realidade e a totalidade da memdria intuitiva.
O que se deve destacar do contato intuitivo é o fato de que pela intuicdo a mente humana
acompanha o desenrolar dos fatos tal qual se desenvolvem. O que é visto, é enxergado em sua
totalidade. O que é ouvido, é escutado em sua totalidade. E assim por diante, por meio da
intuicdo somos capazes de acompanhar e experimentar a realidade tal qual se apresenta a nossa
mente. N&o ha intermediarios no processo intuitivo: ndo ha razao, ndo ha representacdo, ndo ha
analogias, ideias, formacéo de juizos ou qualquer procedimento logico que se interponha na
relagdo entre o corpo e 0s corpos circundantes. Como veremos mais adiante, é pela intuicdo que
somos capazes de perceber a duracéo, isto é, a realidade em sua fluidez.

A realidade é puro movimento, devir permanente ao qual Bergson denomina movente.

Cada um de nds e todas as coisas fazem parte do Movente. Estamos também em processo de



36

movimentacdo e transformacdo permanente. A percepcdo da mudanca estd condicionada a
existéncia de uma mente capaz de apreender esse fluxo continuo. Afinal, o que é de fato
apreendido do fluxo pela mente? Séo as variacfes qualitativas e quantitativas. E dentre estas
variacdes, as qualitativas constituem o foco sobre o qual se concentram as primeiras apreensoes
da mente. S0 as apreensBes intuitivas. Estas operam Unica e exclusivamente com as
informacdes da sensibilidade sem que sobre elas realize operagcdes mentais mais complexas
como as operacOes logicas e matematicas. A informacao recebida pelo processo intuitivo é
passivel tdo somente de ser acompanhada pela mente no rastro de seu acontecimento em termos
do que imediatamente antecede e ao que imediatamente sucede a0 momento presente. Embora
pareca estranho que se fale de antes e de depois no contato da mente com 0 momento presente,
ha de se considerar dois aspectos: (a) a mente opera como uma memaria continuada na qual as
informacd@es intuitivamente recebidas fluem de forma ininterrupta e coordenadas ao fluxo do
real; e, (b) a velocidade pela qual as informacGes fluem s&o totalmente relativas.
Considerando que a realidade € um fluir constante e ininterrupto e de que a intuigdo
acompanha esse movimento, ha de se compreender que a apreensdo intuitiva € necessariamente
constituida da propriedade de acompanhar o fluxo do movente que afeta sua sensibilidade.
Dessa forma, estamos lidando com um processo continuado para o qual, as expressoes antes,
agora e depois (que pertencem ao campo semantico da temporalidade espacial) somente fazem
sentido se aplicadas e compreendidas sob a forma metaférica. Pois o tempo cronoldgico ou
espacial ndo da conta do fluir das variacbes qualitativas do movente. Podemos exemplificar a
impossibilidade da aplicacdo da cronografia nos processos intuitivos quando falamos das
sensacOes e dos sentimentos puros pelos quais deixamos a mente se deixar levar. Nos momentos
de descontracdo total nos quais fruimos os momentos mais agradaveis de nossas vidas, temos,
via-de-regra, a sensacdo de que o tempo passou rapido demais. 1sso se deve ao fato de que a
mente, durante estes momentos, esteve voltada para os fatos e coisas que lhe sensibilizavam
sob um determinado estado psicoldgico (compressdo temporal). Contrariamente, nos momentos
de tensdo, de medo, diante de riscos, uma fracdo de segundo parece-nos ser uma eternidade.
Nesse caso 0 estado psicoldgico é o oposto daquele apresentado na situagdo de descontracéo.
Isso denota que a percepgdo do tempo no processo intuitivo assume um significado totalmente
diferente daquele tempo medido pelos relogios e calendarios. Se ha algum significado de
descrever o tempo que corresponde ao fluir qualitativo das mudancas, este se encontra no
conceito de duracdo. Segundo Bergson, duracdo ¢é a forma pela qual o movimento é percebido
pela mente. Assim como &, também, a razdo pela qual as transformaces e movimentos do

movente se ddo.
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4.1.1 Duragéo e tempo

O tempo constitui um dos conceitos mais intrigantes dos quais nos valemos. Falamos
do tempo com a facilidade e a simplicidade com que nos referimos as coisas com que lidamos
no cotidiano. Entretanto, se dirigimos a pergunta a alguém sobre o que é o tempo, notamos que
as pessoas ficam embaracadas para responder; e se respondem, ha a probabilidade de que fagcam
indicacdo sobre o registro cronologico. Resposta esta que nao esta errada, mas nao retrata a
complexidade dos conceitos que podem ser suscitados pela palavra “tempo”. O registro
cronolégico de tempo constitui uma das inimeras formas de expressar o fluxo ou encadeamento
de coisas. Essa forma de registro se atém a uma interpretacdo linear pela qual se faz abstracédo
do real, colocando-se a representacao dos elementos da realidade em um arranjo de justaposicdo
sucessiva. Tal postura remete-nos a estrutura conceitual pela qual concebemos a formacéo dos
nameros. Nesse sentido, o tempo cronoldgico é uma abstracdo e nada nos diz do tempo vivo
gue se encontra no acontecer do real. Este ultimo se encontra na dimensao temporal voltada
para 0 movimento e na transformacao tdo natural de nosso mundo fisico. A questdo é que a
mudanca (movimento e transformacdo) estd tdo entranhada em nosso modo de percepcdo da
realidade, que ndo damos conta da sua presenga como fato que requeira maiores reflexdes em
nosso dia-a-dia. Na verdade, este assunto nos remete ao conceito de duragdo que expressa 0
“tempo” do fluxo continuo de transformagdo e movimento real, no exato momento de sua
ocorréncia. E um conceito que difere totalmente da linearidade cronoldgica que se da por
justaposicdo de unidades abstratamente consideradas idénticas. A duracdo se da na
simultaneidade e no tempo singular em que a mente percebe a ocorréncia da mudanga. Ela
ocorre no aqui e no agora, nunca em um encadeamento linear de presente, passado e futuro. E
o tempo do acontecimento, ¢ o tempo “vivo” cuja apreensdao somente ¢ possivel por nossa
capacidade intuitiva. Sendo a duragéo o fluxo do real, ela se confunde com o movimento e a
transformacéo pura que tém como atributo a indivisibilidade. A compreensdo do conceito de
duracdo fica mais facil pela exposicdo sobre 0 movimento que Gilles Deleuze nos oferece a

sequir:
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Bergson ndo nos apresenta somente uma tese sobre 0 movimento, mas trés. A primeira
é a mais célebre e ha risco de que nos esconda as duas outras. De acordo com a
primeira tese, 0 movimento ndo se confunde com o espaco percorrido. O espago
percorrido ja passou, 0 movimento estd no presente, € o ato de percorrer. O espaco
percorrido é divisivel e mesmo infinitamente divisivel, enquanto que o movimento é
indivisivel ou ndo se divide sem mudar de natureza a cada divisdo. Isto ja supde uma
ideia mais complexa: os espacos percorridos pertencem todos a um UGnico e mesmo
espaco homogéneo, enquanto que 0os movimentos sdo heterogéneos e irredutiveis
entre si.'* (DELEUZE, 2015, p. 9, tradugdo nossa)

A associacdo entre duracdo e movimento apresentada acima mostra a dimensdo
temporal préopria a apreensdo do real desprovida da abstracdo e da subsuncdo de um espaco
homogéneo no qual o movimento se desenvolve. N&o hé espacialidade na duragdo, nela
encontramos varia¢@es qualitativas tdo somente. Voltando a apreensao do real, podemos dizer
que a relacdo entre a duracgdo e a intuicdo pode ser indicada, por exemplo, pelo ver, pelo ouvir
ou pelo degustar no exato momento em que estamos vendo, ouvindo ou degustando. A postura
intuitiva se configura quando durante a intuigdo do real, desprendemo-nos totalmente da marcha
do tempo cronoldgico. Nossa mente se deixa ser tomada pela duracdo na apreensdo do real.
Essa apreensdo ocorre de forma intuitiva, ndo havendo a no¢do do que € breve e do que €
demorado. Nosso ser se deixa ser absorvido pelo acontecer.

Onde esta a duragdo? A duracao ndo esta em lugar nenhum. Ela é o todo aberto no qual
surgimos e estamos imersos. Embora digamos que a duragdo ndo esteja em lugar nenhum,
paradoxalmente nos € permitido dizer que a apreendemos na totalidade de tudo e em nosso
espirito. Nesse sentido estamos autorizados a dizer que as coisas estdo na duracao e a duracao
esta nas coisas. As coisas duram e, portanto, nosso corpo e nossa mente ndo fazem excegdo a
esta situacdo. A partir do que a duracgdo pode ser dita? Somente a partir de uma mente capaz de
intuir, isto é, capaz de apreender as variagcdes do real. Este assunto é um dentre muitos tratados
por Henri Bergson e dos quais Gilles Deleuze reterritorializou.

O fato de gque a duracdo ndo se concilia com a cronologia nos indica que a velocidade
com que o pensamento flui em um ato intuitivo é incomensuravel. Pois a apreensao intuitiva
compde-se da relacdo do espirito com as variedades qualitativas. Duragéo, neste sentido, é o

fluir das multiplas variagdes de qualidade que se operam no mundo e na mente. Entdo, quando

110 texto em lingua estrangeira é: “Bergson ne présente pas une seule thése sur le mouvement, mais trois. La
premiere est la plus célébre, et risque de nous cacher les deux autres. D’aprés cette premiére thése, le mouvement
ne se confond pas avec 1’espace parcouru. L’espace parcouru est passé, le mouvement est présent, c’est 1’acte de
parcourir. L’espace parcouru est divisible, et méme infiniment divisible, tandis que le mouvement est indivisible,
ou ne se divise pas sans changer de nature a chaque division. Ce qui suppose déja une idée plus complexe: les
espaces parcourus appatiennent tous a um seul et méme espace homogene, tandis que les mouvement sont
hétérogénes, irrédutibles entre eux.” Deleuze, Gilles. L’Image-mouvement. p. 9.
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ocorre a apreensdo da mudanca sem que nela se coloque a nogéo de espaco e, consequentemente
a de cronologia, o conceito de velocidade assume um significado absurdo: considerando-se que
o0 conceito fisico de velocidade pressupde tempo cronoldgico. Para expressar a velocidade de
fluxo do pensamento, considerando que 0 mesmo é capaz de fluir por todas as condicdes que
possamos conceber como imaginavel ou ndo, Deleuze nos diz que o0 pensamento se desloca em
velocidade infinita. Afinal, que velocidade poderia ser atribuida a um pensamento que se ajusta
a simultaneidade da apreensdo intuitiva? E se considerarmos que a propria duracdo do
pensamento ndo se deixa medir por qualquer parametro?

O ser que intui € um dos pontos de discussdo que encontramos tanto em Bergson quanto
em Deleuze. Ele ndo é a consciéncia como preconizam os fenomendlogos. Pois estes colocam
a consciéncia como ponto de partida de qualquer ato mental. Para eles, as capacidades de sentir,
de intuir, de pensar em geral ja pressupdem a individuacao do ser dentro de uma consciéncia
prévia que corresponderia & propria individuagdo. Os dois fil6sofos citados acima entendem
que a individuacao e a consciéncia surgem a posteriori no ser, caso sua composicao mental lhe
permita a auto identificacdo como ser diferente do outro e como ser agente. Bergson nos coloca
COmMO seres que agem e reagem uns sobre os outros, assumindo uma posicéao privilegiada. Os
seres vivos, considerando o homem em particular, constituem centros de indeterminacgéo se
comparados com a matéria inerte. Esses centros de indeterminacdo estdo sujeitos as
perturbacdes do meio ambiente e sua percepc¢éo tem a finalidade de preparagéo da agdo segundo
suas afeccOes e seus graus de liberdade. Interpbe-se entre a percepcado e a acao a possibilidade
de que o ser vivo assuma caracteristicas préprias, tornando-se distinto de todo e qualquer outro
ser, mesmo considerando os de sua mesma espécie: isto é individuacdo. N&do temos na
individuacdo, ainda, o processo de conscientizagdo o qual surgiria por uma capacidade de

pensamento mais elevada, considerando ja a reflexdo. Sob este aspecto, Bergson se refere:

Os psicologos que estudaram a infancia sabem bem que nossa representacdo comeca
sendo impessoal. E pouco a pouco e a forca de indugdes que ela [a representagio]
adota nosso corpo como centro e se torna a nossa representagdo. O mecanismo desta
operacdo €, alias, de facil compreensdo. Na medida que meu corpo se desloca no
espaco, todas as outras imagens variam; esta aqui [meu corpo], pelo contrério,
permanece invaridvel. Devo, entdo, fazer dela certamente um centro ao qual
relacionarei todas as outras imagens. *2 (BERGSON, 2012, p. 45, tradugio nossa)

2.0 texto em lingua estrangeira é: “Les psychologues qui ont étudié 1’enfance savent bien que notre représentation
commence par étre impersonnelle. C’est peu a peu, et & force d’inductions qu’elle adopte notre corps pour centre
et devient notre représentation. Le méchanisme de cette opération est d’ailleurs aisé a comprendre. A mesure que
mon corps se déplace dans I’espace, toutes les autres images varient; celle-Ci, au contraire, demeure invariable. Je
dois donc bien en faire un centre, auquel je rapporterai toutes les autres images.” Bergson, Henri. Matiére et
mémoire. p. 45.



40

Para melhor compreensdo do fragmento acima € importante considerar que o termo
imagem diz respeito ao corpo, ou de forma mais ampla, a qualquer coisa a qual nos referimos.
Isso se deve a particularidade da filosofia de Bergson pela qual imagem e coisa se aglutinam
em um mesmo ser. Situacao que o proprio fildsofo esclarece informando que seu pensamento
ndo se alinha nem com o idealismo, nem com o realismo. Pelo exposto, fica muito bem
explicada sua concepgéo de que o ato de enxergar a si mesmo como centro e como diferente de
todas as demais coisas € uma conquista que se alcanga no embate de nosso corpo com os demais
corpos. A apreensdo de nosso corpo como uma individualidade e que enseja a visdo do eu é
resultado do aperfeicoamento do espirito que adquiriu a capacidade de construir a representacdo
da relacéo de si com o outro.

Ainda sobre a formacdo da individuacdo Deleuze nos trouxe o conceito de campo
transcendental assubjetivo a partir dos conceitos de sujeito transcendental de Kant e do pré-

individual de Simondon. Assim se refere ele:

Procuramos determinar um campo transcendental impessoal e pré-individual, que nao
Se parece com 0S campos empiricos correspondentes e que ndo se confunde,
entretanto, com a profundidade indiferenciada. Esse campo ndo pode ser determinado
por uma consciéncia; apesar da tentativa de Sartre, ndo podemos conservar a
consciéncia como meio a0 mesmo tempo em que recusamos a forma da pessoa e 0
ponto de vista da individuagdo. Uma consciéncia ndo é nada sem a sintese de
unificacdo de consciéncia sem forma do Eu ou ponto de vista da individualidade. O
que ndo é nem individual nem pessoal, ao contrario, sdo as emissfes de singularidades
enquanto se fazem sobre uma superficie inconsciente e gozam de um principio mével
imanente de auto-unificacdo por distribuicdo némade, que se distingue radicalmente
das distribuicOes fixas e sedentarias como condigBes das sinteses de consciéncia.’®
(DELEUZE, 2009, p. 105, traducdo nossa)

A citacdo acima remete-nos ao mesmo entendimento ja proferido por Bergson, no
recorte anterior, no que se refere a atividade espiritual anterior a formacédo do individuo, da
consciéncia e do eu. Isto significa que o ser vivo, enquanto imagem ativa no conjunto das
imagens que constituem o todo, age e reage sem que para iSSO requeira a presenca da
consciéncia tal qual preconizam os fenomend6logos.

Estas consideracGes nos remetem mais uma vez a questdo do tempo. Qual seria a
modalidade de tempo que uma mente ou espirito ndo dotado de consciéncia seria capaz de
operar? Tudo indica que esta mente seja capaz de atuar no nivel mais elementar e fundamental
de temporalidade que seria a duracdo pura. As atividades do ente seriam conduzidas por

intermédio de acOes e reagdes intuitivas. Isto quer dizer que ndo hé abstracdo e esquematizagdo

13 Deleuze, Gilles. Légica do sentido. p. 105.
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de linhas de acdo. No ser pré-individual, a apreensdo do real pode ser prolongada em acdes,
mas essas ndao podem ser interpretadas como obedecendo a um padrdo deliberado ou

intencional.

3.1.2 O eu profundo ou fundamental

Da relacdo intuitiva com mundo até o aflorar da individualidade encontramos em pauta
fases diversas do desenvolvimento do ser vivo. Em especial, o ser humano apresenta algumas
capacidades que o diferenciam dos demais seres. Essa capacidade encontra-se em sua faculdade
de abstracdo. Esta somente é possivel pela possibilidade da mente humana de produzir um
campo homogéneo no qual as informacfes intuidas podem ser projetadas espacialmente. A
capacidade de espacializagdo permite a elaboracdo das sensagdes intuitivas, traduzindo-as em
dados claros e inteligiveis. Estes, por sua vez, servem de base para o preparo das acdes efetivas
sobre 0 mundo exterior. Conforme os textos de Bergson, a espacializacéo € o ponto de partida
para a acao no meio fisico e para a socializacéo.

Entretanto, antes de sermos seres voltados para a exterioridade somos acima de tudo
pura interioridade. Esta por sua vez encontra-se oculta pela camada formada por dados
projetados no campo espacial homogéneo que orientam nossas acdes. A interioridade, a qual é
muito negligenciada, representa nosso verdadeiro e legitimo eu: o eu interior. Este é o que é por
determinacGes que ndo estdo sujeitas as nossas deliberacGes. Seu poder é tal que pode superar
0s mais claros, precisos e corretos pensamentos légicos inteligentemente exigidos por uma
circunstancia. Onde o eu interior toma o controle, ndo ha espaco para a inteligéncia. Pois ndo €
da natureza do eu interior operar no nivel da racionalidade. O que confere a supremacia do eu
interior sobre a exterioridade é a sua condi¢do de ser originario e primario na relacdo do ser
com seu meio. Pois faz parte da vivéncia interna o contato permanente, ou melhor, intercambio
intuitivo com o ambiente. Desse contato com o mundo sensivel pode resultar das mais leves
sensacOes aos sentimentos mais profundos a que estamos sujeitos. Falamos aqui de fatores que
ndo estdo ao alcance de nosso controle. A forma como somos afetados pelos estimulos
ambientais por meio de nossos Orgdos sensoriais esta fora de nosso campo deliberativo. Da
mesma forma os sentimentos que nos afloram diante de um estimulo nédo estdo sujeitos a nossa
vontade. Assim se sucede com nossas necessidades primarias ligadas a fisiologia. A fome, a

cede, o desejo sexual e a necessidade de excre¢do fazem parte do conjunto de fatores que atuam
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de forma impositiva sobre nossos corpos. N&o hé inteligéncia capaz de se sobrepor aos reclames
da interioridade. Do conjunto de vivéncias interiores resultam os humores, as tendéncias, as
atitudes que o organismo toma em relacdo aos estimulos recebidos. Disso resulta que nossos
estados de espirito se alteram indiferentemente as nossas vontades. Como se sabe, ndo nos é
dado o direito de escolha para nos sentirmos tristes ou alegres. Esse algo operante em nés é o
conjunto de fatores atuais e acumulados em nossas memarias que compdem nossa interioridade.

Até este ponto falamos da interioridade como constituida por elementos intuitivos:
elementos relacionados ao intercdmbio do nosso corpo com a exterioridade. Deve-se
considerar, entretanto, que o ser vivo &, por esséncia, um corpo animado pelo impulso de vida
(élan vital). Este atua primordialmente em dois campos igualmente essenciais para qualquer
vivente. Primeiramente, ele é o elemento fundamental que faz com que o ser vivo tenha as
caracteristicas que o diferenciam da matéria inerte. Em segundo lugar, o impulso de vida é o
fator que pressiona o ser vivo para a atualidade, isto é para a realidade concreta efetiva do
momento presente. Este segundo aspecto do impulso de vida é o que esta por tras da acéo.
Viver, e continuar vivendo, é o intuito do ser vivo. Para isso, 0 ser vivo precisa satisfazer aquilo
que o diferencia da matéria inerte: as necessidades de sobrevivéncia. Para esse fim é preciso
agir: buscar no meio ambiente a satisfacdo de suas caréncias. Entretanto, o impulso vital ndo é
meramente uma forca que busca o minimo para a sobrevivéncia. Ele é a forca primordial de
expansdo sem limites em todos os campos de sua atuacdo. Seja na manutencdo da vida e no
acionamento das ac6es, o impulso vital busca ampliar seu campo de influéncia. Ndo depende
de prévia orientacdo do intelecto. Sua atividade se desenrola mesmo diante de obstaculos.
Quando estes surgem e ndo podem ser destruidos, o impulso de vida os contorna. Por isso, esta
sempre ativo. Esta forca cega esta por tras de nossas a¢cdes sem que dela nos demos conta. Ela
nos dirige para a atualizacdo, para o presente. Levam-nos para a a¢do. A acdo, por sua vez,
depende das condicdes do corpo e das condigdes materiais e espirituais do meio em que nos
encontramos. O encontro do impulso de vida com a capacidade intuitiva tem como resultado a
orientacdo primaria do ser vivo para a a¢cdo. Essa acdo, engendrada por fatores basicos da vida,
ndo estdo subordinadas ao controle voluntario e racional de nossas acbes socialmente
controladas. Muitos poderiam chamar estes impulsos primarios como selvagens ou animais.
Embora ndo sejam gerados segundo nossos designios, sua exteriorizacdo pode ser mascarada
por meio da contencdo de um eu exterior adequadamente disciplinado. Mas isso ndo impede
gue nossas ansias, os desejos mais profundos deixem de ser gerados. Exatamente porque o
impulso vital nos impele para o real efetivo, somos assolados pelo &nimo que nos empurra em

direcdo a acdo cada vez mais ampla seja em termos qualitativos e quantitativos. Podemos dizer
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que o impulso vital é a hybris (impulso desenfreado) de nossas condutas. Nao requer uma

motivacdo exterior para se manifestar por estar no nicleo mesmo do ser vivo. Portanto,

Para encontrar esse eu fundamental tal qual uma consciéncia inalterada o perceberia,
é necessario que se faca um esforco vigoroso de analise pela qual se isolara os fatos
psicoldgicos internos e vivos de sua imagem inicialmente refratada e em seguida
solidificada no espaco homogéneo. Em outros termos, nossas percepcdes, sensacdes,
emocdes e ideias se apresentam sob um duplo aspecto: um dos quais é preciso, mas
impessoal; o outro, confuso, infinitamente mével e inexprimivel porque a linguagem
ndo o poderia apreender sem lhe deixar cair no dominio comum. Se chegamos a
distinguir duas formas da multiplicidade e duas formas da duracdo, é evidente que
cada um dos fatos de consciéncia tomados separadamente, devera se revestir de um
aspecto diferente segundo sejam considerados no seio de uma multiplicidade distinta
ou de uma multiplicidade confusa; no tempo-qualidade onde é produzido ou no
tempo-quantidade para onde é projetado. ** (BERGSON, 2011, p. 96, traducdo nossa)

Nossa sensibilidade, nossos sentimentos, emogdes e paixdes sdo as expressdes mais
claras do eu que ndo pode se explicado ou expresso, mas sentido. E o0 eu que no se aprisiona
em palavras ou conceitos e que somente pode ser acessado pela vivéncia no momento exato de
sua ocorréncia. Isso se deve ao fato de que quando tentamos falar do sentimento de dor, da
alegria ou da saudade de um ente querido, estamos falando de algo que somente pode ser
acessado por nés mesmos. Um sentimento ou um estado do espirito em geral ndo se encontra
exposto a visdo objetiva de forma que a palavra possa Ihe fazer uma remissdo por indicacao
adequada. Adiciona-se a este aspecto o fato de que a palavra (como veremos mais a frente)
indica um recorte da realidade e que ndo tem a capacidade de transmitir fielmente o significado
daquilo que flui. O eu interno é um fluir constante e ininterrupto cuja evolucao transcorre
alimentada pelo fluir da intuigdo. Ele se desenvolve na duragéo, tendo a intuigdo como sua
faculdade de lidar com sua propria realizacdo. Qual o rumo que toma o eu interior € sempre
uma indeterminacdo. Nao ha um fim pré-estabelecido ao qual deva alcancar. Seu ser se mostra
no instante; e, sua tendéncia depende do momento considerado. Como bem apresenta Bergson
em L’Evolution Créatrice, 0 impulso de vida ndo estd submisso ao finalismo, nem ao

mecanicismo (causa e efeito). Tendo em conta que o impulso vital juntamente com a faculdade

140 texto em lingua estrangeira é: “Pour retrouver ce moi fondamental, tel qu’une conscience inalterée
I’apercevrait, un effort vigoureux d’analyse est nécessaire, par lequel on isolera les faits psychologiques internes
et vivants de leur image d’abord réfractée, ensuite solidifiée dans 1’espace homogene. En d’autres termes, nos
perceptions, sensations, émotions et idées se présentent sous un double aspect: 1’un net, précis, mais impersonnel,
I’autre confus, infiniment mobile, et inexprimable, parce que le langage ne saurait le saisir sans en faire tomber
dans le domaine commun. Si nous aboutissons a distinguer deux formes de la multiplicité, deux formes de la durée,
il est evidente que chacun des faits de conscience pris & part, devra revétir un aspect différent selon qu’on le
considére au sein d’une multiplicité distinct ou d’une multiplicité confuse, dans le temps-qualité ou il se produit,
ou dans le temps-quantité ou il se projette.” Bergson, Henri. Essai sur les données immédiates de la conscience. p.
96.
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intuitiva é a esséncia de nossa interioridade, ndo se pode inferir que nosso espirito seja regido
por leis fisicas de causa e efeito tal qual a matéria inerte. Nesse sentido, nossa interioridade é
um fluir continuado que ndo pode ser descrito integralmente de maneira apropriada. Essa
interioridade somente pode ser vivida, em outros termos, sentida. Sua caracteristica é a
originalidade: ela é o que é somente no momento de ocorréncia de sua vivéncia. A totalidade
das vivéncias compde o ser interno em forma de memdria como registro do vivido. Este registro
é dindmico e é passivel de ser relatado em palavras com o empobrecimento da vitalidade do
que foi vivenciado ao qual apenas podemos nos referir.

Qual o significado e a importancia de um ente que é somente no momento de sua
aparicdo e que nao pode ser aprisionado por determinagdes, uma vez que é um fluir qualitativo
constante? Henri Bergson afirma que esse ente é 0 nosso eu verdadeiro ou original. Ele é o que
é, ndo dependendo de condicBes e elementos que ndo seja a sua propria dindmica para tornar-
se 0 que € a cada instante. Sua importancia esta no fato de que € sobre o eu interior que todas
as demais determinac@es do ser organizado vém a se por. Deve-se esclarecer neste topico que
os termos “eu interior” e “eu original” ndo devem ser confundidos com personalidade ou com
carater. Estes ultimos termos dizem respeito a conceitos que se referem a modos de ser
fixamente determinados: eivados de finalismo e mecanicismo que revestem as concepcoes
cientificas da psicossociologia. O eu interior, por sua fluidez, ndo pode ser apreendido em
termos fixos, quando muito, pode-se fazer referéncia as suas tendéncias. Isso decorre do fato
de que o eu interior é duracdo, isto é, temporalidade pura. Assim descreve Bergson a diferenca

e a existéncia dos dois eus:

Haveria, enfim, dois eus diferentes dos quais um seria como a projecéo exterior do
outro, sua representacao espacial e, por assim dizer, social. NGs alcangamos o primeiro
por uma reflexdo profunda que nos faz apreender nossos estados internos como seres
vivos que estdo em via de formagao sem cessar; como estados refratarios na medida
em que se penetram uns nos outros e cuja sucessao na duracdo ndo tem nada de comum
com uma justaposi¢cdo no espago homogéneo. Mas 0s momentos nos quais nos
apreendemos assim sdo raros e isto ocorre porque somos raramente livres. A maior
parte do tempo, vivemos exteriormente a nds mesmos. N&o percebemos de nés nada
mais que nosso fantasma descolorido, sombra da duracdo pura projetada em um
espaco homogéneo. 1 (BERGSON, 2011, p. 173-174, tradugdo nossa)

15 1dem. p. 173-174. O texto em lingua estrangeira é: “Il y aurait donc enfin deux moi differentes, dont 1’un serait
comme la projection extérieure de I’autre, sa représentation espaciale et pour ainsi dire sociale. Nous atteingnons
le premier par une réflexion approfondie, qui nous fait saisir nos états internes comme des étres vivants, sans cesse
en voie de formation, comme des états réfractaires a la mesure, qui se pénétrent les uns les autres, et dont la
succession dans la durée n’a rien de commun avec une juxtaposition dans 1’espace homogene. Mais les moments
ol noUs Nous ressaissions ainsi nous-méme sont rares, et ¢’est pourquoi nous sommes rarement libres. La plus part
du temps, nous vivons exterieurement & nous-méme, nous n’appercevons de notre moi que son fantome décoloré,
ombre que la puré durée projette dans 1’espace homogéne.”
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Este fragmento sintetiza o carater fluido de nosso ser interior que se desenvolve na
duragéo. Os sentimentos e estados interiores se encadeiam ndo por justaposi¢éo, cada um deles
se prolongam uns nos outros de forma que separa-los é impossivel. Quando supomos que 0s
separamos, estamos na verdade nos referindo as suas projeces no espaco homogéneo que é o
campo que ndo lhes é prdprio. Aqui também encontramos a concep¢ao bergsoniana de ato livre
a qual diz respeito aos atos emanados do eu profundo.

3.2 Inteligéncia

Ao tratar do conceito de intuicdo, discutimos sobre duracdo, tempo, sensacoes,
sentimentos e diversos outros elementos que compdem a nossa vida interior. Toda a discussdo
foi centrada em torno daquilo que se apresenta em um fluir constante e ininterrupto: movimento
e transformacao permanentes. Como delimitar, identificar e nomear o que esta em permanente
transformacdo? Bergson afirma que a realidade é movimento; a realidade é transformacao.
Tudo se encontra em um perpétuo fluir, mesmo nés que (em uma determinada fase de nossa
histdria) j& nos consideramos o centro do universo. O mundo € o movente, um amélgama onde
tudo se mistura e se transforma em uma fluidez eterna que poderia ser traduzida por um dos
fragmentos do pré-socratico Heraclito que dizia: “um homem nao se banha mais de uma vez no
mesmo rio.” Frase esta que ¢ a expressdao adequada do devir. A filosofia bergsoniana nos
oferece trés modalidades de comportamentos pelos quais o0s seres vivos lidam com o mundo
em transformacéo para a preservacao da propria vida: torpor, instinto e inteligéncia. Sendo esta
ultima a caracteristica distintiva da espécie humana em relacéo aos demais seres Vivos.

Deve-se, entretanto, atentar para o fato de que estas modalidades de comportamento
diante da vida ndo sdo excludentes. Aquelas que ndo se encontram ativas na espécie, ndo estao
necessariamente inexistentes, podendo subsistir de forma latente. Apresentaremos abaixo duas
formas de manifestacdo da inteligéncia: a percepcdo da mudanca e 0 mecanismo
cinematogréfico. Vale acrescentar que a tradicdo filosofica que remonta & época da escola
eleatica nos legou o primado de que a estabilidade € a regra pela qual devemos nos pautar para
chegar ao conhecimento do mundo. O movimento e a transformagdo foram tomados como
fatores a serem desconsiderados em virtude da “dificuldade” de se apreender aquilo que ¢
fugidio. Assim foi construido um conhecimento que prevaleceu ao longo de muito tempo na

historia da filosofia. Este conhecimento considerou o0 mundo em devir como o campo das
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aparéncias, das ilusdes, da ndo verdade, etc. Contrariando esta postura, a tese bergsoniana sobre
a realidade coloca a mobilidade como regra e a imobilidade como excegdo. Tudo estid em
movimento e, em condic¢Bes excepcionais, temos a impressédo ou a ilusdo de que a estabilidade
existe de fato. E sob este posicionamento, a intuicdo, como apresentada nos paragrafos
anteriores, ¢ 0 contato primario pelo qual “apreendemos” o real, isto é, a capacidade e a0 mesmo

tempo o método pelo qual nos encontramos necessariamente ligados ao mundo.

3.2.1 Percepgéo da mudanca

Se tudo esta em movimento e em transformacdo, de onde vem nossa impressdo e,
segundo alguns, a certeza da estabilidade? O movente € o torvelinho no qual tudo se mistura
continuadamente de forma que o que é agora, nada mais expressa que a continuidade da
transformacdo do que se foi, e vira a ser, sem interrup¢do. N&do se aplica o principio da
identidade ao movente, uma vez que nele ndo encontramos partes discriminadas tais quais
encontramos em um conjunto formados por elementos distintos. Nele tudo esta interligado,
estabelecendo uma continuidade de variacdo qualitativa. Nesse sentido, movente é duracao
pura. Duracdo na qual estamos imersos. Duragdo na qual sofremos o mesmo processo de
transformacéo continuada. Se estamos em duracao, somos duracdo, donde advém a concepgao
de estabilidade e de um mundo concreto e imutavel? Henri Bergson nos apresenta uma
exposicdo por meio de uma analogia: seria a situacdo de dois passageiros embarcados em
vagoes de trens diferentes que se deslocam na mesma velocidade e no mesmo sentido. Ambos
[passageiros] teriam, um em relacdo ao outro, a impressdo de ndo estarem em deslocamento.

Em suas palavras:

O movimento é a prépria realidade. E isso que chamamos de imobilidade é um certo
estado de coisas analogo ao que se sucede quando dois trens se movem a mesma
velocidade, no mesmo sentido, em vias paralelas: cada um dos dois trens esta, entao,
imovel para os passageiros sentados na outra composigdo. Mas, uma situagdo desse
género, que, em suma, é excepcional, nos parece ser a situacdo regular e normal
porque é a que nos permite agir sobre as coisas e das coisas agirem sobre nés: [...] A
“imobilidade”, sendo entdo aquilo de que nossa acdo necessita, nds a erigimos em
realidade, a tomamos como absoluto e vemos 0 movimento como alguma que lhe é
adicionada. [Ndo ha] Nada mais legitimo na [vida] prética. ' (BERGSON, 2013, p.
159-160, tradugdo nossa)

16 O texto na tradugdo é: “ Le mouvement est la réalité méme, et ce que nous appellons immobilité est un certain
état de choses analogues a ce qui se produit quand deux trains marchent avec la méme vitesse, dans le méme sens,
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Esta analogia fisica pGe em destaque o fato de que a imobilidade e a ndo transformacéo
nada mais s@o que situacOes especiais. Corpos em determinados movimentos relacionam-se
com outros como se estivessem imoveis. Corpos cujos ritmos de transformacdo sdo lentos
demais em relagdo & nossa capacidade perceptiva parecem nio mudar. E o aspecto relacional
que esta na base do que denominamos estabilidade. Esta somente pode ser apreendida por uma
mente capaz de sentir e de operar quantitativamente sobre os estimulos recebidos. Em relacéo
ao ser humano, a percepc¢éo da mudanca é possivel por duas vias de naturezas diferentes: pela
intuicdo e pela inteligéncia. A intuicdo, como foi exposta acima, pGe 0 corpo em contato
imediato com o mundo. Ela opera no campo da duragéo. A inteligéncia, como veremos a seguir,
opera no campo da temporalidade ao remover o0 aspecto de duracdo do percebido. Por isso,
somente a intui¢do ndo é suficiente para dar conta da estabilidade e da imobilidade. A percepcéo
intuitiva ndo é relacional. Ela esta presa ao devir do movente. Isto é, ela é capaz de acompanhar
as variagoes qualitativas do mundo em transformacao. Tédo somente o contato intuitivo com o
mundo n&o € suficiente para a coordenacdo da acao eficaz do homem. Este dispbe da faculdade
da inteligéncia que nada mais é que a traducédo da projecdo da informacdo qualitativa no meio
homogéneo que sua mente é capaz de conceber. Por meio homogéneo deve ser entendido o
campo virtual no qual as impressdes e sensacdes intuitivas sdo projetadas segundo seu aspecto

formal. Sobre a instauracdo de um campo homogéneo, Bergson assim se referiu:

Esta intuicdo de um meio homogéneo, intuicdo prdépria do homem, nos permite a
exteriorizagdo dos conceitos, uns em relacdo aos outros. Nos revela a objetividade das
coisas e, por assim dizer, de sua dupla operacéo: de um lado por favorecer a linguagem
e de outro por nos apresentar um mundo exterior bem distinto de nés no qual todas as
inteligéncias se comunicam, se anunciam e preparam a vida social. ¥ (BERGSON,
2011, p. 177, tradugdo nossa)

Por exemplo, uma impressao visual se diferencia de uma impress&o auditiva e esta, por
sua vez, se diferencia de uma sensacao tatil. Ndo somente o aspecto formal esta envolvido na

projecdo espacial. Os caracteres qualitativos sdo traduzidos em quantitativos. Quantitativo

sur deux voies paraléles: chacun des deux trains est alors immobile pour les voyageurs assis dans ’autre. Mais une
situation de ce genre, qui est en somme exceptionelle, nous semble étre la situation réguliere et normale, parce que
c’est celle qui nous permet d’agir sur les choses et qui nous permet aussi aux choses d’agir sur nous: [...]
L’<<immobilité>> étant ce donc notre action a besoin, nous 1’érigeons en réalité, nous en faisons en absolut, et
nous voyons dans le mouvement quelque chose qui s’y surajoute. Rien de plus legitime dans la pratique.” Bergson,
Henri. La pensée et le mouvant. p. 159-160.

70O texto em lingua estrangeira é: “Cette intuition d’un millieu homogeéne, intuition propre a I’homme, nous
permet d’exterioriser nos concepts les uns par rapport aux autres, nous révele 1’objectivité des choses, et ainsi, par
sa double opération, d’un coté en favorisant le langage et d’autre part en nous présentant un monde extérieur bien
distinct de nous dans la perception duquel toutes les intelligences communient, annoncent et prepare la vie sociale.”
Bergson, Henri. Essai sur le données immédiates de la conscience. p. 177.
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indica as instancias numérica e espacial. Uma dor pode ter sua intensidade interpretada
quantitativamente, muito embora seja impossivel se falar objetivamente da intensidade de uma
dor. O fluir continuado dos dados intuitivos séo traduzidos em tempo de forma que se pode
falar no tempo cronoldgico pelo qual nos expressamos em termos de antes, agora e depois.
Dessa forma quando nos referimos a tempo relativo estamos de fato nos expressando em termos
de inteligéncia. Pois a relatividade é produto de uma opera¢do mental em que termos ou coisas
distintas sdo colocados lado a lado simultaneamente para serem cotejados por uma consciéncia
que compara os dois elementos em questdo. Sob esse aspecto, podemos dizer que a inteligéncia
ndo somente converte os dados fluidos da intuicdo em dados estaveis equivalentes para sua
dimensdo espacial como também oferece esses dados, de forma simultdnea, para serem
trabalhados pelas diversas outras fungdes mentais (contagem, operacOes aritméticas e
geométricas, relacGes, logica, etc.). No caso especifico da percepcdo da mobilidade e da
imobilidade entram em cena percepcdes diversas das quais momentos diferentes séo tomados
virtualmente em simultaneidade e comparados. O antes e o depois sdo colocados lado a lado e
comparados de forma que dai se extraia a diferenca de posi¢éo e/ou de forma. Ocorre a traducéo
do devir em movimento e/ou transformacdo. A faixa de variacdo desses dois ultimos fatores
assume grau que oscilam entre a estabilidade e a movimentagdo/transformacdo rapidas. A
estabilidade se apresenta entdo como uma situacao especial pela qual dois corpos se movem em
mesmo sentido e direcdo ou mesmo que o ritmo de transformacdo seja tdo lento que a
consciéncia ndo seja capaz de acompanhar as micro-transformacgdes. Podemos ilustrar a
estabilidade como ilusdo da inteligéncia quando observamos os acidentes geograficos ou
mesmo a configuragéo das estrelas mais distantes. Anos e anos passam e temos a impresséo de
que nada mudou. Mas sabemos muito bem, de acordo com a ciéncia atual, que mesmo aquelas

estrelas que parecem ndo mudar suas configuracdes, estdo em movimento.

3.2.2 Mecanismo cinematografico

Sendo o mundo mobilidade cuja movimentacao pode ser apreendida pela intui¢cdo, como
pode ser adquirido um conhecimento estavel sobre o qual a mente humana possa se referenciar
para conduzir as ac6es? Como vimos anteriormente, nossa capacidade intuitiva atua de forma
determinante sobre o contato continuado com o mundo. A intuigdo acompanha a duragdo nos

colocando em relagdo imediata com a transformagé&o incessante do mundo. Mas essa faculdade,
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embora primordial para o contato priméario com a realidade efetiva (o real), ndo nos fornece a
conexao psicomotora necessaria para coordenar nossas agdes voluntérias. O intuido, embora
seja importante para a composi¢do de nosso estado psicofisico, apresenta pouca ou quase
nenhuma eficacia para o direcionamento de nossas a¢oes motoras deliberadas. Se o intuido tem
forte repercussdo sobre a sensibilidade e o sentimento, isto €, o estado de alma em geral, pouco
influencia desempenha sobre a atividade psicomotora dos atos voluntarios. Agir segundo fins
requer uma base como ponto de partida e um alvo como destino. Ambos devem estar bem
claramente estabelecidos na mente para que o esforco fisico possa ser adequadamente dirigido.
Sobre este aspecto da atividade humana voltada a fins, Bergson nos apresenta o conceito de
inteligéncia em suas obras Matiére et memoire e L Evolution Créatrice. A inteligéncia é a
capacidade da mente humana de recortar a realidade fluida por meio de instantaneos, tal qual
uma maquina fotografica captura a imagem dentro de um minuasculo intervalo de tempo de
exposicao da cena. A fluidez da realidade ndo € captada pela inteligéncia, mas apenas seus
momentos instantaneos que sdo operados como imagens congeladas do instante considerado.
Por esse aspecto a inteligéncia se coloca como a faculdade de fragmentar a realidade em
instantaneos imAdveis sobre os quais ela possa atuar. Sua fundamentacdo encontra-se em sua
propriedade de erigir um espaco homogéneo no qual as impressdes qualitativas séo traduzidas
(segundo seu aspecto formal) e distribuidas como coisas (dados) que sdo dispersas em seu
campo para as mais diversas operagGes mentais (numeracdo, relacdo, logica, etc.). Uma das
formas de atuacdo da inteligéncia é a conversdo da duracdo em tempo cronologico. O que é
apreendido, em um fluir constante pela intuicdo, se escalona em uma sequéncia linear de
temporalidade que nos permitem agrupar os fatos segundo o ordenamento do antes e do depois.
Isso é feito ap6s a ocorréncia do vivido ou vivenciado. Pois de fato, a inteligéncia atua sobre
aquilo que passou e cujo registro foi retido pela memdria. Por esse motivo Bergson diz que a
inteligéncia desvivifica a relagdo do homem com o mundo. Isso ele o faz procurando chamar a
atencdo para o fato de que a inteligéncia lida com uma amostra passada da verdadeira vida que
transcorre na duracdo. A inteligéncia remove o carater de duracdo proprio da vida e atua
temporalmente sobre a informacgéo cuja vida (mobilidade real) foi removida.

Os fragmentos de realidade apropriados pela inteligéncia tém como propriedade a
estabilidade e, como tal, sdo adequados para a enumeracéo, o estabelecimento de relagéo e a
operacdo ldgica entre os diferentes dados. Estas fungdes sdo operacdes da mente que lidam com
dados virtuais. Entretanto, embora sejam operagdes virtuais, apresentam ligagdo com o real.
Essa ligacdo encontra-se no fato de que os processos da inteligéncia estdo atrelados ao

intercdmbio das atividades psicomotoras. As informacdes processadas pela inteligéncia, mesmo
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que sejam amostras de uma realidade que passou, formam a base sobre a qual as a¢des futuras

séo preparadas. Portanto,

Nossa inteligéncia, tal como a evolucdo da vida a modela, tem por funcéo essencial
iluminar a nossa conduta, de preparar nossa acao sobre as coisas, de prever para uma
situacdo dada os eventos favoraveis e desfavoraveis que poderao se suceder. Elaisola,
entdo, instintivamente, de uma situacdo aquilo que se assemelha ao ja conhecido e
procura pelo mesmo a fim de poder aplicar seu principio de que “o mesmo produz o
mesmo. & (BERGSON, 1981, p. 29, traducéo nossa)

Isto €, pela inteligéncia, estamos virtualmente nos preparando para a realidade, para a
intervencdo no real. O ponto de entroncamento ou intercambio entre o real e o virtual é o corpo.
E sobre ele que agem as terminagdes nervosas que converterdo o virtual em acao real por meio
de seus mecanismos psicomotores. Por essa via, na qual a virtualidade do pensamento se
conecta com o real, surge o mundo exterior para aguela mente que se voltava para si quando de
sua vivéncia puramente intuitiva. A exterioridade assume uma importancia aparentemente
maior devido ao fato de que é o contato e a agdo sobre 0 mundo exterior que permite ao homem
lutar pela manutencéo da propria vida. Por mundo exterior deve ser aqui entendido o mundo
fisico natural e 0 mundo social do qual participamos.

Uma vez que a inteligéncia essencialmente tem por matéria prima dados estaveis e fixos,
fica mais facil compreender o porqué de nossas tendéncias para aquilo que é estavel. Temos
predilecOes pelo que nos traz a sensacdo da eternidade, da ndo corrupgdo. Procuramos nos
iludir, colocando estabilidade onde ela ndo esta presente. Bergson nos aponta a afinidade entre
a inteligéncia e a matéria inerte. Essa afinidade por ele apontada encontra-se no fato de que
temos a ilusdo de que a matéria inerte ndo se deteriora. Vemos nela o simbolo do estavel, do
que dura eternamente. Mas bem sabemos que mesmo a matéria inerte esta em duracdo. E
passivel de corrosdo pela prépria dindmica do mundo fisico no qual os elementos interagem a
todo momento. O rochedo, a montanha, o rio que vemos agora estdo sujeitos a permanente
transformacéo pela erosdo natural de suas configuracGes fisico-quimicas. Nossas mentes nos
iludem com a beleza de ver aparentemente o mesmo rochedo, a mesma montanha e 0 mesmo
rio apés longo tempo transcorrido.

Ao falar de diferentes elementos da natureza, j& entramos em outro campo de atuagdo

da inteligéncia. Vimos no paragrafo acima que uma das atividades da inteligéncia era a

18 O texto em lingua estrangeira é: “Notre intelligence, telle que 1’évolution de la vie I’a modelée, a pour fonction
essentielle d’éclairer notre conduite, de préparer notre action sur les choses, de prévoir, pour une situation donnée,
les événements favorables ou défavorables qui pourrons s’ensuivre. Elle isole donc instinctivement, dans une
situation, ce qui ressemble au déja connu; ele cherche le méme, afin de pouvoir appliquer son principe que <<le
méme produit le méme>>.” Bergson, Henri. L’évolution créatrice. p. 29.
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conversdo da duracdo em tempo cronolégico. Quando falamos da distin¢do entre as coisas
estamos no referindo a uma funcéo de natureza diferente da temporalidade cronoldgica: estamos
falando de configuracdo de formas espaciais que independem de tempo. A mente humana ao
tomar o recorte da realidade, o faz estabelecendo uma outra forma de recorte que se constitui
pela possibilidade de separar as diferentes fases do que estava em transformacao. Pois, como ja
vimos, a intuicdo acompanha a sucessdao do movimento. A inteligéncia extrai desse mesmo
movimento um instantaneo, algo como uma imagem congelada. E exatamente nessa imagem
congelada que a inteligéncia enxerga os contornos e opera sobre os mesmos colocando linhas
precisas de delimitagdo. Surgem desse modo as coisas claramente definidas e separadas umas
das outras. Isso é feito como se fosse possivel a existéncia de algo isolado de um ambiente.
Somente assim € possibilitada a identidade de algo, de forma que se pode nominar algo de
forma precisa.

Em suma, a inteligéncia recorta a realidade em dois aspectos: temporalmente ao traduzir
a fluidez do movente em tempo cronoldgico; e, espacialmente, isolando as diversas fases
moveis em elementos distintos. Deve-se destacar que o termo tempo aqui empregado é o tempo
espacializado. Aquele que pode ser representado em nossas ilustragdes denominadas “linha do

tempo”, na qual podemos inserir cotas temporais demarcadoras de passado, presente e futuro.

3.2.3 O eu superficial

A inteligéncia, ao estabelecer a fragmentacdo da realidade em partes distintas e
claramente definidas, nos permite falar de coisas que se distinguem de outras coisas. Estas sdo
tratadas, de acordo com as exposi¢fes do inicio desta secdo, como imagens que estdo em
permanente interacdo. O processo de identificagdo de imagens delimitadas surge como
consequéncia do afloramento da inteligéncia como a faculdade que assume grau mais elevado
na espécie humana. Pela inteligéncia, o homem tem a possibilidade de agir e de reagir de forma
mais precisa e direcionada a fins. Isso é possibilitado pela capacidade de identificar as coisas e
ao mesmo tempo de identificar seus anseios e necessidades. A inteligéncia converte tudo em
coisas. Coisifica. Mesmo quando nos referimos a atividade intuitiva, convertemos as sensagdes
e sentimentos em coisas. A dor expressa em palavras ndo é a mesma coisa que a dor sentida. A
tristeza padecida difere da tristeza lamentada. Essa capacidade de coisificar inclusive o que é

sentido ao lado daquilo que faz parte do mundo fisico, é a esséncia da atividade da inteligéncia.
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A inteligéncia nos propicia o discernimento. Pois como vimos anteriormente, a intuigdo néo
tem por capacidade o discernimento dos estimulos ao nivel de precisdo dado pela inteligéncia.
A intuicdo atua ao nivel do qualitativo tendo repercussao profunda sobre a sensibilidade, o
sentimento, as paixdes: poderiamos dizer que a intuicdo se volta para o estado de animo e de
espirito. Por outro lado, a inteligéncia lida com o formal e com o objetivamente exigido. Nem
por isso, entretanto, a capacidade intuitiva deve ser posta de lado, uma vez que sem a intuicao,
a inteligéncia ndo pode operar. Basta lembrar que a intuicéo € o contato primario e original com
o mundo. Ela fornece o preenchimento requerido pela atividade formal da inteligéncia. A agéo
da inteligéncia em conjunto com a memoria vai criando gradualmente algo como uma camada
ténue de revestimento do eu profundo. Essa camada € o eu social que se apresenta como nossa
identidade, coisa ou imagem pela qual somos reconhecidos dentre outras imagens. Vamos nos

tornando individualizados. Mas a individualizacdo nao segue um padrdo ou modelo definido.

“[...] o corpo vivo ¢ afinal um corpo como os outros? Sem duvida ele consiste, ele
mesmo, de uma porcéo do extenso religado a extenséo, solidario ao Todo, submisso
as mesmas leis fisicas e quimicas que governam nao importa qual porcéo da matéria.
[...] E um individuo e de nenhum outro objeto, nem mesmo do cristal, se pode dizer o
mesmo. Porque um cristal ndo possui nem a heterogeneidade de partes nem a
diversidade de funcdes. [...] veremos que a individualidade comporta uma infinidade
de graus e que em parte alguma, nem entre os homens, ela se realiza plenamente. *°
(BERGSON, 1981, p. 12, tradugéo nossa)

A direcdo da transformacdo ndo é pré-estabelecida. Vamos sendo constituidos em
conformidade com o fluxo das incertezas e das reacdes de nossos registros de memoria. Em

outros termos, 0 nosso ser vai gradualmente assumindo as suas individualidades. Porque:

Como o universo em seu conjunto, como cada ser consciente tomado separadamente,
0 organismo que vive é uma coisa que dura. Seu passado se prolonga por inteiro em
seu presente e permanece atual e atuante. [...] se eu considero meu corpo em particular,
eu vejo que, semelhante a minha consciéncia, ele morre de pouco a pouco da infancia
a velhice; como eu, ele envelhece. 2° (BERGSON, 1981, p. 15, tradugdo nossa)

19 Idem. p. 12. O texto em lingua estrangeira é: “[...] le corps vivant enfin est-il un corps comme les autres? Sans
doute il consist, lui aussi, en une portion d’étendue reliée au reste de 1’étendue, solidaire du Tout, soumise aux
méme lois physiques et chimiques qui gouvernent n’importe quel portion de la matiére. [...] C’est un individu, et
d’aucun objet, pas méme du cristal, on ne peut en dire autant, puisqu’un cristal n’a ni hétérogéneité des parties ni
diversité de fonctions. [...] On verra que I’individualité comporte une infinité¢ de degrés et que nulle part, pas méme
chez I’homme, elle n’est réalisé¢ pleinement.”

2 Jdem. p.15. O texto em lingua estrangeira: “Comme 1’univers dans son ensemble, comme chaque étre consciente
pris a part, I’organisme qui vit est chose qui dure. Son passé se prolonge tout entier dans son présent, y demeure
actuel et agissant. [...] si je considere mon corps em particulier, je trouve que, semblable & ma conscience, il se
mirit peu a peu de ’enfance a la vieillesse; comme moi, il vieillit.”



53

A clareza e distincdo das informacfes inteligentemente trabalhadas se sobrepdem a
riqueza infinita da interioridade que é, afinal, a origem de todo nosso ser. Vivemos e damos
importancia total a exterioridade e, ao assim agir, afastamo-nos da vida verdadeira que diz
respeito a duracdo e nossa relacéo intuitiva com ela. Pois como foi colocado na subsecédo 4.1.1
deste bloco, o intuir ocorre quando “Nosso ser se deixa ser absorvido pelo acontecer.” A questao
€ que ndo € por essa via que a inteligéncia transita. Ela extrai da duracdo tdo somente aquilo
que é necessario para um fim bem determinado. E assim, nesse processo de formacédo da camada
de exterioridade, a inteligéncia pode identificar a existéncia de sua individualidade no meio de
tantas outras coisas com que lida. Essa individualidade é o cerne da vida prética, da acdo efetiva
sobre o real. Por isso somos tentados a nos voltar para a busca da clareza e da distingéo. Pois
somente por esta via adquirimos condicdo de direcionar mais adequadamente nosso
comportamento. Pomos de lado a riqueza da variacdo heterogénea do qualitativo para nos
projetarmos na multiplicidade possivel do espago homogéneo no qual distribuimos as coisas.
Nossa atracdo pela exterioridade, talvez se justifique pelo seguinte questionamento:

Na presenca deste espago homogéneo nés colocamos o eu vivo. Seus estados, ao
mesmo tempo indistintos e instaveis, ndo poderiam se dissociar sem mudar de
natureza, nem, se fixar ou se exprimir sem cair no dominio comum. A tenta¢do néo
deveria ser grande para esse eu que distingue tdo claramente os objetos exteriores e
os representa tdo facilmente por simbolos de introduzir no seio de sua prépria
existéncia a mesma discriminacdo e de substituir a penetragéo intima de seus estados
psiquicos e de sua multiplicidade qualitativa por uma pluralidade numérica de termos
que se distinguem, se justapdem e que podem ser expressos por palavras? 2
(BERGSON, 2011, p. 177-178, traducdo nossa)

3.3 Confuséo entre dados da intuigéo e da inteligéncia

Apresentamos, nas subsecdes acima, informacOes diversas sobre a intuicdo e a
inteligéncia. Da forma como foram colocados, parece que ndo teriamos dificuldade em

diferenciar as informacg0es tradadas por cada uma das faculdades. Entretanto, na vida prética é

21 O texto em lingua estrangeira é: “En présence de cet espace homogéne nous avons placé le moi vivant, dont les
états a la fois indistincts et instables ne sauraient se dissocier sans changer de nature, ni se fixer ou s’exprimer sans
tomber dans le domaine commun. La tentation ne devait-elle pas étre grande, pour ce moi qui distingue si netement
les objets exterieures et les represente si facilement par de symbole, d’introduire au sein de sa propre existence la
méme discrimination, et de substituer, a la pénetration intime de ses états psychiques, a leur multiplicité toute
qualitative, une pluralité numérique de termes qui se distinguent, se juxtaposent, et s’expriment par des mots?”
Bergson, Henri. Essai sur les données immédiates de la conscience. p. 177-178.
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comum que fagamos confuséo entre aquilo que percebemos e sentimos de fato e a forma como
nos referimos ao que foi percebido e o que foi sentido. Um exemplo proposto por Bergson pode

ilustrar bem esta situacéo:

Tal sabor e tal perfume me agradavam quando eu era crianca e hoje me causam nojo.
Portanto, continuo dando 0 mesmo nome para a sensagdo experimentada e falo como
se o perfume e o sabor, ao permanecerem idénticos, e somente meus gostos tenham
mudado. Solidifico, entdo, esta sensa¢cdo. E quando sua mobilidade adquire uma
determinada evidéncia que me impossibilite de a confundir, dela extraio a mobilidade
a fim de lhe dar um nome a parte e a solidificar, por sua vez, em forma de gosto. Mas,
na verdade, ndo existem sensac¢des idénticas, nem gostos multiplos, pois sensacGes e
gostos me parecem como coisas desde que eu as isole e que as nomeie: na alma
humana nada mais ha que progresso. O que é preciso dizer é que toda sensacéo se
modifica ao se repetir e se parece que e ela ndo muda de um dia para outro, é porque
eu a percebo, agora, através do objeto que lhe é a causa, isto é, por meio da palavra
que a traduz. Esta influéncia da linguagem sobre a sensacdo é mais profunda do que
geralmente pensamos. 2 (BERGSON, 2011, p. 97-98, tradugdo nossa)

Na vida prética, estamos a todo momento transitando entre duas formas de consciéncia
distintas, sem que disso nos demos conta. Deixamo-nos enlevar pelo prazer de sentir uma
sensacdo agradavel e regozijamo-nos ao relatar esse momento agradavel. Ao fazer isso, ndo
percebemos que o primeiro momento, o da sensacdo, € vivido e sentido; enquanto que o
segundo momento, o do relato, ja transcorre em uma modalidade de pensamento cuja natureza
é diferente. Deslocamo-nos da intuicdo a inteligéncia, e vice-versa, em nosso contato com o
mundo. Ambas formas de contato com o mundo estdo simultaneamente ativas. A distin¢do que
devemos fazer € o quanto vivenciamos daquilo que nos chega aos sentidos em relacdo ao que
somos capazes de discriminar a ponto de tecer imagens mentais claramente definiveis. Isso
pode ser melhor entendido sob a perspectiva das percepc¢des qualitativas e quantitativas. As
sensacOes (0 que sensivelmente sentimos) sdo da ordem do qualitativo e satisfazem as
capacidades intuitivas da mente. A questdo é que essas mesmas sensacdes podem
simultaneamente serem apreendidas por nossas capacidades intelectivas. E, neste caso, delas
sdo extraidos instantaneos (lembremo-nos do mecanismo cinemato grafico) que constituirdo

um outro campo de percepcOes que poderdo ser tratadas inteligentemente. Deve-se, neste caso,

22 1dem. p. 97-98. O texto em lingua estrangeira é: “Telle saveur, tel parfum m’ont plu quand j’étais enfant, et me
répugnent aujourd’hui. Pourtant je donne encore le méme nom a la sensation éprouvée, et je parle comme si, le
parfum et la saveur étant demeurés identiques, mes godts seul avaient changé. Je solidifie donc cette sensation; et
lorsque sa mobilité acquiert une telle évidence qu’il me devient impossible de la méconnaitre, j’extrais cette
mobilité pour lui donner un nom a part et la solidifer a son tour sous forme de gotit. Mais en réalité il n’y a ni
sensations identiques, ni golts multiplex; car sensations et golits m’apparaissent comme des choses dés que je les
isole et que je les nomme, et il n’y a guere dans I’ame humaine que des progres. Ce qu’il faut dire, c’est que toute
sensation se modifie en se répétant, et si elle ne me parait pas changer du jour au landemain, c’est parce que je
I’appergois maintenant a travers 1’objet qui en est cause, a travers le mot qui la traduit. Cette influence du langage
sur la sensation est plus profonde qu’on ne le pense généralement.”
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ter em mente que o reconhecimento depende de disposi¢Oes da memoria. Esta, por sua vez, ndo
se compde exclusivamente de dados quantitativos. O ato de sentir um cheiro especicifico, agora,
pode perfeitamente ser vivenciado em conjunto com a identificacdo do mesmo que ocorre no
campo da inteligéncia. Temos memdria das coisas sensiveis que sdo evocadas para O
reconhecimento do real. Essa mescla do intuitivo com o inteligivel ocorre com larga frequéncia
em nosso dia-a-dia. Ao mesmo tempo que sentimos, somos capazes de relatar aquilo que nos
afeta. A distincdo entre as duas formas de percepcdo somente adquire destaque quando uma
delas prevalece. Por exemplo, a intuicdo esta vigorando em detrimento da inteligéncia quando
deixamo-nos enlevar pelo fruir da sensacdo. Contrariamente, a intui¢do fica em segundo plano,
qguando nossa atencdo se volta para a discriminacdo e quantificagdo das diversas nuances e
informacdes que vém juntas em uma unica sensacao.

A transicdo entre intuicdo e inteligéncia efetuada pela consciéncia tem influéncia direta
sobre o riso. Isso se deve ao fato de que a intuicdo esta voltada para o aspecto emotivo da
consciéncia, enquanto que a inteligéncia constitui a face fria e insensivel da atividade mental.
O calor da emocdo e a frieza da inteligéncia tém relacdo direta sobre o riso, como veremos no

estudo dos fundamentos da comicidade.
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4. O REAL E O VIRTUAL

Vimos na secao precedente que nosso pensamento lida com os dados intuitivos e com
os dados tratados pela inteligéncia de forma que, em nosso cotidiano, ndo nos apercebemos de
com que espécie de dados estamos operando. Acrescentaremos a esta discussao outro aspecto
tdo importante quanto este: a distin¢do entre o real e o virtual. O que um e o outro destes dois
conceitos significam adquirem uma importancia tal qual foi dada aos conceitos anteriores de
memoria, mecanismos de acdo, intuicdo, inteligéncia e impulso de vida. A apresentacdo desses
conceitos nesta se¢do visa a integracdo com os demais. O objetivo é mostrar que ambos estdo
intimamente interligados entre si e com 0s demais para a composic¢ao do ser humano como uma
unidade vital que se volta para a acdo. Dentre essas a¢Oes, encontra-se o riso. E a analise dos
campos da realidade e da virtualidade nos oferecem informacgdes que serdo Uteis para a

compreensédo do fendmeno do riso, como veremos nas se¢des seguintes.

4.1 O real

O real é o mundo em transformacao continua a que Bergson denomina de movente. E
aquilo que se movimenta e se transforma incessantemente. Ndo se deixa apreender
intelectivamente sem mudar de natureza. Encontra-se sempre em duracdo. Quando nos
referimos a ele, ja mudou. Por isso, somos levados a dizer que o real se confunde com o agora.
Esse termo denota a fluidez incessante do real que continua sendo a movimentacdo e a
transformac&o em todo o transcorrer de sua dindmica. E para ele que nossas acdes se voltam. E
impossivel que atuemos sobre o que passou e que possamos determinar 0 que vai ocorrer.
Nossas acOes se desenrolam no real, no agora. Mas o que ha no agora? Encontramos um mundo
fugidio cuja regra € a imprevisibilidade. Entretanto, nos deslocamos dentro desta
imprevisibilidade, guiados por nossas faculdades da intuigdo e da inteligéncia. A intuigdo nos
pbde em sincronia com a mudanca continuada. A inteligéncia apreende fragmentos dessa
realidade fluida e os retine interpretativamente para guiar nossos atos em direcdo a um fim
definido. Somos capazes de ver coisas distintas e bem definidas e isto se da por obra de nossa
inteligéncia. Esta coloca contornos bem delimitados naquilo que se encontra em plena

transformacéo; assim como coloca imobilidade naquilo que esta em pleno deslocamento. A



57

forma fixa e a estabilidade s&o construcGes de nosso espirito. Elas tém sua relevancia no fato
de serem instrumentais para a preparacao de nossas ac¢oes. Elas, formas fixas e imobilidade, sdo
0S parametros com 0s quais nossa mente trabalha para a orientacdo de nossa conduta. Pois,
como vimos anteriormente no estudo da percep¢do da mudanca e do mecanismo
cinematogréfico, a estabilidade é uma situacdo especial dos movimentos relativos; e a forma
fixa nada mais é que um instantaneo das transformagdes continuadas.

Nesse sentido, a filosofia bergsoniana difere da tradicdo filosofica que colocou a
estabilidade como realidade e o devir, como ilusdo. A realidade € movimento e a ilusdo € o ato
pelo qual o fixo é tomado como regra. O erro de pensamento pelo qual a estabilidade foi
colocada em primeiro plano se deu provavelmente devido a nossa preferéncia pelo que é
estavel. Esta atitude se deriva da nossa propria faculdade de conhecer que é guiada pela
inteligéncia. Pois a inteligéncia opera somente com o estavel e ela é o elemento guia de nossas
acoes visando fins. Formas precisas, caminhos bem delineados sdo fortes atrativos para a
eficacia de nossas a¢cdes. Em vista dessa particularidade de nosso jeito de pensar, prevaleceu no
pensamento filoséfico a colocacdo do estavel em primeiro plano. Isso correspondeu a projecédo
de nosso modo de pensar para a interpretacao da realidade. O que existe no real, segundo esta
visdo, sdo coisas bem delimitadas: é o céu eterno, esta mesa, esta cadeira, 0 meu corpo, aquele
cdo, etc. Falamos, vemos, tocamos e sentimos as coisas como Se estas fossem eternas tais quais
0s pensamentos que dela temos. Relacionamo-nos com o mundo como se a materialidade
tivesse sua concrecao congelada para sempre. As coisas “sdo”. Por esta perspectiva, adquirimos
o0 héabito de dizer que tudo é do jeito que se apresenta em sua realidade, no aqui e no agora. A
ontologia € colocada no campo daquilo que é estavel. O ser assume aspecto imutavel naquilo
que se apresenta no instante. Mas, essa forma de ver o mundo constitui a visdo do senso comum
— também denominada de visdo natural. Na verdade, se interpretado sob a perspectiva do
bergsonismo, o ser (nessa Vvisdo) se apresentaria como elemento tomado no instantaneo do
mecanismo cinematografico. Entretanto, como foi mostrado na secéo precedente, a operacdo
da inteligéncia remove a duracdo que configura o movente. O que foi tomado da realidade €
meramente sua projecdo no campo espacial homogéneo constituido pela mente humana. Nossa
inteligéncia ndo tem qualquer afinidade com o movimento. Nesse sentido, ndo se reveste de
significado o conceito de ontologia quando nos referimos ao real. A ontologia lida com o ser
estatico, bem definido. Entretanto, o real ndo é estatico, nem tdo menos definido em si. Em
relacdo a ele podemos agir, reagir, sentir, etc. A realidade est4d posta somente para ser
vivenciada. Quando a ela nos referimos com palavras ou qualquer outro meio de representacéo,

néo a estamos vivenciando, mas a relatando ou a apontando. Nada substitui a realidade enquanto
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movente no qual estamos imersos. Pois ela se apresenta ao nosso espirito como duracdo e
somente como tal pode ser experimentada. Quando em relacdo a ela nos expressamos, nao é
dela que falamos, mas, da experiéncia passada que com ela tivemos. Esta afirmacao aponta para
0 grande equivoco cometido pelas duas correntes filosoficas que perduram até nossos dias: o
realismo e o idealismo. Ambas nédo estabelecem a distin¢do adequada entre a realidade movente
e 0 que dela é dito. O realismo confere existéncia absoluta ao mundo fisico, colocando-o0 como
amparado por um suporte metafisico sobre o qual a mudanca se desenvolve. O idealismo da
realidade a ideia como suporte metafisico e acaba por ter que recorrer a0s mesmos principios
do realismo para justificar a existéncia concreta do mundo.

O real, segundo a concepc¢do de Bergson, ndo comporta suporte metafisico. Nele ndo é
possivel erigir uma ontologia, devido a sua propriedade principal que é a mobilidade. Se nos
ocorre de lidar com essa mobilidade por meio de processos que se utilizam da imobilidade, ndo
é no campo do real que essa operacdo se desenvolve. A imobilidade somente é possivel no
virtual. E é no campo da virtualidade que atuamos, tanto recebendo as impressdes do real,
guanto, preparando nossa acdo/reacdo. Somos seres voltados para a acdo e por isso a

inteligéncia apresenta funcéo instrumental para a coordenacgédo da acéo corporal. Pois,

Originalmente, pensamos em virtude da necessidade de agir. E no molde da ag&o que
nossa inteligéncia foi forjada. A especulagdo € um luxo, uma vez que a agdo é uma
necessidade. Ora, para agir, comegamos por nos propor um objetivo: elaboramos um
plano e depois passamos aos detalhes do mecanismo que o realizara. Esta Gltima
operacdo ndo é possivel a ndo ser que saibamos com o que poderemos contar. E
necessario que tenhamos extraido da natureza as semelhangas que nos permitem
antecipar em relacdo ao futuro. E necessério, entdo, que tenhamos feito a aplicagio
consciente ou inconscientemente da lei da causalidade. [...] Assim, a inteligéncia
humana enquanto moldada as exigéncias da acdo humana é uma inteligéncia que
procede a0 mesmo tempo por meio da intengdo e do célculo para a coordenagdo de
meios para um fim e pela representacdo de mecanismos e formas cada vez mais
geomeétricas. Quando se imagina a natureza como uma maquina imensa regida por leis
matematicas ou que nela seja vista a realizacdo de um plano, nada mais fazemos, nos
dois casos, que seguir até o fim duas tendéncias do espirito que sdo complementares,
uma a outra, e que tém sua origem nas mesmas necessidades vitais. 2 (BERGSON,
1981, p. 44-45, traducdo nossa)

23 O texto em lingua estrangeira ¢é: “Originellement, nous ne penson que pour agir. C’est dans le moule de 1’action
que notre intelligence a été coulée. La spéculation est un luxe, tandis que 1’action est une nécessité. Or, pour agir,
NoUs COMMeNngoNns par nous proposer un but; nous faisons un plan, puis nous passons au détail du méchanisme qui
le réalisera. Cette dernicre opération n’est possible que si nous savons sur quoi nous pouvons compter. Il faut que
nous ayons extrait, de la nature, des similitudes qui nous permettent d’anticiper sur ’avenir. Il faut donc que nous
ayons fait application, consciemment ou inconscienmment, de la loi de la causalité. [...] Ainsi I’intelligence
humaine, en tant que fagonnée aux exigences de I’action humaine, est une intelligence qui procede a la fois par
intention et par calcul, par la coordination de moyens a une fin et par la représentation de méchanismes a formes
de plus en plus géometriques. Qu’on se figure la nature comme une immense machine régie par de lois
mathématiques ou qu’on y voie la réalisation d’un plan, on ne fait, dans les deux cas, que suivre jusqu’au bout
deux tendences de 1’esprit qui sont complémentaire 1’une de 1’autre et qui on leur origine dans les mémes nécessités
vitales.” Cf. Bergson, Henri. L’Evolution créatrice. p. 44-45.
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A intervencdo humana sobre o real é totalmente atrelada as operacdes virtuais, isto €, ao
pensamento voltado para a acdo. Nesse sentido, a compreensdo de nosso comportamento como
seres ativos sobre o0 mundo em transformacéo requer que averiguemos o papel da virtualidade

como componente essencial de nossas condutas.

4.2 O virtual

O mundo no qual vivemos, atuamos e no qual nos relacionamos com coisas e com
pessoas € o mundo real. Nosso senso comum nos fornece a informacdo de que o natural e o
social, em si, ja estdo dados como prontos para que deles possamos usufruir. A analise mais
aprofundada da realidade nos indica que a realidade é movimento. Somos capazes de lidar com
a aparente estabilidade de um mundo dado como pronto. E isso se deve ao fato da regularidade
gue constituimos mentalmente e do jeito proprio como inteligentemente vemos e lidamos com
o real. A percepg¢do do movimento nos informa da dindmica do real e a0 mesmo tempo nos
fornece elementos pelos quais construimos a estabilidade. O mecanismo cinematografico
imprime em nossas mentes imagens estaveis com as quais elaboramos nossos planos de acdo
sobre o real. Nosso contato primario com o movente se da pela percepcdo da duracdo que
somente é acessivel por intermédio da intui¢do. Entretanto, esta apreende exclusivamente as
multiplicidades qualitativas, como visto nas secGes anteriores. Multiplicidade esta que nos
permite apontar diferentes coisas em suas variedades de quantidade, tamanho e formas: a
alteridade. De onde vem, afinal, a percepcdo da multiplicidade quantitativa com a qual lidamos
no cotidiano? Vem da capacidade da mente humana de erigir um campo no qual o pensamento
opera o que denominamos espacialidade. VVoltamo-nos, assim, ao que foi apresentado sobre a
capacidade humana de produzir um espago homogéneo no qual a inteligéncia tem condicdo de
exercer sua funcdo de conversdo das variagOes qualitativas em variagcdes quantitativas. Vale
lembrar que a inteligéncia € uma capacidade mental que surgiu no processo de evolugdo da
vida. E uma das formas divergentes da evolugao que dotou o homem desse meio de se apoderar
do real.

Se o real é movente, sua interpretacdo por meio de formas, quantidades e aspectos
distintos somente se torna possivel por intermédio de uma mente capaz de perceber a duragdo

e traduzi-la em termos de espaco e de tempo. Espaco e tempo constituem o campo de atuagéo
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da mente a que Henri Bergson denomina de virtual. A virtualidade se configura como o campo
no qual as atividades intuitiva, instintiva e inteligente se desenrolam. Em si, o virtual ndo se
constitui como o oposto do real. Ele nada mais € que uma instancia de evolucédo da relacdo do
ser vivo com o real. Na verdade, ha uma integracédo entre o real e o virtual. Isso se deve ao fato
de que ambos compdem o campo global de acdo do corpo. Haja vista que somente podemos
falar de virtual quando nos referimos a uma mente habilitada a operagdo no e com o real. Afinal,
de que se compde a virtualidade humana? Ela se compde dos processos mentais. Mesmo nossa
percepcdo sensivel que se coloca como o contato de primeiro grau com o real também se
encontra no rol da virtualidade. Pois a apreensdo do sensivel ja é uma propriedade do que é
mental, ou como se expressa Bergson: é de natureza espiritual.

As impressdes dos cinco sentidos, os sentimentos, as lembrancas, as imaginacoes, as
expectativas, as visdes de mundo e tudo quanto possamos conceber como atividade mental sdo
virtualidades. E no campo da virtualidade que encontramos os seres individualizados, as
imagens com as quais estamos acostumados em nossos dia-a-dia. E aqui o espago no qual a
mente estabelece as distingbes de qualidades e de diferencas de natureza entre as formas de

pensamento.

4.2.1 Possibilidades da virtualidade

A mente humana, ao instaurar um espaco homogéneo, oferece-nos a capacidade de
alinhar os fatos segundo uma sequéncia cronoldgica de antes-agora-depois; assim como de
distribuir e separar espacial e distintamente os diversos elementos que se encontram integrados
no todo que é o movente. A virtualidade, tratada inteligentemente, é preenchida por coisas bem
definidas, passiveis de serem nomeadas. O processo de espacializacdo nos traz a possibilidade
de separar uma coisa de outra. Colocamos limites (fronteiras) delineadores das formas que
isolam e d&o identidade a cada elemento do real espacialmente projetado. A cada lugar do
espaco, um corpo. Isto se torna uma “regra de ouro” a ser colocada e que inspirou uma lei da
fisica que estabelece que “dois corpos ndo podem ocupar o mesmo lugar ao mesmo tempo”.
Regra esta que concomitantemente afirma a individualidade de cada ser no espaco. No que
concerne a temporalidade, uma coisa ndo pode ser e ndo ser ao mesmo tempo. Institui-se, assim,
o principio de identidade que envolve tanto o espaco quanto o tempo. Disso resulta que os fatos
s&o Unicos no tempo e no espago. Concebemos um tempo linear no qual o passado transpassa

0 presente e se projeta no futuro. Dai afirmarmos que nada se repete no real, tendo em conta
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que o virtual é projecdo do real. Dois corpos ndo ocupam 0 mesmo espaco simultaneamente —
donde afirmamos a lei fisica da impenetrabilidade dos corpos. Estas duas condi¢fes resultantes
da homogeneidade espacgo-temporal fazem, também, parte do nosso senso comum. Temos a
certeza de que o tempo ndo para, nem tdo menos volta para o passado. Temos, também, a certeza
de que ndo devemos continuar vertendo &gua em um copo cheio - 0 excesso transbordara.
Mas, diante de certezas que consideramos “tdo 6bvias” costumamos cometer enganos
que parecem mostrar que nossa Vvisdo pratica ndo funciona, de fato, segundo essas premissas. A
espacializacdo constituida por nossa mente possibilita a distribuicdo geométrica pela qual as
coisas podem ser colocadas ordenadamente uma ao lado da outra. 1sso, por sua vez, enseja a
operacdo de numeracdo e a organizacdo sequencial de coisas. Entretanto, essas operacoes
matematicas sdo realizadas removendo-se todos os atributos daquilo que esta sendo considerado
no processo. Isto é, as coisas sdo consideradas iguais para efeito da operacdo matematica.
Processo semelhante acontece no ato do entendimento. As impressdes do real que sdo muito
parecidas sdo tomadas por iguais. Passamos a ver o mesmo onde deveriamos ver algo
meramente parecido. Quando nossa mente assim procede, quebra o principio l6gico que
envolve a propria constituicdo da homogeneidade espaco-temporal que é a base da inteligéncia.
Como ocorre essa confusdo? Os fatos do real transcorrem como singularidades. Tudo na
realidade é inédito — nada se repete. A repeticdo somente é possivel na virtualidade. O meio
pelo qual nossa mente institui a repeticdo € pela abstracdo das alteragdes menores das
impressdes deixadas pelo real em sua projecdo no campo virtual. Ficamos, entdo, com a
sensacdo ou impressdo de que estamos em contato com o mesmo. E é lidando com o mesmo
construido na virtualidade que construimos um mundo no qual a relagdo entre coisas se torna
realizavel. Por isso, o conceito de repeticdo assume uma importancia vital para a vida prética.
Pois nela atuamos com a seguranc¢a de que estamos atuando em circunstancias idénticas, - ou
porque ndo dizer, em circunstancias iguais? Essa seguranca se deriva da remocdo das
variabilidades menores daquilo sobre o que agimos. Como exemplo, podemos citar o mobiliario
do ambiente no qual costumamos habitar. A corrosdo pelo tempo que 0os madveis sofrem de um
dia para o outro é insignificante. Dizemos, portanto, que 0s moveis continuaram 0s mesmos. A
mesma observacao pode ser posta em ralacdo ao ser humano. Lidamos com pessoas e, por mais
instavel que seja a personalidade de alguém, continuamos a considera-la como a mesma pessoa.
Sob esta perspectiva, a temporalidade foi retirada de consideracdo. Colocamo-nos em um
campo de compreensdo do real pelo qual o apreendemos sob a visdo do virtual. Sua importancia
pratica é fundamental para o ordenamento de nossas acdes dirigidas a fins. Entretanto, ha

limitacOes para essa forma de apreensdo do real. Pois quando se trata de aprofundar o



62

conhecimento do real por meios mais precisos, como 0s requeridos pelas ciéncias exatas, a
repeticdo deve ser considerada como fonte de incertezas. I1sso decorre do fato de a realidade ter

como atributo principal a imprevisibilidade.

4.3 Paradoxo da repeticao

Estamos imersos na duracdo do real. Somos constituidos também por duracdo. Estamos
em movimento e em transformagao concomitantemente com o movente. Como seres viventes,
estamos sob a necessidade de agir. A acdo é requerida pela propria esséncia dos seres que
precisam interferir sobre o real para poder se manter vivo. Se a realidade nos oferece
singularidades, nossa mente habilmente contorna esta circunstancia ao criar o campo da
virtualidade. Neste encontramos o espago homogéneo no qual se assentam a espacialidade e a
temporalidade. A espacialidade e a temporalidade nos permitem situar cada projecdo do real
em uma instancia bem definida de lugar e tempo. Isto é, cada coisa é 0 que é em seu espaco e
tempo unicos. Temos, entdo, a multiplicidade quantitativa que esta na base da compreenséo das
muitas e diversas coisas que compdem a projecédo do real no espaco homogéneo. Se tudo quanto
encontramos na homogeneidade é numericamente singular, conforme a propria constituicao
geométrica da inteligéncia, seria um contrassenso afirmar a concepcao de repeticdo de coisas e
fatos sob a perspectiva do virtual. Pois repeticdo conceitualmente implica o retorno do mesmo.
Como seria possivel conceber que 0 mesmo se reproduza? Se dissermos que estamos diante do
mesmo quando lidamos com coisas, a0 menos espacialmente separadas, isso significa que
estamos negando a singularidade. A questdo € que a virtualidade ndo se detém diante de limites
I6gicos e conceituais. Todo e qualquer arranjo de pensamentos nela é possivel. Se por um lado,
nela concebemos a singularidade; por outro, nada impede que ela comporte em si a repeticao.
No espaco homogéneo, a sucessao ininterrupta da realidade é fragmentada para traducdo em
justaposicéo de fatos e coisas. A duracdo é convertida em tempo. Esse tempo, que tudo altera,
é posto de lado pela nossa mente quando encontramos realidades que ndo apresentam grandes
discrepancias entre si. Dizemo-nos estar diante do mesmo; dizemos que os fatos estdo se
repetindo. Quantas vezes na vida nos expressamos, dizendo: “vou me preparar para quando isso
acontecer de novo”? Essa e outras expressdes fazem parte de nosso uso corrente tanto da
linguagem quanto de nossa relagdo com o mundo. Estaria esta forma de pensamento errada?

N&o necessariamente. Uma vez que consideramos o aspecto pratico da vida, essa postura diante
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do real ndo é um equivoco. Ela encontra fundamento na propria inteligéncia que, por sua propria
esséncia, converte interpretativamente a mobilidade em imobilidade para atuar a posteriori
sobre a mobilidade, como se esta Ultima ndo houvesse se movido. O mesmo processo ocorre
quando lidamos com o real como se nele a repeticdo fosse possivel. Tratamos o que mudou
como se fosse 0 mesmo. Isso traz a tona um conceito muito trabalhado por Bergson: a
simultaneidade. Esta esta presente no exercicio da atividade inteligente. Quando pensamos
inteligentemente, criamos um plano de pensamento, um espago no qual distribuimos, por
justaposicéo, os diversos elementos nele projetados. Inclusive o tempo cronologico é submetido
a espacializacdo. Isso se justifica pela possibilidade de concebermos a um s6 tempo o
encadeamento do tempo em fases de passado, presente e futuro. Tomando em conta o conceito
de simultaneidade, que faz parte do processo de elaboracao inteligente do real, o paradoxo da

repeticdo se dissolve.

4.4 Do intercambio do real com o virtual

A virtualidade é o campo no qual se desenvolve a preparacdo para a agdo. A memoria,
a imaginacdo, os sentimentos e afecgfes sensiveis —em suma, tudo o que transcorre no espirito
ou mente — séo virtualidades. Estas ndo se desenvolvem isoladamente uma vez que a atividade
mental esta relacionada a um corpo que interage com o real. Como bem esclarece Bergson, o
que diferencia o ser vivo do ser inanimado é a necessidade de manter-se vivo. Para o ser
inanimado ou inerte a sua relacdo com o meio é indiferente. Diferentemente, o ser vivo ndo
pode apresentar indiferenca com o0 meio — pois precisa absorver, apreender, captar energia para
sua automanutencao. A condicdo de existéncia do ser organico requer habilidade em retirar do
real tudo quanto lhe seja necessario para que o impulso vital (que o fundamenta) tenha
continuidade. 1sso somente é possivel pela acdo e reacdo continuada entre os dois campos de
atuacdo do ser vivo: o real e o virtual. Especificamente quando nos referimos ao ser humano, a
interacdo do real e do virtual é coordenada pela mente por meio de suas duas faculdades
principais: a intui¢do e a inteligéncia. A intuigéo é a faculdade primaria de conexdo da mente
com o real. O homem encontra-se no modo de intuicdo a todo momento, seja conscientemente
ou ndo. Pois a intuicdo esta relacionada ao contato imediato da mente com o real por meio dos
Orgaos sensoriais, assim como € o contato imediato com o proprio fluir das atividades mentais

internas (sentimentos, paixdes, memarias, desejos, projecdes, etc.). A inteligéncia é o campo
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de atuacdo da mente pelo qual o fluir da atividade intuitiva é recortado em tempo e espago nos
fornecendo uma interpretacdo clara, precisa e pontual daquilo que se apresenta como
continuidade difusa na intuicdo. Tanto a intui¢do quanto a inteligéncia fornecem informacdes
para a alimentacdo da memaria. Como vimos na se¢ao sobre a memaria, N0sso organismo € um
corpo com a capacidade de contrair impressdes sensiveis. Essa capacidade de contracdo se da
na aglutinacdo dos estimulos recebidos que, uma vez contraidos, recebem a denominacao de
sensac0es. E, na contracdo dessas sensacdes, temos a formacdo da memoria. A memaoria assume
um papel de suma importancia tanto na preparacdo da agdo como na acao propriamente dita.
Basta nos atermos as duas modalidades de memdrias: 0s mecanismos de acdo e a memdria
propriamente dita (temporal). E a memoéria que nos permite efetuar a discriminagdo das
igualdades e das diferencas. As igualdades séo, por exceléncia, voltadas para as atividades
psicomotoras. Estas sdo comandadas pelos mecanismos de acéo. As diferencas, por seu turno,
sdo tratadas pela capacidade de memdria de diferenciar, tanto temporal quanto espacialmente
as informagdes nelas inseridas. Embora de modalidades diferentes, as memorias estdo em
intercdmbio no processo global de funcionamento da mente. A deteccdo de diferencas serve de
diretriz para o corpo se esforcar para o ato de ajuste da utilizacdo dos diversos mecanismos de
acdo; assim como, para modificar mecanismos ja existentes (adaptando-os as novas exigéncias).
Por isso, para lidar com a realidade cambiante, a mente humana exerce as fungdes equalizadora
e discriminadora das impressdes recebidas. Fagamos um ensaio mental de como seria a vida de
um individuo cujo pensamento se mantivesse preso na tarefa de fazer discriminacdo de todo e
qualquer estimulo recebido, por um lado; e, por outro lado, pensemos, também, naquele outro
individuo que se mantivesse preso aos mecanismos de a¢do sem a possibilidade de interferir na
atualizagdo e na atuacdo dos mesmos. As duas possibilidades levariam um e outro individuos a
apresentarem comportamentos descontrolados. Investigando estas situacGes, Bergson afirmou
gue o corpo humano opera a meio caminho entre esses dois extremos. Quanto a isso, ele se
expressa nos termos de “viver em sonho” ou “vagar sem rumo”, como podemos ver no recorte

apresentado abaixo:
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Um ser humano que sonhasse sua existéncia em vez de vivé-la teria, sem divida sob
seu olhar, a todo momento, a multiplicidade infinita de detalhes de sua historia
passada. E aquele, ao contrario, que repudiasse essa memoria com tudo que ela
propicia, estaria sem cessar jogando com sua existéncia em vez de representa-la de
verdade: como um autdmato consciente, ele seguiria as inclinagdes dos habitos Uteis
que prolongam as excitacBes em reacGes adequadas. O primeiro jamais sairia do
particular e mesmo do individual. Percebendo em cada imagem sua data no tempo e
seu lugar no espaco, ele veria no que uma se difere de outras e ndo no que uma se
assemelha a outras. O outro sempre levado pelo habito ndo distinguiria, ao contréario,
em uma situacdo nada mais que a semelhanca que ela traz em relacdo a situacdes
anteriores. Incapaz, sem ddvida, de pensar o universal, uma vez que a ideia geral supde
a representacdo ao menos virtual de uma multiplicidade de imagens rememoradas, o
habito se coloca para a agdo como a generalidade, para o pensamento. Mas esses dois
estados extremos: um de uma memoria totalmente contemplativa que sé apreende o
singular de sua visdo; outro, de uma memdria totalmente motriz que imprime a marca
da generalidade a acdo; ndo se isolam e ndo se manifestam plenamente a ndo ser em
casos excepcionais. Na vida normal elas se penetram intimamente, perdendo assim,
algo de sua pureza originaria. A primeira se traduz por lembranga das diferencas; a
segunda, por percepcio das semelhangas: 2* (BERGSON, 2012, p. 172-173, tradug&o
nossa)

Disso resulta que conhecer um objeto nada mais & que reconhecer impressdes
semelhantes como iguais devido a familiaridade com seu uso; e, também, estabelecer a
distingdo deste em relagcéo aos demais. Esse processo de equalizagdo e de discriminagéo enseja
que: (1) tomemos o semelhante como igual quando podemos, sem prejuizo de nossa Visao
pratica da vida, substituir uma coisa por outra funcionalmente: e, estabelecer distin¢Ges de
forma e de relagcBes espaco-temporais. Considerando que o fluir da realidade nos coloca
continuamente em contato com singularidades, esse processo de falseamento da realidade em
torno da equalizagéo das imagens e a espaco-temporizagéo (processos claramente virtuais) nos
proporcionam a base para agirmos sobre o real dentro de certo grau de probabilidade de sucesso.

Afinal, o que nos permite identificar uma coisa? A familiaridade que adquirimos ao lidar
com a “mesma” coisa. Somos capazes de identificar uma coisa como sendo “a mesma coisa” €

como pertencente a um mesmo género ou grupo funcional. Essa identificagcdo surge de um

24 O texto em lingua estrangeira é: “Un étre humain qui réverait son existence au lieu de la vivre tiendrait sans
doute ainsi sous son regard, & tout moment, la multitude infinie des détails de son histoire passée. Et celui, au
contraire, qui répudierait cette mémoire avec tout ce qu’elle engendre jouerait sans cesse son existence au lieu de
se la représenter véritablement: automate consciente, il suivrait la pente des habitudes utiles qui prolongent
I’excitation en réaction appropriée. Le premier ne sortirait jamai du particulier, et méme de I’individuel. Laissant
a chaque image sa date dans le temps et sa place dans 1’espace, il verrait par ou ele différe des autres et non par ou
elle leur ressemble. L autre, toujour porte par I’habitude, ne démélerait au contraire dans une situation que le c6té
par ou elle ressemble pratiquement a des situations antérieurs. Incapable sans doute de penser ’universel, puisque
I’idée générale suppose la représentation au moins virtuelle d’une multitude d’images remémorées, c’est
néanmoins dans I’universel qu’il évoluerait, I’habitude étant a I’action ce que la généralité est a la pensée. Mais
ces deux états extremes, 1’'un d’une mémoire toute contemplative qui n’apprehende que le singulier dans sa vision,
I’autre d’une mémoire toute motrice qui imprime la marque de la généralité a son action, ne s’isolent et ne se
manifestent pleinement que dans des cas exceptionels. Dans la vie normale, ils se pénétrent intimement,
abandonnant ainsi, I’un et I’autre, quelque chose de leur pureté originelle. Le premier se traduit par le souvenir des
différences, le second par la perception des ressemblances: [...]” Bergson, Henri, Matiére et mémoire. p. 172-173.
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processo de aprimoramento das impressdes que intuitivamente recebemos. Quando recebemos
impressBes semelhantes, as agrupamos dentro de um mesmo campo de memoria que podera vir
a tona quando nova impressao idéntica vier a ocorrer. Em suma, quando dizemos que algo é
isto ou aquilo, estamos de fato nos referindo ao real e atual por meio de impressdes do passado.
O que é esse passado? Nada mais que as impressdes das vivéncias retidas na memaoria. Como
bem explica Bergson, o passado esta sempre presente quando agimos. E o passado que esta na
base da orientacdo de nossas acdes. Sem a memoria do passado nao seriamos capazes de
identificar as coisas do mundo e ndo seriamos, portanto, capazes de agir segundo um grau de
coeréncia diante aquilo com que lidamos. A insercéo do passado, que é virtualidade, no real se
da via percepcao. Perceber ndo € somente receber impressdes

Digamos, primeiramente, que se se pde a memoria, quer dizer, a sobrevivéncia das
imagens passadas, essas imagens se misturardo & nossa percep¢do do presente e
poderdo até mesmo a substituir. Porque elas ndo se conservam a nao ser para se
tornarem Uteis. A todo instante elas completam a experiéncia presente e a0 mesmo
tempo enriquecendo a experiéncia adquirida. E como esta Gltima vai se avolumando
sem cessar, ela acabara por encobrir e submergir a outra. E incontestavel que o fundo
de intuicdo real, e por assim dizer instantanea, sobre o qual floresce nossa percep¢édo
do mundo exterior é pouca coisa em comparagdo com aquilo que nossa memoria
adiciona. Justamente porque a lembranca de intuicdes anteriores andlogas é mais Util
que a prépria intuicdo, estando ligada na nossa meméria a uma série de eventos
subsequentes e podendo, por isso, iluminar melhor nossas decisdes, ela desloca a
intui¢do real, cujo papel ndo € nada mais [...] que o de evocar a lembranca, de lhe dar
corpo, de torna-la ativa e dai atual. N6s tinhamos razdo de dizer que a coincidéncia da
percepcdo com o objeto percebido existe de direito mais que de fato. 5 (BERGSON,
2012, p. 68, traducéo nossa)

Vale lembrar que os dados de memoria e toda e qualquer operacdo mental que 0s
envolve constituem a virtualidade. Se a acéo sobre o real adquire uma determinada coeréncia,
essa se deve a atividade virtual exercida por nossa mente. Ha, de fato, uma via de dois sentidos
nos quais fluem a realidade e a virtualidade. A realidade fluida, continua e imprevisivel se choca
a todo instante com nosso corpo cuja mente a interpreta, colocando-lhe algo de previsibilidade

probabilistica. Dessa interpretacdo se vale nosso agir que projeta nosso corpo sobre essa

% O texto em lingua estrangeira é: “Disons d’abord que si ’on pose la mémoire, ¢’est-a-dire une survivance des
images passées, ces images se méleront constamment a notre perception du présent et pourront méme s’y
substituer. Car elles ne se conservent que pour se rendre utiles: a tout instant elles complétent I’expérience présente
en enrichissant de 1’expérience acquise; et comme celle-Ci va sans cesse en grossissant, ele finira par recouvrir et
par submerger 1’autre. Il est incontestable que le fond d’intuition réelle, et pour ainsi dire instintanée, sur lequel
s’épanouit notre perception du monde extérieur est peu de chose en comparaison de tout ce que notre mémoire y
ajoute. Justement parce que le souvenir d’intuitions antérieurs analogues est plus utile que I’intuition méme, étant
lié dans notre mémoire a tout ela série des événements subsequentes et pouvant par la mieux éclairer notre décision,
il déplace I’intuition réelle, dont le réle n’est plus alors [...] que d’appeler le souvenir, de lui donner un corps, de
le rendre actif et par Ia actuel. Nous avions donc raison de dire que la coincidence de la perception avec I’objet
percu existe en droit plutdt qu’en fait.” Bergson, Henri. Matiére et mémoire. p. 68.
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realidade movente e incerta, donde 0 sucesso e 0 insucesso nos indicam se a agdo tomada foi a
mais adequada para a circunstancia. Sem o perceber, 0 ser humano esta constantemente
vivenciando um jogo do acerto-erro: no qual a visao do senso-comum opera soberanamente e
repudia o imprevisto.

Assim, como seres voltados para a a¢do, os seres humanos estabelecem uma ligagao
necessaria entre o real e o virtual. Ligacéo esta que se consolida pelas faculdades da intuicéo e
da inteligéncia. Se por um lado a intuicdo estabelece a ligacdo imediata com a realidade, a
inteligéncia intervém dando forma e colocando ordem espaco-temporal nas experiéncias. As
duas faculdades (a intuigéo e a inteligéncia) ndo se excluem no intercambio do real e do virtual.
Operam de forma continuada e paralela, apenas havendo preponderancia de uma ou de outra na
consciéncia. Memoria, lembranca, percepcéo e mecanismos motores participam do processo de
interligacdo do real e do virtual.

Os conceitos trabalhados nesta se¢do servirdo de base para a analise do riso. Pois 0 riso,
sendo um ato humano relacionado a interacdo com o meio social, coloca-se como um
componente ativo da aproximacao entre o real e o virtual. A prépria concepcéao do paradoxo da
repeticdo faz parte desse processo no qual o entrelacamento da realidade com a virtualidade é

capaz de proporcionar a mesclagem ou confusao entre dois campos de percepgéo diferentes.
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5. ATENCAO E DISTRACAO

O ser vivo € voltado para a agdo. No que se refere ao homem, em especial, essa acdo é
constituida por comportamentos que visam a vida pratica. Ndo somos feitos para pensar, mas
para agir. Como somos desprovidos de instintos (que nos animais se apresentam como
mecanismos inatos de adaptacdo ao meio), elaboramos, a partir de nossas experiéncias, 0s meios
mais adequados para agir. Para isso criamos mecanismos que, em graus diferentes de
consciéncia, nos permitem a interagdo com o mundo. E de suma importancia a capacidade de
memoria: seja a memdria na modalidade sensério-motora, seja na modalidade cronolégica de
registro de fatos. A primeira nos enseja a execucdo de movimentos aprendidos com a minima
intervencdo da consciéncia, ou mesmo, sem a intervencao da consciéncia quando consideramos
as diversas etapas de um movimento corporal. A segunda, embora de natureza totalmente
diferente da primeira, nos permite o reconhecimento de objetos e situacGes. Esta ultima
modalidade de memdria opera por imagens-lembranca que se insinuam Nnos nOSsos atos
perceptivos, nos permitindo o reconhecimento da realidade com a qual nos deparamos.

Lidamos com o real entre dois extremos de consciéncia: a atencéo e a distragdo. Afinal,

0 que é a consciéncia quando nos referimos a agdo humana?

Em toda a extensdo do reino animal, diziamos, a consciéncia aparece como
proporcional ao potencial de escolha do qual o ser vivente dispde. Ela ilumina a zona
de virtualidades que estad em torno do ato. Ela mede a distancia entre aquilo que se faz
e aquilo que poderia ser feito. Olhando de fora, ela poderia ser tomada como um
simples auxiliar da agdo, como uma luz que a ag&o ilumina, fagulha fugidia expelida
pelo atrito da acdo real contra as acBes possiveis. 6 (BERGSON, 1981, p. 180,
traducéo nossa)

A consciéncia aflora em maxima intensidade quando estamos diante de situacbes com
as quais nao estamos habituados. Contrariamente, ela esta ausente ou encontra-se em atividade
minima quando estamos diante de situagcbes com as quais temos familiaridade ou que as
podemos deduzir como passiveis de solucdo por analogia. Portanto, nossas interacbes com 0s

ambientes natural e social ndo sdo sempre totalmente conscientes. Podemos agir de forma

% O trecho em lingua estrangeira é: “Dans toute 1’étendue du régne animal, disions-nous, la conscience apparait
comme proportionelle a la puissance de choix dont 1’étre vivant dispose. Elle éclaire la zone de virtualité qui
entoure 1’acte. Elle mesure 1’écart entre ce qui se fait et ce qui pourrait se faire. A 1’envisager du dehors, on pourrait
donc la prendre comme un simple auxiliaire de I’action, pour une lumiére que 1’action allume, étincelle fugitive
qui jaillirait du frottement de 1’action réelle contre les actions possibles.” Bergson, Henri. L’évolution créatrice. p.
180.
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automatica, principalmente quando exercemos atividades repetitivas. Tendemos a naturalizar
nossos gestos e procedimentos. Certamente, o aprendizado de uma nova atividade é arduo e
requer o0 maximo de atencdo e empenho da consciéncia para a aquisi¢do de uma competéncia.
Entretanto, uma vez que um determinado modo de agir é aprendido, as repeticdes subsequentes
do mesmo comportamento se entronizam na memoria. Passo-a-passo, vamos adquirindo
dominio do modo de agir e passamos a ndo mais requerer o mesmo grau de atencdo sobre aquilo

que efetuamos. Entéo,

O que acontece quando uma de nossas a¢des cessa de ser espontanea para se tornar
automatica? A consciéncia se retira. Na aprendizagem de um exercicio, por exemplo,
comegamos sendo conscientes de cada um dos movimentos que executamos, porque
cada um provém de nds, porque resulta de uma decisao e implica uma escolha; depois,
a medida que esses movimentos se encadeiam mais entre si e se determinam mais
mecanicamente uns nos outros, nos dispensam de decidir e de escolher. A consciéncia
que deles temos diminui e desaparece. 2 (BERGSON, 2009, p. 11, tradugio nossa)

Estes dois conceitos (atencdo e distracdo) tém importancia capital no estudo da
comicidade. Pois 0s mesmos embasam a relacdo consciente e deliberada do homem com seus
ambientes, sejam fisicos ou sociais. Ao lado dessa relacdo desejada se coloca a distracdo. Esta
abre espaco para as agdes inconscientes e semiconscientes. Neste momento, os habitos ou
mecanismos automaticos de acdo que continuam em atividade propiciam as condi¢fes para o

surgimento de situagoes risiveis.

5.1 A atencéo

Da definicdo de consciéncia apresentada no fragmento acima, vimos que a consciéncia
se intensifica como um foco de luz sobre a a¢do. O grau de intensifica¢do da consciéncia esta
vinculado a tensdo psicoldgica a qual somos submetidos toda vez que ha incongruéncia entre o
que pretendemos fazer e o que as circunstancias nos permitem efetivamente realizar. Portanto,

a cada vez que a realidade ndo flui em conformidade com nosso planejado ou com nossa

270 trecho em lingua estrangeira: “Qu’arrive-t-il quando une de nos actions cesse d’étre spontanée pour devenir
automatique? La conscience s’en retire. Dans I’apprentissage d’un exercice, par exemple, nous commengons par
étre conscientes de chacun des mouvement que nous exécutons, parce qu’il vient de nous, parce qu’il resulte d’une
décision et implique un choix; puis, a mesure que ces mouvementss’enchaine davantage entre eux et se déterminent
plus mécaniquement les uns les autres, nous dispensant ainsi de nous décider et de choisir, la conscience que nous
em avons diminue et disparait.” Bergson, Henri. L’énergie spirituele. p. 11.
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expectativa, nossa consciéncia intensifica nossa capacidade perceptiva e nossa capacidade de
acdo/reacdo. Essa concentracdo de esforco mental € o que denominamos atencdo. Diante de
situacOes rotineiras ndo nos € requerido que a percepcdo se detenha em detalhes da realidade.
Mas, diante de situacdes classificadas como diferentes ou novas somos exigidos na
intensificacdo de nossa capacidade perceptiva e no cuidado pormenorizado na execucao de
nossos atos. O novo e o diferente disparam um processo mental no qual o passo-a-passo
inconsciente de nosso comportamento didrio da espago para o desenvolvimento ou a
improvisacdo de novos modos de agir. Para isso a consciéncia € despertada para um modo de
operacao diferenciado, mais intensificado. A capacidade perceptiva é ampliada tanto em relacéo
a sensibilidade quanto em relacdo a injecdo de imagem-memdria para a efetivacdo do
reconhecimento do real. Pois como vimos anteriormente, o reconhecimento da realidade é
totalmente dependente das informacdes impressas na memoria. Entra em acdo neste momento

a totalidade da mente que dirige sua energia para se ajustar a nova situacao. Ent&o,

O que é a atengdo? De um lado, a atengdo tem por efeito essencial tornar a percepcéo
mais intensa e dela destacar os detalhes: considerada em sua matéria, ela se reduziria,
entdo, a uma intensificacdo do estado intelectual. [...] a percep¢do reflexiva é um
circuito no qual todos os elementos, ai compreendido o proprio objeto percebido, se
mantém em estado de tensdo mdtua, tal qual um circuito elétrico, de forma que
nenhum estimulo partido do objeto ndo possa ter sua rota interrompida nas
profundezas do espirito: ele deve sempre fazer retorno ao préprio objeto. [...] um ato
de atengdo implica grande solidariedade entre o espirito e seu objeto. E um circuito
tdo bem fechado que ndo se poderia passar para estados de concentragdo superiores
sem criar todas suas partes sem passar pelas que circunscrevem as anteriores e que
ndo tenham algo de comum entre si e 0 objeto percebido. [...] No esfor¢o de atencéo,
0 espirito se da sempre por inteiro, mas se simplifica ou se complica segundo o nivel
que escolhe para cumprir suas evolugdes. 2 (BERGSON, 2012, p. 109-115, tradugéo
nossa)

Mas, até que ponto podemos afirmar que nossos atos, durante a vigilia, sdo conscientes?
Tendo sido afirmado que a consciéncia surge diante das oposicdes e friccdes entre 0 que se
deseja e 0 que de fato ocorre, fica dificil afirmar que todos os atos habituais sdo conscientes.

Em torno dessa problematica e estudando mais a fundo a questdo da consciéncia, Bergson

28 O texto em lingua estrangeira é: “Qu’est-ce que ’attention? D’un c6té, I’attention a pour effet essentiel de rendre
la perception plus intense et d’en dégager les détails: envisagée dans sa matiére, elle se réduirait donc & un certain
grossissement de 1’état intellectuel. [...] 1a perception réfléxie est un circuit, ou tous les éléments, y compris I’objet
percu lui-méme, se tiennent en état de tension mutuelle comme dans un circuit électrique, de sorte qu’aucun
ébranlement parti de I’objet ne peut s’arréter en route dans les profondeurs de ’esprit: il doit toujours faire retour
a I’objet lui-méme. [...] un acte d’attention implique une telle solidarité entre 1’esprit et son objet, c’est un circuit
si bien fermé, qu’on ne saurait passer a des états de concentration supérieure sans créer de toutes pieces autant de
circuits nouveaux qui enveloppent le premier, et qui n’ont de commun entre eux que ’objet apercu. [...] Dans
I’effort d’attention, I’esprit se donne toujours tout entier, mais se simplifie ou se complique selon le niveau qu’il
choisit pour accomplir ses évolutions.” Bergson, Henri. Matiére et Mémoire. p. 109-115.



71

amplia a extensdo do conceito de consciéncia lhe acrescentando mais algumas notas
caracteristicas. Isso ele o fez durante uma conferéncia na faculdade de Birmingham, em 1911,
quando apresentou o tema La conscience et la vie.

Um dos pontos que se destaca € a ampliacdo da nocao de planos de consciéncia do qual
ja havia tratado desde o ensaio Matiere et Mémoire em seus capitulos | e I1l. Muito mais que ser
um estado mental - resultante da oposicdo a um obstaculo- e planos de reconhecimento, a
consciéncia foi apresentada como se manifestando em mais alguns planos diferentes. Por essa
nova perspectiva, € possivel falar de consciéncia em relacdo as afeccdes sensiveis, aos
sentimentos, a memoria, a esquematizacdo (e acompanhamento) de fatos e as expectativas sobre
o futuro.

Os fragmentos abaixo retirados de L Energie spirituelle, ilustram algumas das faces do

conceito de consciéncia tratadas naquela conferéncia:

[...] toda consciéncia é antecipagdo do futuro. Considere a direcdo de vosso espirito a
qualquer momento: vocé percebera que ele se ocupa daquilo que é agora, mas em
vista, sobretudo, do que vai ser. A atencdo é uma espera e ndo ha consciéncia sem
uma certa atencdo para a vida. O futuro esta ai; ele nos chama, ou antes, nos atrai para
ele. 2° (BERGSON, 2009, p. 5, traducéo nossa)

[...] consciéncia significa primeiramente memoria. A memoria pode faltar amplitude;
ela pode abarcar apenas uma pequena parcela do passado; ela pode reter apenas aquilo
que acabou de acontecer; mas a memdria esta ai, ou por bem a consciéncia ai ndo esta.
Uma consciéncia que nada conserva de seu passado, que se esquece incessantemente
de si mesma, pereceria e renasceria a cada instante: [...] toda consciéncia é, entdo,
memoria — conservagdo e acumulagio do passado no presente. 3 (BERGSON, 2009,
p. 5, traducéo nossa)

Reter aquilo que ndo é mais, antecipar o que ainda ndo é, eis ai a primeira fungéo da
consciéncia. O presente ndo existiria para ela se o presente se reduzisse ao instante
matematico. [...] digamos, entdo, se assim se queira, que a consciéncia é um trago de
unido entre aquilo que foi e o que sera: uma ponte interligando passado e futuro. 3!
(BERGSON, 2009, p. 5-6, traducéo nossa)

2 O texto em lingua estrangeira é: “[...] toute conscience est anticipation de 1’avenir. Considérez la direction de
votre esprit & n’importe quel moment: vous trouverez qu’il s’occupe de ce qui est, mais en vie surtout de ce qui va
étre. L attention est une atente, et il n’y a pas de conscience sans une certaine attention a la vie. L’avenir est 13; il
nous appelle, ou plutdt il nous atire & lui: [...]” Bergson, Henri. L’énergie spirituelle. p. 5.

% Idemp. 5. “[...] conscience signifie d’abord mémoire. La mémoire peut manquer d’ampleur; elle peut n’embracer
qu’une faible partie du passé; elle peut ne retenir que ce qui vient d’arriver; mais la mémoire est 1a, ou bien alors
la conscience n’y est pas. Une conscience qui ne conserve rien de son passé, qui s’oublierait sans cesse elle-méme,
périlait et renaitrait a chaque instant: [...] toute conscience est donc mémoire — conservation et accumulation du
passé dans le présent.”

31 1dem p. 5-6. “Retenir ce qui n’est déja plus, anticiper sur ce qui n’est pas encore, voila donc la premiére fonction
de la conscience. Il n’y aurait pas pour elle de présent, si le présent se réduisait a ’instant mathématique. [...]
disons donc si vous voulez, que la conscience est un trait d union entre ce qui a été et ce qui sera, un pont jeté entre
le passé et I’avenir.”
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[...] no esforgo intelectual relativamente simples que é a atencdo dada a percepcéo,
parece como diziamos, que a percepgdo bruta comeca por sugerir uma hip6tese
destinada a interpretar e que esse esquema atrai para si lembrangas multiplas que ele
tenta fazer coincidir com tais e tais partes da percep¢do em si. A percepgdo se
enriquecera de todos os detalhes evocados pela memoria de imagens ja que ela se
distinguira das outras percepcbes por meio de etiquetas simples que o esquema tera
comegcado, por algum meio, a colar sobre ela. 32 (BERGSON, 2009, p. 185, traducédo
nossa)

5.1.1 Reconhecimento e acompanhamento do real

No senso-comum, lidamos com o real de forma ndo problematica. Os fatos ocorrem e
as circunstancias nos aparecem como compreensiveis. Se indagarmos mais a fundo a realidade,
verificaremos que, na verdade, a facilidade com que interpretamos o real jaz sobre nossa
capacidade de revestir o fluxo incessante e ndo previsivel da realidade fugidia com um manto
de inteligibilidade. Sendo o real puramente movimento a que Bergson denomina movente, 0
mesmo ndo pode ser apreendido intuitivamente como um fluxo pré-determinado. Sendo o
movente indeterminado por natureza, requer que o homem crie artificios para lidar com as suas
adversidades, as quais sdo a regra. A primeira aproximacao do real é pela intuicdo. A intuicdo
esta voltada para o contato com 0 movimento. Ela é a porta de entrada dos estimulos sobre 0s
guais a mente humana podera exercer seu papel interpretativo. Opera no campo das variaces
qualitativas, colocando o corpo em contanto com a duracdo a qual nada mais é que variacdes
qualitativas. Estar em contato imediato com a duracdo do meio é estar sensivelmente a ele
conectado. E como 0s seres vivos sdo voltados para a¢do, deve-se compreender que os estimulos
recebidos do ambiente devam resultar em reacdes correspondentes. Essas reacdes seriam desde
logo inteligiveis? Certamente que ndo. Cada um de nds é por definicdo um centro de
indeterminacéo, por exceléncia. Logo, somente a intervencdo da nossa capacidade intuitiva ndo
é suficiente para que possamos produzir comportamentos de natureza instintiva ou inteligente.
Pela intuicdo, nossas reacfes seriam atreladas aos estimulos ambientais e ao nosso estado

psicofisico os quais estdo voltados para as sensacGes e 0s sentimentos, sem qualquer

32 1dem p. 185. [....] dans I’effort intellectuel relativement simple qu’est 1’attention donnée a la perception, il semble
bien comme nous le disions, que la perception brute commence par suggérer une hypothése destinée a I’interpreter,
et que ce schéma atire alors a lui des souvenirs multiples qu’il essaie de faire coincider avec telles ou telles parties
de la perception elle-méme. La perception s’enrichira de tous les détails évoqués par la mémoire des images, tandis
qu’elle se distinguera des autre perceptions par 1’étiquette simple que le schéma aura commencé, en quelque sorte,
par coller sur elle.
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determinacdo inteligivel. Estas sensacOes e sentimentos sdo singularidades que surgem na
duracdo. S&o, portanto, passiveis de serem vivenciados em sua realidade concreta. Se a eles nos
referimos, isso ndo ocorre de forma intuitiva, mas pela via da expressao inteligente — o que ja
fugiu ao campo do intuitivo. Pela intuicdo exclusivamente, estariamos retidos no campo do
solipsismo.

A intervencdo de nossa capacidade de inteligéncia propicia a traducdo dos estimulos
naturais e sociais em coisas bem definidas e situadas no tempo e no espaco. As sensacfes nao
sdo somente sentidas, mas sdo também traduzidas durante seu processo de percepgdo. Por
intermédio da inteligéncia, passamos ao campo do espacial e do temporal. A alteridade surge
ai como a capacidade de diferenciacdo quantitativa: ocorre, entdo, a separacdo espacial e
temporal do um e do outro. Ha este aqui e aquele ali e de forma alguma a transicao continuada
de um estado a outro; ou de uma coisa a outra. De forma que o que € vivenciado pode ser
descrito por uma simbologia que surge a partir do primeiro instante em que um sentimento e/ou
sensacdo vivida sdo convertidos em informagdo delimitada pelo ato da inteligéncia. A
necessidade de resultados préaticos imposta pela vida faz com que a inteligéncia atue de forma
a remover as incertezas proporcionadas pelas infinitas variacdes de estimulos. A memdria
assume papel de suma importancia nessa tarefa. Por ela, construimos mecanismos de acéo que
nos permitem executar repetidamente aces bem coordenadas que nos auxiliam a lidar com as
diferencas como se fossem igualdades; por ela (a inteligéncia), somos capazes de sequenciar as
diversas etapas que compdem um ato, ajustando o tempo exato de cada gesto. Essa operacao
conjunta da faculdade de inteligéncia com a memdria efetua a tarefa de coordenacao de nossas
reacOes aos diversos estimulos do meio. Somos a0 mesmo tempo pacientes e agentes em nossa
imersdo no mundo. Compomos um circuito entrada/saida no qual a0 mesmo tempo em que
sofremos a acdo do ambiente, nele interferimos por meio de respostas que ndo sao
necessariamente presas ao estimulo inicialmente recebido. A complexidade de nosso ser faz
com que nossas respostas ndo sejam justificaveis por meio da simples férmula da acéo e reacdo
do mecanicismo. Temos voli¢des que brotam do proprio impulso de vida que nos proporciona
0 atributo de ser viventes. Disso resulta que nos nos voltamos para 0 mundo ndo somente para
repetir rotinas que sdo adotadas em nossa adaptagdo ao real. Ao mundo nos dirigimos, também,
para a criagdo do novo, do inédito.

O fluir do real pode, entéo, ser interpretado como o sequenciamento linear de fatos que
sdo alinhados em cadeias de sucessdao bem definidas por meio de nossa capacidade intelectiva.
Aquilo para o que nossa consciéncia esta voltada permite-nos elaborar uma linha de observacgéo

dos elementos de nosso interesse que guiam nossO campo perceptivo. A consciéncia se
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concentra em atengdo em propor¢do ao grau de interesse. Devido ao proprio modo de ser da
inteligéncia, que elimina a duragdo do real, enxergamos o fluir do mundo como um
sequenciamento temporal. Esse fluxo de fatos justapostos é tomado como coisas distribuidas
lado a lado em uma linha de tempo na qual fazemos as distin¢Ges do antes, do agora e do depois.
Basta lembrar que esta perspectiva temporal é constituida como uma instantaneidade na qual
abarcamos os fatos ocorridos. Pois de fato, estamos sempre nos deslocando no presente que
flui, enquanto continuamos sendo nada mais que a memoria de nosso passado que se infiltra no
presente.

Entretanto, se por um lado a nossa inteligéncia elabora o sequenciamento temporal dos
acontecimentos dos quais participamos, por outro ela opera sobre estes mesmos acontecimentos
pelo processo de reconhecimento que envolve a repeti¢do. Por via do processo de repeticao, a
mente humana recolhe como iguais impressdes semelhantes. Atribuimos ser as coisas. Ao que
se transforma atribuimos um ndcleo ontolégico que nos permite efetuar o reconhecimento das
identidades. 1sso nos propicia a capacidade de elaboragdo da interpretacdo I6gica da realidade,
malgrado sua natureza essencialmente singular. Ao lado da concepcdo da repeticdo, nossa
mente apresenta também a capacidade de generalizar. Por ela agrupamos os dados do real em
um ndmero mais restrito de informacGes, restringido, interpretativamente, as infinitas
variabilidades extraidas do movente a limitados dados que sdo funcionalmente equivalentes
para as solucdes requeridas da vida pratica. N&o se deve confundir repeticdo com generalizacéo.
A repeticdo tem cunho existencial de raiz pelo qual interpretamos o ser que se diferencia como
sendo igual, 0 mesmo. Por sua vez a generalizacdo é uma forma de classificacdo dos diferentes
por meio da qual agrupamos elementos distintos dentro de um mesmo campo categorico.
Aprendemos a falar de igualdade no mundo onde ela mesma néo existe de fato. A inteligéncia
nos proporciona uma versao do real que atende aos requisitos de nossas necessidades. Nessa
tarefa, construimos mecanismos de interpretacdo 0s quais envolvem os principios do
mecanicismo e do finalismo. Pelo mecanicismo atribuimos causas aos fatos; pelo finalismo
projetamos um fim ou objetivo para cada evento ocorrido. Disso resulta ser comum dizermos
que “tudo tem uma causa” e ‘“nada acontece por acaso”. Entdo, sob as premissas do
mecanicismo e do finalismo, damos significacdo aos acontecimentos que vivenciamos. E sob
essa logica ajustamos os dados deliberadamente interpretados do real em uma linha de fatos
que se justificam, no minimo, por essas duas premissas. Dessa forma, fatos e coisas deixam de
ser simplesmente o que sdo e adquirem significado em nosso entendimento. Nossa percepgéo
se torna interpretativa. Passamos a enxergar fatos e sequéncias de fatos; coisas e sequéncias de

coisas. “Desvendamos” os mistérios da existéncia, inserindo na compreensao componentes
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virtualmente abstratos. A incerteza que rege a realidade damos um sentido, um rumo.
Fornecemos explicacGes que satisfazem as exigéncias da inteligéncia e ao mesmo tempo
atendem as nossas necessidades praticas. Em muitos aspectos nos situamos na condicéo de
videntes ou profetas. Interpretamos o desenrolar dos fatos por estarmos habituados com a
experiéncia de lidar com “o mesmo”. Construimos uma visdo empirica de mundo. Por ela
conseguimos antecipar resultados. Consideramos que ¢ “liquido e certo” que um determinado
desfecho ira ocorrer quando avaliamos as condi¢Ges dadas em um dado momento. Essa
caracteristica de nossa forma de compreensdao do mundo fica evidente quando ouvimos um
relato de acontecimentos, sejam estes reais ou ficticios. Durante a audi¢do, nossa mente é capaz
de elaborar esquemas ou planos nos quais nosso entendimento flui. Tornamo-nos capazes de
mentalmente ir antecipando etapas do relato. Por vezes, desejamos ou pretendemos adivinhar o
que sera dito.

Essa modalidade de pensamento na qual tecemos a interpretacéo do real representa uma
postura pela qual projetamos sobre a realidade os atributos proprios da inteligéncia. Por
definicdo, inteligéncia é homogeneidade. 1sso significa que elaboramos planos de pensamento
nos quais encontramos uma espécie de linearidade. Colocamos inércia naquilo que percebemos.
Projetamos no futuro nossas experiéncias, isto €, nosso passado. E fazemos isso com base em
premissas que ndo sdao necessariamente validas integralmente para a interpretacdo do mundo.
Causa-e-efeito e finalismo podem muito bem ser aplicados para a explicagdo de fendmenos
fisicos em certas circunstancias. Mas, por outro lado, ndo constituem a base para a compreensado
dos fenbmenos relacionados a vida, principalmente para a elucidacdo dos fatos puramente
humanos. H& um abismo entre os fendmenos fisicos e os fendmenos relacionados ao homem,

porque:

O que torna a confusdo natural, e mesmo inevitavel, é que a ciéncia parece fornecer
exemplos indiscutiveis da previsdo do futuro. N&o se determina com antecedéncia a
conjuncao dos astros, os eclipses solares e da lua e um nimero maior de fendmenos
astrondbmicos? A inteligéncia humana ndo abarca, entdo, no momento presente, uma
porcdo tdo grande quanto se queira da duracdo por vir? —Reconhecemos isso, sem
dificuldade. Mas, uma previsdo deste género ndo possui a minima semelhanga com a
que se faz com os atos voluntarios. Do mesmo modo, como veremos, as razdes que
fazem com que um fendmeno astrondmico seja possivel sdo as mesmas que nos
impedem de determinar com antecipagdo um fato emanado da atividade livre. E
porque o futuro do universo material mesmo que contemporaneo ao futuro de um ser
consciente, ndo possui nenhuma analogia com este Ultimo. ¥ (BERGSON, 2011, p.
144-145, tradugdo nossa)

33 0 texto em lingua estrangeira é: “Ce qui rend la confusion naturelle, et méme inévitable, c’est que la science
parait fournir des exemple indiscutés d’une prévision de 1’avenir. Ne determine-t-on pas a l’avance les
conjonctions d’astres, 1’éclipses de soleil et de lune, et le plus grand nombre des phénoménes astronomiques?
L’intelligence humaine n’embrace-t-elle pas alors, dans le moment présent, une portion aussi grande qu’on voudra
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O fragmento nos aponta o fato de que a inteligéncia nos fornece meios para a
interpretacdo segura, até certo ponto, dos fenémenos fisicos. Por outro lado, essa mesma
inteligéncia ndo nos fornece nenhuma garantia de interpretacdo exata dos fenémenos
relacionados ao comportamento humano. Disso resulta que por mais inflexivel que seja a
personalidade de uma pessoa, ndo podemos afirmar com toda certeza quais serdo seus proximos
passos. 1sso se deve ao fato de que o ser humano é um centro de indeterminacg&o total. Ele é
dotado de vontade e de liberdade, por ndo se encontrar totalmente preso as necessidades
impostas pelas caréncias bioldgicas e, também, ndo estar amarrado as imposi¢cdes de instintos
naturais (tais quais os animais). Se, por vezes, adivinhamos 0s passos seguintes de uma pessoa,
isso se deve a uma probabilidade que ndo estd submissa a qualquer calculo fisico ou
matematico. E inegavel que sob certos limites podemos estabelecer um paralelo entre os
mecanismos de a¢do psicomotora e a repeticao que se constitui no &mbito do virtual. Se por um
lado interferimos fisicamente no real por meio de movimentos minuciosamente aprendidos no
manuseio e contatos diretos; por outro, a mente humana constitui também mecanismos
psiquicos com a mesma capacidade repetitiva que os mecanismos de acdo. Dentre esses
mecanismos psiquicos encontramos a propria repeticdo como ja descrita, a associacdo, a
relacdo, a correlagdo, etc. Tudo sdo formas pelas quais a mente remove o atributo de
singularidade da realidade para elaborar um campo de estabilidade para ensejar o preparo para
a acdo. Por isso, se no homem encontramos um centro de indeterminagdo do mais alto grau
entre o0s seres vivos, nele também encontramos, contrariamente, um certo grau de determinismo
em sua conduta. Pois seu modo de agir esta totalmente impregnado da influéncia de seu meio
social. Se, por um lado, o mundo fisico natural lhe impressiona os sentidos; por outro lado, o
mundo cultural Ihe impressiona o espirito igualmente. Os contatos diarios com o natural e com
o cultural deixam-lhe marcas que influenciam na formacéo de seus habitos; sejam eles motores
ou psiquicos. Os habitos em seu conjunto nada mais sdo que apropriacdes individuais de modos
de agir —-mesmo que essas apropriacdes tenham influéncia cultural. Eles padronizam condutas,
mas por outro lado, ndo fazem com que todos os individuos sejam iguais. A assimilacdo de
costumes se da de forma idiossincratica em cada ser; é exatamente isso que nos permite falar

em individualizacdo. Pela individualizacdo podemos antecipar reagdes provaveis de um

de la durée & avenir? — Nous le reconnaisson sans peine; mais une prévision de ce genre n’a pas la moindre
ressemblance avec celle d’un acte volontaire. Méme, comme nous allons voir, les raisons qui font que la prédiction
d’un phénomeéne astronomique est possible sont précisement les mémes qui nous empéche de déterminer a I’avance
un fait émanant de ’activité libre. C’est que 1’avenir de I’univers matériel, quoique contemporain de 1’avenir d’un
étre consciente, n’a aucun analogie avec lui.” Bergson, Henri. Essai sur les données immédiates de la conscience.
p. 144-145.
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individuo. Falamos aqui em reacGes provaveis, tendo em vista que o ser humano ndo esta
submisso necessariamente aos seus costumes. Falamos de carater como a marca indelével que
define uma determinada pessoa. 1sso é presuncdo de que os atributos de um individuo sdo tal
qual a programacao de um computador. E assim que pensamos; € assim que esperamos que as
pessoas sejam. Entretanto isso ndo passa de senso-comum. As pessoas ndo séo autbmatos. Sao
detentoras de liberdade de contrariar até mesmos 0s seus mais profundos impulsos. Fazendo

uma critica aos deterministas radicais, Bergson esclarece que:

Dizer que um amigo em certas circunstancias agira provavelmente de uma maneira
determinada, ndo é tanto predizer a conduta futura quanto a tecer um juizo sobre seu
carater presente; quer dizer, em definitivo, sobre seu passado. Se nossos sentimentos,
nossas ideias e nosso carater, em uma palavra, se modificam subitamente; é mais raro
ainda que ndo se possa dizer de uma pessoa conhecida que certas agdes parecam
conforme & sua natureza e que algumas outras Ihe repugnam totalmente. Todos 0s
fildsofos estdo de acordo com esse ponto. Pois isto nada mais significa que ligar o
futuro ao presente que estabelecer uma relacédo de conveniéncia ou inconveniéncia
entre uma dada conduta e o carater presente de uma pessoa que se conhece. Mas, 0s
deterministas vdo muito mais longe. 3 (BERGSON, 2011, p. 138, traduc&o nossa)

5.1.2 A acdo atenta

O comportamento humano é regido ao mesmo tempo por sua capacidade intuitiva e por
sua capacidade intelectiva. Os atos conscientes dirigidos a fins - 0s quais séo, portanto, guiados
pela luz da consciéncia — requerem que a mente esteja no modo de atencdo. Caso contrario
nossos atos seriam descoordenados. Agiriamos de forma ndo compreensivel. A atencédo, por
definicdo, nada mais é que a intensidade com a qual a consciéncia se volta para a acdo em
execucdo. Seria adequado afirmarmos que estamos atentos ou conscientes de nossos atos
durante todo 0 momento de nossa vida desperta? A experiéncia nos mostra que ndo. Muitas
vezes nos percebemos agindo automaticamente. Isto €, agimos como autbmatos, sem estarmos
com nossas mentes totalmente voltadas para nossos atos. 1sso ocorre principalmente quando

realizamos tarefas com as quais estamos habituados. Em certo sentido, nossos atos sé@o

3 |dem p. 138. O texto em lingua estrangeira é: “Dire qu’un certain ami, dans certaines circonstances, agirait trés
problablement d’une certaine maniére, ce n’est pas tant prédire la conduite future de notre ami que porter un
jugement sur son caractere présent, ¢’est-a-dire, en definitive, sur son passé. Si nos sentiments, nos idées, notre
caractére en un mot se modifient sans cesse, il est rare qu’on observe um changement soudain; il est plus rare
encore qu’on ne puisse dire d’une personne connue que certaines actions paraissent assez conformes a sa nature,
et que certaines autres y répugnent absolument. Tous les philosophes s’accorderont sur ce point, car ce n’est pas
lier I’avenir au présent que d’établir um rapport de convenance ou de disconvenance entre une conduite donnée et
le caractere présent d’une personne que 1’on connait. Mais le déterministe va beaucoup plus loin.”
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previamente programados tal como ocorre em um mecanismo programavel. Processamos as
diversas tarefas visando objetivos bem definidos. Essa definicdo de fins é reflexo do modo
préprio de agir inteligentemente. Propomo-nos a nés mesmos objetivos a serem alcangados. O
caminho até a consecucdo desses objetivos é segmentado por etapas que envolvem passos bem
definidos que passam necessariamente por etapas parciais de atividades. A efetivagdo de nossos
atos se da por meio de mecanismos de acdo e por meio de mecanismo psiquicos que operam
conjuntamente para a coordenacdo de nossas acdes. Mecanismos de acdo, como Vistos
anteriormente, sdo condicionamentos que se instauram como memoria, permitindo que nossos
corpos estejam prontos para agir de forma precisa, em conformidade com as exigéncias das
situagBes com as quais ja estamos habituados. A utilizacdo dos mecanismos nao exige a atencao
total para a consecucdo de suas diversas etapas. O nivel de consciéncia € minimo ou nulo
durante sua aplicacdo. Isso se deve ao fato de que o conjunto de nossas acoes € realizado por
meio de etapas. Nossa inteligéncia estabelece objetivos parciais a serem sequencialmente
alcancados. A nossa consciéncia se dirige, entdo, para estes diversos degraus a serem
transpostos. Entretanto, isso ndo significa que a consciéncia esteja presente em todas as
minucias de um ato. A atencdo se volta para os fins, colocando como meio 0s diversos recursos
adquiridos como habitos de comportamento e de pensamento. Estes, por sua vez, ndo exigem
que a mente esteja desperta no modo de atencdo total para serem adequadamente executados.
Na ocorréncia de algo novo ou diferente entre aquele ato que pretendemos executar e aquilo

gue estamos atualmente efetuando; a consciéncia desperta e intervém para sanear este conflito.

O papel da inteligéncia é, de fato, de presidir as a¢des. Ora, na a¢do, é o resultado que
nos interessa: 0s meios pouco importam desde que o objetivo seja alcancado. Dai
resulta que tendemos inteiramente para o objetivo a realizar, confiante frequentemente
para que o objetivo de ideia se torne ato. [...] 0s movimentos constitutivos da acdo em
si escapam da nossa consciéncia ou Ihe chegam confusamente. [...] A inteligéncia nada
mais representa a atividade que etapas a alcangar; isto €, pontos de repouso. E de uma
etapa alcancada a outra etapa alcangada; e de um repouso a outro repouso; nossa
atividade se desenvolve por uma série de saltos durante 0s quais nossa consciéncia se
desvia 0 maximo possivel dos movimentos em execugdo para nada mais olhar que a
imagem antecipada da etapa seguinte. *° (BERGSON, 1981, p. 298-299, traducdo
nossa)

% O texto em lingua estrangeira é: “Le role de I’intelligence est, en effet, de présider a des actions. Or, dans ’action,
c’est le résultat qui nous interesse; les moyens importent peu pourvu que le but soit atteint. De 1a vient que nous
tendons tout entiers sur la fin a réaliser, nous fiant le plus souvent a elle pour que, d’idée, elle devienne acte. [...]
les mouvements constitutifs de I’action méme ou échappent a notre conscience ou ne lui arrivent que confusement.
[...] L’intelligence ne répresente donc a I’activité que des buts a atteindre, ¢’est-a-dire des points de repos. Et, d’un
but atteint a un autre but atteint, d’un repos a un repos, notre activité se transporte par une série de bonds, pendant
lesquels notre conscience se détourne le plus possible du mouvement s’accomplissant pour ne regarder que 1’image
anticipée du mouvement accompli.” Bergson, Henri. L’évolution créatrice. p. 298-299.
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Portanto, a inteligéncia se volta para fins praticos. Atua de forma econdmica, buscando
simplificaco de processos e desperdicio de energia que seria dispendida no ato mental da
concentracdo da consciéncia. O agir automatico proporciona alivio para as multiplas funcGes
mentais voltadas para a acdo consciente e, principalmente, atenta. Logo, a consciéncia, em
relacdo ao ato inteligente, opera no nivel dos fins a serem alcancados. A efetivacdo de atos
obedece a um sequenciamento determinado pela inteligéncia. Esta coloca o objetivo principal
segmentado em objetivos menores: sdo sucessdes de imagens intermediarias que deverao ser
implementadas para que se chegue a imagem principal — esta constitutiva do fim almejado.
Nesse sentido é possivel falar de finalismo na filosofia de Bergson. Haja vista que este autor
combate o finalismo e o mecanicismo nos assuntos que trata de questdes relativas aos seres
vivos, em sua obra L Evolution créatrice. O finalismo a que ele adere se refere a este voltado
para a atividade inteligentemente condicionada. Esse seu posicionamento fica muito bem
esclarecido nesta obra.

Ao fim das contas, os atos humanos ndo sdo integralmente conduzidos pela supervisao
da consciéncia e isso resulta no fato de que a atengdo nao esta plenamente ativa a todo momento
do presente. Tendemos a agir e a reagir aos estimulos naturais e culturais automaticamente,
quando se trata de circunstancias com as quais ja estamos habituados. Literalmente somos
autdmatos diante daquilo que nos é familiar. Nosso comportamento, nestas circunstancias é
regido por um grau minimo de consciéncia a que podemos designar de mente desperta por
oposicao ao estado de sono. Todo o esfor¢o de consciéncia e de atencdo que foram gastos na
construcdo de mecanismos de acdo e de modos de interpretacdo do real sdo condensados em
habitos de acdo e de pensamentos. Estes nos proporcionam economia de energia mental na lida
com o que faz parte de nosso cotidiano. O habito adquirido - pelo esforco de aprimoramento e
repeticdo de comportamentos — torna-se o instrumento primeiro de nossa relacdo com o real. O
habito, assim considerado, assume a funcdo idéntica aquela que se verifica nos animais regidos
por instintos. As acOes e reacdes sdo automaticamente performadas por meio da ativagdo do
mecanismo correspondente de acdo. O proprio fato de estarmos despertos colocam as
excitacfes do meio, via nossos Orgaos sensoriais, em contato com os mecanismos, dos quais a
mente pde em acdo automaticamente aquele mecanismo mais adequado. 1sso ocorre como se
fosse uma acdo meramente passiva na qual um estimulo desperta ou aciona um bem
determinado mecanismo equivalente ou adequado de acdo. Dessa forma somos acionados
maquinalmente e agimos de forma idéntica diante de situacdes que nossa mente apreende como
sendo de cunho repetitivo. Dizemos que diante de situagdes iguais, um organismo disciplinado

por um habito adquirido, agira sempre de forma idéntica.
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Devemos considerar, contudo, que a realidade é feita de indeterminacdo. Esse fato nos
coloca quase sempre em condigdes de perceber que as coisas ndo se repetem. E, portanto, diante
das diferencas detectadas naquilo que nos chega a percepcdo, a consciéncia surge como
elemento capaz de detectar a diferenca. E, entdo, entra em acdo de forma a supervisionar a
atuacdo dos habitos adquiridos; promovendo algumas pequenas altera¢cdes nos habitos que
automaticamente executamos ou mesmo se propondo um novo modo de agir ou pensar, ou seja,
criar novos habitos.

Quando se trata de nossas acfes sobre o real guiadas pela voli¢do, sdo nossos fins e
anseios que ativam a atividade da consciéncia. S&o os estimulos internos que est&o no controle.
Nossos desejos colocam os fins a serem alcancados. Fazemos uso dos diversos mecanismos
aprendidos para agir sobre o real transformando-o, buscando dar-lhe a forma de nossa
finalidade. E encontramos os mecanismos de acdo sendo deliberadamente selecionados e
acionados conscientemente. Mas mesmo que 0 mecanismo tenha sido selecionado
conscientemente, o detalnamento dos movimentos corporais menores, que o compdem, tem
suas minucias desempenhadas de modo inconsciente. A consciéncia somente se detém sobre
aquilo que é percebido como discrepancia entre o fim almejado pelo ato e o resultado obtido.

Esta consideracdo sobre o ato consciente motivado pela vontade foi explicitada para
ilustrar que nem todos 0s nossos atos do dia-a-dia ndo sdo necessariamente movidos sob a
supervisao total da consciéncia. Agimos e reagimos preferencialmente por habitos aprendidos
que direcionam nossas tendéncias e preferéncias. Muitas vezes aquilo que denominamos nossas
vontades nada mais sdo que interiorizacbes de modos de querer os quais sdo assimilados do
meio cultural nos quais nos encontramos. Por isso se esclarece que o ato livre, na concepgédo
bergsoniana, é aquele que ndo traz a marca do que € dado culturalmente. Agir livremente é agir
segundo o que se deriva da vontade originaria do eu mais profundo, aquele que lida com as
variaces qualitativas e movido pelo impulso de vida. Trata-se da vontade criativa, fonte do
inédito.

Agir - automaticamente por designios dos habitos ou mesmo por iniciativa de uma
vontade condicionada culturalmente - p6e em relevo a anteposi¢do de um fim a ser alcancado.
A mente desperta preside aos diversos saltos que deverdo ser efetuados de etapas a etapas por
meio dos mecanismos de acdo. Esse é um processo inteligente sobre o qual a mente atua de
modo consciente na visualizacdo dos diversos fins e interfere diante dos obstaculos e das

diferencas apreendidas.
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5.1.3 Inércia do comportamento

Em nossa vida desperta encontramo-nos, ora agindo automaticamente, ora agindo
conforme novos arranjos que as circunstancias exigem ou, segundo o0 que nossos objetivos
pessoais almejam. Estando posto que nossas acOes cotidianas se regulam por mecanismos
mentais previamente elaborados, ha de se convir que nossos comportamentos sdo, em grande
parte, inconscientes. Procedemos por impulsos condicionados os quais aprendemos ao longo
das experiéncias de vida. Sobre 0 que percebemos elaboramos procedimentos de acéo parecidos
(mas ndo iguais) aos fendbmenos naturais submissos as leis da causa e do efeito. Fazemos
associacOes de fatos percebidos e desse ato mental deduzimos relacdes causais. Por esse
procedimento, em certa extensdo, o comportamento humano adquire certo grau de coeréncia e
compreensibilidade que pode ser inscrito no campo da previsibilidade. A forma como
relacionamos nosso passado com a experiéncia do presente assume conformacdo semelhante a
atribuida a matéria inerte. O processo de reconhecimento e 0s mecanismos psicomotores de
acdao conferem automatismo as acGes. Assumimos a postura de inércia diante daquilo que
estamos executando. Tendemos a repetir o roteiro de atos prescritos pelas experiéncias bem-
sucedidas. Se por um lado a inércia foi formulada por Isaac Newton como uma das leis
primordiais do mundo fisico; por outro, no mundo organico ela se faz também presente. Nos
seres vivos, e principalmente, nos humanos ela se apresenta como constituicdo de habitos. O
nosso corpo fisico e espiritual se conforma, se ajustando na formacéo de mecanismos cada vez
mais eficientes para a satisfacdo das exigéncias praticas da vida. Assim, paulatinamente védo
sendo constituidos processos de automatizagao dos atos. Estes sdo elaborados em conformidade
com as experiéncias proprias do individuo em que suas ac@es livres (imprevisiveis) vao sendo
gradualmente suplantadas por modos de comportamentos coerentes com as circunstancias.
Sobre este aspecto, Bergson censura a interpretagdo dada aos comportamentos humanos por

parte de alguns posicionamentos filosoficos, como na citagdo abaixo:
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Nossos estados psiquicos, ao serem destacados uns dos outros, se solidificam. Entre
nossas ideias assim cristalizadas e nossos movimentos exteriores, associacdes estaveis
formar-se-80. E pouco a pouco, nossa consciéncia, imitando o processo pelo qual a
matéria nervosa obtém acles reflexas: [ensejard que] o automatismo encubra a
liberdade. E nesse momento preciso que sobrevém os associonistas e 0s deterministas
de um lado, e os kantianos de outro. Como eles ndo enxergam de nossa vida consciente
nada mais que seu aspecto comum, eles percebem estados bem consumados capazes
de se reproduzirem no tempo tais quais os fenémenos fisicos e aos quais a lei de
determinacdo causal se aplica, como se queira, no mesmo sentido que, aos fendmenos
da natureza. * (BERGSON, 2011, p. 178-179, traduc&o nossa)

A inércia do comportamento humano, movida pelo automatismo, o habilita a agir e a
reagir, de pronto, diante de situacGes reconhecidas como idénticas. Sentimo-nos a vontade
diante do conhecido; por outro lado tendemos a nos precaver diante do imprevisto. Aquilo com
0 qual ndo estamos familiarizados exige de nds a elaboragdo de novos procedimentos de acao
ou a adaptacdo de antigos mecanismos as novas exigéncias. Devido a natureza propria da
inteligéncia, que se volta para o que ja esta dado na constituicdo da memoria (o vivido), o bom-
senso nos convida a voltar o olhar para campo de atuacdo da propria inteligéncia. Esse campo
de acdo ndo é o da vivéncia atual, mas aquele de preparacdo para a acdo efetiva. Agir
inteligentemente € buscar no interior da mente os mecanismos adequados de acdo ha muito
elaborados e aperfeicoados. E discernir o conhecido do desconhecido e dirigir o comportamento
em direcdo ao conhecido. Dizer que a inteligéncia ndo é da ordem da vida significa dizer que a
inteligéncia é da ordem do virtual. Ela encontra estranhamento com a mutabilidade do real - o
qual cabe a intuicdo tratar. Ao se voltar para o conhecido, a inteligéncia exerce funcéo seletiva
sobre o real que impacta nosso corpo. Nos somos direcionados para a trilha do caminho seguro
e iluminado pelas experiéncias anteriores. O incompreensivel do real incomoda a inteligéncia
por ndo ser de sua natureza o contado imediato com o instavel. Resistimos ao imprevisto
exatamente por nossa faculdade da inteligéncia. E nessa atitude, sem o perceber, deixamos de
nos dirigir para a vida, para a realidade. Aprisionamo-nos no virtual, nos abrigando do

movimento incessante do real. Assim,

3 O texto em lingua estrangeira é: “Nos états psyquiques, en se détachant alors les uns des autres, se solidifieront;
entre nos idées ainsi cristallisées et nos mouvements extérieurs des associations stables se formeront; et peu a peu,
notre conscience imitant le processus par lequel la matiére nerveuse obtient des actions reflexes, I’automatisme
recouvrird la liberté. C’est & ce moment précis que surviennent les associationistes et les déterministes d’un c6té,
les Kantiens de 1’autre. Comme ils n’envisagent de notre vie consciente que son aspect le plus commun, ils
apercoivent des états bien tranches, capables de se reproduire dans le temps & la maniére des phenoménes
physiques, et auxquels la loi de détermination causale s’applique, si ’on veut, dans le méme sens qu’aux
phénomeénes de la nature.” Bergson, Henri. Essai sur les données immédiates de la conscience. p. 178-179.
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Justamente porque ela procura sempre a constituir e a reconstituir com o que é dado,
a inteligéncia deixa escapar o que ha de novo a cada momento de uma historia. Ela
ndo admite o imprevisivel. Ela rejeita toda criacdo. Que antecedentes determinados
conduzem a um consequente determinado, calculavel em funcéo dos primeiros, eis ai
0 que satisfaz a inteligéncia. Que um fim determinado suscita meios determinados
para alcanga-lo, ainda é compreensivel. Nos dois casos, estamos lidando com o
conhecido que se compde com o conhecido e, em suma, com o antigo que se repete.
Nossa inteligéncia esta ai a vontade. [...] A inteligéncia é caracterizada pela
incompreenséo da vida. ¥ (BERGSON, 1981, p. 164-166, tradugio nossa)

5.2 Distracao

No estado desperto, a mente humana efetua a conversdo dos estimulos recebidos em
reacOes pela ativacdo dos mecanismos de acdo que sdo mais adequados as circunstancias. A
percepcdo intermedia esse processo como canal de entrada; enquanto que os 6rgdos
psicomotores sdo acionados seletivamente para a coordenacdo das acOes/reacoes,
proporcionando o comportamento que melhor se “ajusta” as exigéncias do momento. Por isso,
em relagdo aos fatos rotineiros, o homem age dentro de um determinado grau de “normalidade”.
Essa normalidade se inscreve no campo das a¢6es condicionadas pelos habitos adquiridos. Néo
se requer grandes esfor¢os mentais para a consecucdo das rotinas. Do despertar ao amanhecer
até a hora do recolhimento para o repouso, desempenhamos um grande nimero de atividades
para as quais ja estamos acostumados. E devido a isso, agimos automaticamente, fazendo uso
dos mecanismos de repeticdo de comportamentos que se encontram impressos no sistema
psicomotor em forma de memdria. A memdria motora atua em conjunto com mecanismos
mentais relacionados ao reconhecimento do real. Disso resulta que o corpo humano apresenta
respostas que sdo ao mesmo tempo dependentes tanto do impacto do real, quanto da capacidade
de resposta de cada um. Do grau e da natureza de vinculos que o individuo estabeleca com o
real resultam as diferentes intensidades de consciéncia com que se atua sobre 0 mundo. Pois é
do campo do virtual toda e qualquer atividade mental destinada a preparacdo das agdes; é do

campo do real o instante no qual o corpo age efetivamente. O quanto ha de consciéncia em um

37O texto em lingua estrangeira é: “Justement parce qu’elle cherche toujours a reconstituer, et  reconstituer avec
du donnée, I’intelligence laisse échapper ce qu’il y a de nouveau a chaque moment d’une histoire. Elle n’admet
pas I'imprévisible. Elle rejette toute création. Que des antecedentes déterminés aménent unconsequent determiné,
calculable en fonction d’eux, voila qui satisfait notre intelligence. Qu’une fin determinée suscite des moyens
déterminés pour I’atteindre, nous le comprenons encore. Dans les deux cas nous avons affaire a du connu qui se
composse avec du connu et, en somme, a de 1’ancien qui se répéte. Notre intellligence est 1a & son aise. [...]
L’entelligence est caractérisée par une incompréhension naturelle de la vie.” Bergson, Henri. L’évolution créatrice.
p. 164-166.
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gesto ou nos comportamentos em geral dos homens depende do quanto a acdo humana se
distancia do habitual. Pois ao agirmos automaticamente diante de fatos costumeiros, embora
despertos, 0 grau de consciéncia e atencdo sdo minimos. A exigéncia da atencdo, entendida
como intensificacdo da consciéncia, ocorre nas minucias discrepantes entre a ordem de acao
virtual e o que a percepgéo traz do real.

Em situagdes habituais, ndo pensamos nos diversos atos que compdem nOSSO
comportamento. Isso significa que a atencdo com a qual nos voltamos para nossos afazeres
diarios e costumeiros é minima. Estamos na maior parte de nossa vida desperta repetindo gestos
e respostas idénticas para situagOes parecidas. Nossos mecanismos de acdo nos permitem atuar
como autdmatos, dando continuidade as sequéncias de respostas e, a0 mesmo tempo, repetindo
gestos. Independentemente do grau de consciéncia considerado, a mente desperta pde o corpo
em contato com o real por meio do reconhecimento. Reconhecer é perceber o real a luz dos
mecanismos psicomotores de acdo e da memdria propriamente dita. Esta Ultima se insere no
campo perceptivo, propiciando a interpretagdo do real por meio da imagem-lembranga. Ja os
mecanismos motores em si sdo memdarias que perfazem sua composicao e cujo acionamento se
da no agir propriamente dito.

Entretanto, a multiplicidade qualitativa do real atinge o ser vivo de formas diversas. A
realidade, entendida como movente, é singular. Isto quer dizer que tudo é, de fato, inédito no
real. Este ndo se submete aos arranjos virtuais elaborados pelo homem, que busca abrigo na
estabilidade. Por esse entendimento deve-se considerar que a atuacdo desperta e atenta do ser
humano encontra-se constantemente ameacada pelo imprevisto. O desvio de atencéo o qual se
denomina distracdo tem origens diversas. Dentre elas encontram-se causas internas e externas.

O mal-estar, a indisposicao, 0 cansaco, a preocupacao com as tarefas e a auto-exigéncia
de resultados rapidos sdo algumas das causas internas que podem provocar a distracdo. Menos
evidente do que estas causas € a propria formacao de habitos. Pois quanto mais repetimos um
procedimento, menos presente se encontra a consciéncia, € por consequéncia, a atengdo. E
possivel que se cometa aquela espécie de erro causada por “excesso de confianga”. Isso decorre
do fato de que um gesto por ser muito repetido acaba por se tornar um comportamento
cristalizado o qual se torna inflexivel diante das varia¢cdes das circunstancias. Em termos
bergsonianos, se diria que o virtual encobriu totalmente o real.

Um forte estimulo do ambiente tal qual uma exploséo, um contato subito e inesperado
com algo ou alguém, uma conversa paralela que entra em sintonia com nossa linha de
pensamento: sdo alguns dos fatores externos que podem provocar o desvio de nossa atengéo

para o ato que estejamos executando.
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Independentemente da causa do desvio de atencdo, a distragcdo surge como uma ruptura
do acompanhamento que a consciéncia dedica a tarefa em execugdo — seja esta uma atividade
puramente virtual ou seja uma atividade psicomotora. Quando se trata de atividade puramente
virtual, a distracéo resulta na interrupcdo do pensamento corrente - normalmente denominado
de perda de concentracdo. Quanto as atividades psicomotoras, a distracdo pode resultar ou na
paralizacdo do ato em execucdo ou na continuagdo maquinal ou repetitiva do gesto ou
comportamento que se encontrava em curso. Em virtude da inércia que envolve nossos
comportamentos, temos a tendéncia de dar continuidade aos nossos movimentos quando nos
distraimos. Que movimentos sdo estes? Sao 0s movimentos que compdem 0s mecanismos de
acao que presidem as atividades psicomotoras. Sa0 0s mesmos movimentos que aprendemos
minuciosamente e com grande esfor¢co mental e que se tornaram automatizados, constituindo
nossos habitos. Sua principal caracteristica é a repeticdo de gestos que se fazem e refazem-se
independentemente de ser requerido pela atividade em curso. Por isso, na distracdo, sem o
perceber temos a tendéncia a agir como uma maquina de replicacdo de movimentos, fora de
controle.

Ha de se considerar a distracdo sob algumas perspectivas para se lhe fazer algumas
avaliacOes: (a) a distracdo que ocorre durante o exercicio de uma atividade fisica pode ser
altamente perniciosa se esta requer o esforco da atencdo em todas as suas etapas. Em alguns
casos, pode ocorrer acidentes graves motivados pela falta de atengéo; (b) a distracdo que
interfere na “linha de pensamento” pela qual simplesmente perdemos a concentragdo sobre 0
assunto em curso; e, por ultimo, devemos considerar a distracdo propria dos momentos
criativos. Sob esta perspectiva a distracdo apresenta seu lado altamente positivo, por ser o cerne
da criagdo artistica. E a situacio do desprendimento pela qual, segundo Bergson, o artista entra
em contato direto com o real para dele retirar aquilo que ndo esta acessivel as mentes da maioria,

que esta voltada para o inteligivel. Assim descreve Bergson a distracdo do artista:
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A arte seria suficiente para nos mostrar que a extensao das faculdades de perceber é
possivel. Mas como se opera? Observemos que o artista sempre foi considerado um
“idealista”. Entende-se dai que ele estd menos preocupado que nds com o lado positivo
e material da vida. E literalmente um ‘distraido’. Por qué, estando desligado da
realidade, ele consegue ver nela muito mais coisas? N&o o compreenderiamos se a
visdo que temos ordinariamente dos objetos exteriores e de nés mesmos ndo fosse
uma Vvisao que nossa ligacdo com a realidade, nossa necessidade de viver e de agir nos
levou estreitar e a esvaziar. De fato, seria facil mostrar que quanto mais estamos
preocupados com a vida menos inclinados nos encontramos a contemplar e que as
necessidades da acdo tendem a limitar o campo de viséo. %8 (BERGSON, 2013, p. 150-
151, traducédo nossa)

O conceito de distracdo sob as trés perspectivas acima serd de grande importancia para
a analise do riso que desenvolveremos nas secfes seguintes. 1sso se deve ao fato de que a
distracdo e a comicidade apresentam fortes relacdes quando se trata do aspecto social do riso

que estudaremos mais adiante.

% 0O texto em lingua estrangeira é: “L’art suffirait donc a nous montrer qu’une extension des facultes de percevoir
est possible. Mais comment s’opére-elle? — Remarquons que I’artiste a toujours passé pour un <<idéaliste>>. On
entend par 1a qu’il est moins préoccupé que nous du coté positif et matériel de la vie. C’est, au sens propre du mot,
un <<distrait>>. Pourqui, étant plus détaché de la réalité, arrive-t-il & y voir plus de choses? On ne le comprendrait
pas, si la vision que nous avons ordinairement des objets extérieurs et de nous-mémes n’était une vision que notre
attachement a la réalité, notre besoin de vivre et d’agir, nous a amenés a rétrécir et a vider. De fait, il serait aisé de
montrer que, plus nous sommes préoccupés de vivre, moins nous sommes enclins a contempler, et que les
nécessités de 1’action tendent a limiter le champ de la vision.” Bergson, Henri. La pensée et le mouvent. p. 150-
151.
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6. O RISO

O riso € um ato humano que esteve e esta presente na relagdo do homem consigo proprio,
com seu proximo e com a natureza. Embora seja um ato simples e que pareca natural ao
comportamento humano, é notério que ndo tenha recebido muita atencdo por parte dos
filésofos. Em vista disto, serdo apresentadas duas teses sobre o riso propostas por dois filosofos
renomados. Isto tem por objetivo ilustrar o fato de que, embora nao se tenha feito um estudo
minucioso do riso, 0 mesmo passou pela consideracéo de renomados pensadores. Em seguida,
sera apresentada a concepcao de Bergson sobre o riso com base em seu livro Le rire: essai sur
la signification du comique. O objetivo a ser alcancado € apresentar as condi¢fes da comicidade
que estdo em torno do riso. Para isso, deverao ser colocados os critérios avaliativos que deverdo
ser considerados para classificar como comico um determinado ato de rir. O riso comico, assim
descrito, deveréa ser apresentado como referéncia para que se estabeleca sua vinculagdo com o
riso que se apresenta com muita frequéncia nas expressdes de escarnio em Assim falou

Zaratustra.

6.1 Do riso em geral

Que o riso seja um dos atos do comportamento humano néo € facil pér em davida. Mas,
afirmar que o0 mesmo ato seja exclusivamente humano é digno de reflexdo e ponderacao. 1sso
decorre do fato de que ha, no senso comum, a associacao do ato de rir com o estado de felicidade
e de bem-estar dos seres vivos em geral. Quantas vezes ndo nos referimos a alguém como
estando em estado de graca e em plena felicidade por apresentar uma expressao ridente — “ter
o riso estampado no rosto”? Nao ha duvida de que nossas experiéncias de vida nos ensinam a
interpretar expressdes faciais. Lemos tristezas, alegrias, apreensdes e inumeros estados de
espirito em uma face e nas comunicagdes corporais em geral. A mesma interpretacao de estados
de espirito que fazemos em relagdo ao homem, as atribuimos, por vezes, aos animais e coisas.
Né&o é raro que digamos que fomos recebidos com o riso carinhoso de nossos animais de
estimacdo. Igualmente somos capazes de dizer que um determinado ambiente ou paisagem &
alegre porgue o riso esta ali presente. Falamos aqui de riso enquanto expressao de estados de

alma. Por outro lado, devem ser consideradas as condi¢Ges nas quais 0 riso nao € expressivo de
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estados de espirito. Referimo-nos ao riso como rea¢do do homem as circunstancias que lhe
parecam engracadas. Ou mesmo, podemos nos referir ao riso como algo provocado por alguém
que, conhecendo bem o espirito humano, € capaz de produzir situacdes comicas. Estas
afirmacoes ilustram bem que o riso esta presente em diversos aspectos da vida humana. Rir em
decorréncia de um estado de espirito ou por motivo de acdo ou de reacdo sdo duas vertentes
diferentes de classificacdo geral do riso. Colocamos como tese a proposta de que seja apropriada
a distingdo entre as duas formas de rir por meio de termos igualmente distintos. Ao ato de rir
como representativo do estado de alegria propomos o termo sorriso; ao ato de rir como
expressivo da acao e da reacdo as circunstancias, propomos o uso do termo rir.

O riso ou sorriso, embora presencas constantes na vida humana, ndo receberam grande
importancia nas investigacdes filosoficas. Ja se ouviu a frase: “O homem ¢ um animal que ri”.
Essa assercdo encontra-se registrada na obra Partes dos Animais de Aristoteles, conforme

trecho abaixo:

O fato de que somente 0 homem seja afetado por cocegas é devido primeiramente a
delicadeza de sua pele; e, em segundo lugar, por ser o Gnico animal que ri. Pois sentir
cdcegas € por-se a rir, sendo o riso produzido pela provocacdo da regido da axila.
Também se diz que quando os homens séo feridos em batalha em algum lugar préximo
ao diafragma, eles parecem rir, devido ao efeito produzido pelo ferimento. %
(ARISTOTELES, 6732 6-8, traducio nossa)

O trecho acima historicamente remonta ao século IV a.C. Constitui uma proposicao que
coloca o ato de rir como um atributo especificamente humano. Entretanto, nele néo
encontramos informacGes suficientes para deduzir as condi¢cbes do riso nas diversas
circunstancias da vida de um individuo. A Unica informacao explicita encontrada no livro em
questdo faz mencdo ao riso provocado por condicdes fisicas do corpo. Este entendimento nédo
recobre os campos psicolégicos, socioldgicos, cognitivos e as diversas circunstancias nas quais
0 homem é levado a rir.

Na Modernidade, encontramos a explicacdo proposta por Schopenhauer na qual o
aspecto cognitivo entra em cena como motivacgdo para o riso. Em O mundo como vontade e

como representacao, o riso € apresentado nos seguintes termos:

39 O texto em lingua estrangeira é: “That man alone is affected by tickling is due firstly to the delicacy of his skin,
and secondly to his being the only animal that laughs. For to be tickled is to be set to laughter, the laughter being
produced by such a motioned of the region of the armpit. It is said also that when men in battle are wounded
anywhere near the midriff, they are seen to laugh, owing to the heat produced by the wound.” Cf. Aristotle, Parts
of animals 6732 6-8, Book Il1.
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- Ora, é exatamente a incongruéncia entre o conhecimento intuitivo e o abstrato, em
virtude do qual este esta para aquele como um trabalho de mosaico esta para a pintura,
o fundamento de um fendbmeno notavel que, tanto quanto a razdo, é exclusividade da
natureza humana, ndo tendo recebido até agora, apesar de renovadas tentativas,
nenhuma explicagdo aceitavel. Trata-se do riso. [...] De fato, o riso se origina sempre
e sem excecdo da incongruéncia subitamente percebida entre um conceito e 0s objetos
reais que foram por ele pensados em algum tipo de relagéo, sendo o riso ele mesmo
exatamente a expressdo de semelhante incongruéncia. [...] Quanto mais correta, de um
lado, é a subsungdo de tais realidades ao conceito, e, de outro, quanto maior e mais
flagrante é a sua inadequacdo com ele, tanto mais rigoroso é o efeito do risivel que se
origina dessa oposi¢cdo. Todo riso, portanto, nasce na ocasido de uma subsuncéao
paradoxal e, por conseguinte, inesperada, sendo indiferente se é expressa por palavras
ou atos. Essa é, resumidamente, a explanagao correta do risivel.*

Schopenhauer acrescentou a interpretacdo do riso mais um fator fundamental, além do
fisico-biologico apresentado por Aristoteles: o desacordo entre o real e o virtual. Esse desacordo
se coloca como a relacdo de distanciamento entre o que € percebido intuitivamente e o que ja
esta posto na alma para reconhecimento do real. Trata-se do conflito entre o percebido e o
entendimento. Um outro aspecto a ser considerado, nesta citacdo, é o fator surpresa que
intervém na génese do riso. A surpresa surge como ingrediente que dispara o ato de rir que
aflora diante da aparicdo do inusitado ou inesperado.

Seriam os fatores fisico-bioldgicos e cognitivos suficientes para justificar a ocorréncia
do riso? Nao ha davida de que o homem ¢é passivel do riso quando provocado por cocegas,
como descrito por Aristoteles. O imprevisto e a tomada de consciéncia da inconformidade entre
o fato atual e nossos conhecimentos e expectativas encontram-se presentes no ato de rir. Mesmo
assim, ndo se pode afirmar que esses dois Ultimos fatores sejam determinantes para o riso. Nem
todo imprevisto e nem toda discriminagdo entre 0 que nos aparece e 0 que esperavamos que
aparecesse necessariamente nos provocam a reagao do riso.

As duas proposicdes, a de Aristoteles e a de Schopenhauer nos indicam alguns
elementos que estdo associados ao riso. Entretanto, ambas deixam de fora do campo de
compreensdo desse ato diversos outros elementos que poderiam ser considerados. Ha algo mais
que as consideracOes puramente fisicas e cognitivas no riso. E na busca desse algo mais, Henri
Bergson elaborou um ensaio sobre o riso. Os dados fornecidos por esse ensaio serdo tomados
como base para o estudo das situacGes de riso apresentadas ao longo da obra Assim falou

Zaratustra que trataremos nesta dissertacao.

40 Cf. Schopenhauer, Arthur. O mundo como vontade e como representacéo. § 13 p.109.
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6.2 A comicidade e o riso

No livro Le rire: essai sur la signification du comique, Henri Bergson faz referéncia ao
carater fugidio que o riso assume quando o mesmo € tomado como objeto de estudo pelos
filésofos. Considera que os estudos efetuados sobre o assunto pelos pesquisadores anteriores
sdo dignos de consideracdo. Destaca que até mesmo Aristdteles voltou seu olhar para este
intrigante fendmeno. Assim, como foi colocado na subsecdo anterior, temos 0 aspecto
fisioldgico do riso conforme a tese aristotélica e o aspecto cognitivo do riso apresentado por
Arthur Schopenhauer. Estas duas teses ndo recobrem totalmente as situacGes de riso que podem
ser extraidas de nossas experiéncias cotidianas. Assim sendo, Bergson prop6e-se a pesquisar 0
riso a partir do estudo da comicidade. Ao dar esse direcionamento a sua linha de pesquisa,
priorizou o que ha de atual no ato de rir. Procurou seguir o caminho da investigacdo do riso
como elemento que aflora na dinamica da acdo/reacdo do contato do homem com o real. Rir
assume o significado de agir e reagir as circunstancias; diferencia-se, assim, do sorrir, entendido
como manifestacdo dos estados de alma proprios ao bem-estar, ao fruir dos momentos
agradaveis da vida. Estes ultimos dizem respeito as relagdes intuitivas do individuo com seu
viver, seja a vivéncia interior, seja a vivéncia exterior. Nesse sentido, sdo 0s sentimentos e
impressdes emotivas que estdo por tras do sorriso. Fala-se aqui do eu profundo: movido pelos
sentimentos e estados de alma voltados para os aspectos qualitativos da percep¢do de mundo.
Por isso, 0 riso como objeto de estudo a ser aqui considerado nédo faz remisséo a intuigéo e, por
conseguinte, ao sentimento, mas traz em si uma relacdo com aquilo que recai no campo do
entendimento, no campo do que € compreensivel pela faculdade da inteligéncia. Entramos,
entdo, no espaco em que cabe a pergunta “Rir do qué”? “Rir do qué” remete-nos a algo que foi

tomado como objeto bem definido, aquilo que passou pelo crivo da inteligéncia.

6.2.1 Fatores fundamentais da comicidade

A comicidade é definida por Bergson como a forma pela qual um fato, coisa ou pessoa
se apresentam como potencialmente risiveis. E cdmica a situacdo cuja interpretacio provoca ou

dispara o mecanismo do riso. O termo mecanismo nos remete aos mecanismos de acdo que
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subjazem as a¢des humanas. Rir também é um dos tracos do comportamento. E como tal, aflora,
como qualquer ato humano, em diferentes niveis e naturezas de manifestacdo. O ato de rir pode
surgir como uma gargalhada descontrolada ou como um ato moderado e comedido com as
exigéncias culturais nas quais o individuo se socializou. Rir, portanto, constitui um dos habitos
adquiridos se considerarmos que 0 agir humano se concretiza em habitos de comportamento.
Como veremos no seguimento, se h4 um desconcerto cognitivo que desestrutura o fluxo do
acompanhamento do real, esse desconcerto pode propiciar o disparo do ato do riso. Como esse
mecanismo entra em acdo nao estd no escopo deste estudo. As consideracfes a serem tratadas
aqui buscam apresentar uma descrigdo daquilo que estd em torno do aspecto cémico riso no
campo do perceptivel.

Bergson nos indica trés aspectos que considera fundamentais para a compreensao do

riso cOmico: o carater humano, a insensibilidade e a sociabilidade. Analisemos cada um deles.

6.2.1.1 Carater humano do riso comico

Aristételes classificou o riso como um ato humano por considerar que somente 0 homem
é passivel de rir ao sentir cocegas. Diferentemente do entendimento aristotélico sobre a
humanidade do riso, Bergson afirma que essa humanidade se manifesta em outros aspectos. Sdo
aspectos relacionados a tudo quanto se possa dizer que é relativo ao ser humano enquanto
espécie: sua forma, seus habitos, suas imprevisibilidades e esquisitices. Em suma, a
classificacdo da comicidade como atributo particularmente humano repousa sobre o juizo que
pode ser feito sobre fatos e coisas que, em parte ou integralmente, remetem a ideia de homem,

A relacdo entre a comicidade e 0 homem foi descrita por Bergson nos seguintes termos:

Né&o ha nada de comico fora do que é propriamente humano. Uma paisagem podera
ser bela, graciosa, sublime, insignificante ou feia; em si ela nunca serd risivel. Rir-se-
a de um animal, mas por nos surpreendermos com uma atitude préprio de homem ou
uma expressao humana. Rir-se-4 de um chapéu; entretanto, do que se graceja, entao,
ndo é da peca de feltro ou palha de que é feito, mas da forma que os homens lhe deram;
[se graceja] é do capricho humano do qual se moldou. #* (BERGSON, 2012, p. 2-3,
traducdo nossa)

41 O texto em lingua estrangeira é: “Il n’y a pas de comique en dehors de ce qui est proprement humain. Un paysage
pourra étre beau, gracieux, sublime, insignifiant ou laid; il ne sera jamais risible. On rira d’un animal, mais parce
qu’on aura surpris chez lui une atitude d’homme ou une expression humaine. On rira d’un chapeau; mais ce qu’on
raille allors, ce n’est pas le morceau de feutre ou de paille, c’est la forme que des hommes lui ont donnée, c’est le
caprice humain dont il a pris le moule.” Bergson, Henri. Le rire. p.2-3
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Portanto, os objetos, os animais, 0s ambientes, e mesmo 0s comportamentos dos animais
em geral ndo sdo em si risiveis. O carater comico, em relacdo ao que ndo € propriamente
humano, é posto pela apreciagdo humana ao atribuir humanidade ao que ndo é por natureza
humano. Isso significa que a comicidade, que fundamentalmente tem como fonte o
comportamento do homem, tem sua extensdo conceitual ampliada ao campo do ndo-humano,

desde que se projete propriedades humanas sobre coisas, fatos e comportamentos dos animais.

6.2.1.2 Carater de insensibilidade do riso cdmico

O riso cémico € desprovido de sensibilidade. Isso significa dizer que 0 mesmo néo
ocorre quando estamos voltados para o sentimento e para a vivéncia do sensivel. Em outros
termos, o0 contato intuitivo com o real, no qual nossa mente se deixa absorver pela duracédo
interna ou externa, ndo propicia as condi¢fes para a comicidade. Isso se deve ao fato de que o
contato imediato ou intuitivo com o mundo se da na esfera qualitativa. E a esfera na qual o
campo perceptivo é permeado pela apercepcéo do pré-conceitual, do pré-judicativo. E o campo
da interacdo sensivel dos 6rgaos sensoriais e dos sentimentos e emog¢des que resultam da acao
mutua do espirito e seu mundo. N&o ha aqui espago para a apreciacdo; mas, sim, espago para
vivenciar o momento presente seja este agradavel ou desagradavel, desde que seja 0 momento
vivido. Pois 0 que se vive no momento presente ndo se prende a definicdes, uma vez que o
momento presente € um fluir constante: é a duracédo, cujo devir ndo se aprisiona em formas ou
conceitos. Em consequéncia, ndo € passivel de determinacdes ou delimitacBes que Ihe permita
se tornar objeto de juizos. E 0 momento acessivel intuitivamente, que somente pode ser
vivenciado. E engquanto vivenciamos o presente tal qual devém em nossa experiéncia de vida,
somos integralmente sentimentos e emocg0es vivas que colorem nossa mente em seu fluir
incessante e continuo. Nessa apreensao intuitiva do real, somos marcados por inflexdes
emotivas. Nossos semblantes, enquanto expressées do nosso ser, podem apresentar aspectos
das mais variadas naturezas e condizentes com o estado momentaneo do espirito. Pode-se ai
encontrar a expressao sorridente por um extremo e a expressao de dor no extremo oposto. S&o

expressoes que acreditamos dizer algo das emog0es e sentimentos vivos e atuantes no interior
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de cada um. Trata-se, certamente, aqui, de algo ndo traduzivel em palavras, e que somente se
manifesta na vivéncia real e atual da interioridade. E a sensibilidade vivida.

A mente absorvida pela sensibilidade encontra-se em um estado tal em que a intuicao
predomina sobre a inteligéncia. Isso significa dizer que nos estados sentimentais e emotivos as
acOes e reagdes humanas nao séo deliberadas segundo um padrédo suscetivel de interpretacéo
l6gica. Sentimentos e emogdes, em si, sdo vividos na atualidade. As palavras e termos que
utilizamos para a eles nos referir ndo os substituem, assim como ndo 0s expressam
adequadamente. Sorrimos e choramos respectivamente a alegria e a dor quando as sentimos.
Quando falamos da alegria e da dor, ndo sdo essas sensacdes reais que sdo evocadas, mas suas
lembrancgas ou seus significados. O que esta aqui em questdo é a distancia pela qual nos
aproximamos ou nos afastamos do real. Nos aproximamos do real pela via intuitiva; dele nos
afastamos pela inteligéncia. Pela via intuitiva, tendemos para o contato qualitativo em relacao
ao que é dado sensivelmente pelos 6rgdos sensoriais; e, também, para 0 que nos toca o
sentimento e nos proporciona as emocdes. Por outro lado, a inteligéncia nos afasta do real. Dele,
a inteligéncia recorta instantes para serem “trabalhados” com fins de direcionar a¢des futuras.

O carater de insensibilidade do riso comico diz respeito exatamente ao fato de que o
mesmo ndo se relaciona com o0s sentimentos e as emocdes em geral. E a insensibilidade é
justificada pela “frieza” do que ¢ tratado por meio de nossa capacidade de inteligéncia.
Insensibilidade é, portanto, o afastamento pelo qual o0 homem lida de forma inteligivel com o
real. Este afastamento do real, por um lado, representa perda de contato imediato ou sensivel;
mas, por outro lado, representa ganho no que concerne a clareza e distincdo propiciada pela
faculdade da inteligéncia. Interagir intuitivamente e inteligentemente com o real constituem,
portanto, dois modos de naturezas diferentes pelas quais lidamos com a realidade. S&0 modos
gue ndo se excluem integralmente, mas que predominam um sobre o outro. Conscientes ou néo,
nossa capacidade intuitiva esta atuante, mas ndo necessariamente se sobrepondo a capacidade
intelectiva. Embora seja nossa relacdo intuitiva com a realidade o intercdmbio originario de
nossa relacdo com o mundo, nossas acoes eficazes sdo, de fato, levadas ao seu fim por meio da
inteligéncia. Pois € pela inteligéncia que 0 homem da espacialidade ao real; torna o que esta em
duracdo em coisas bem definidas; torna possivel a alteridade e a multiplicidade quantitativa; d&
clareza e distingdo ao que flui em um devir continuo e indistinto.

Ha, de fato, dois modos pelos quais a mente humana se volta para a realidade: pela
intuicdo e pela inteligéncia. Ha de se considerar que as duas vias ndo operam em sua
integralidade ao mesmo tempo. Havendo a preponderancia de uma, ha o enfraquecimento ou

mesmo o desaparecimento da efetividade da outra. E nesse sentido que Bergson afirma que ndo
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ha& nada mais impeditivo do riso cdmico que a emocdo. Pois quando a realidade atinge nossa
consciéncia pelo modo do sentimento e da emocéo, dificilmente teremos a reagéo de rir. Por
outro lado, quando a realidade nos toca preponderantemente pela via da inteligéncia, a
probabilidade do riso surge. Donde pode-se afirmar que uma situacdo que é risivel ou comica
para a maioria, podera ndo o ser para aqueles individuos que a perceberam pela via do
sentimento. O cémico desponta quando a consciéncia esta voltada para o inteligivel.

Sob a luz dos fatores fundamentais da comicidade, destacamos que as circunstancias
necessitam apresentar alguns elementos que permitam definir o riso como sendo cémico.
Encontramos o fator humano como um desses elementos, como apresentado na subsecédo
precedente. O fator insensibilidade se coloca nos cenarios onde os observadores ndo se
condoem com o infortnio de quem foi o objeto do riso. A compreenséo inteligivel do fato

afasta ou atenua a compreensao sentimental ou emotiva. Assim,

O riso ndo tem inimigo maior que a emog¢do. Nao quero dizer que ndo poderiamos rir
de uma pessoa que nos inspira piedade, por exemplo, ou mesmo afeigdo: somente,
entdo, por alguns instantes, faltaria esquecer esta afeicdo, fazer calar a piedade. Em
uma sociedade de inteligéncias puras ndo se choraria provavelmente, mas talvez ainda
se riria; ja que almas invariavelmente sensiveis, voltadas para o unissono da vida na
qual todo acontecimento se prolonga em ressonéncia sentimental, ndo conheceria e
nem compreenderia o riso. “> (BERGSON, 2012, p. 3-4, traducdo nossa)

Do exposto na citagcdo apresentada acima, podemos fazer uma andlise do episddio no
qual, por exemplo, um individuo tropecou e caiu quando caminhava pela cal¢cada. Sua queda
em si ndo foi risivel em absoluto. Seu carater cobmico depende do modo como o fato foi
observado. Aqueles individuos que assistiram a cena pelo modo da sensibilidade, certamente
foram tomados pela emocdo. Suas reacdes tenderam ser a de comiseracdo, comocao com a dor
do préximo. Neste estado psicoldgico de observacdo, dificilmente teriam a reacdo do riso. Por
outro lado, os individuos que assistiram a cena sem o envolvimento emocional, poderiam ser
tomados pela reacdo do riso. Suas reacfes estariam de acordo com o aspecto cognitivo pelo
gual a inteligéncia detectou que o agir do individuo que caiu diferiu do que era esperado. Houve
um acidente: algo aconteceu diferentemente do habitual. Este Gltimo tipo ou modalidade de
apreensdo do real € o modo de lidar com a realidade por via da faculdade da inteligéncia.

42 0 texto em lingua estrangeira é “Le rire n’a pas de plus grand ennemi que I’émotion. Je ne veux pas dire que
nous ne puissons rire d’une personne qui nous inspire de la pitié, par exemple, ou méme de 1’affection: seulement
alors, pour quelques instants, il faudra oublier cette affection, faire taire cette pitié. Dans une societé de pures
intelligences on ne pleurait problablement plus, mais on rirait peut-&tre encore; tandis que des &mes invariablement
sensibles, accordées a 1’unissons de la vie, ou tout événement se prolongerait en résonance sentimentale, ne
connaitraient ni ne comprendraient le rire.” Bergson, Henri. Le rire. p.3-4.
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Enquanto esse modo prevalece, 0 modo intuitivo fica em segundo plano. Nele, a reacdo humana
ndo se da pela via do sentimento. Nesse caso, acertadamente, o termo insensivel converge para
o0 seu significado do senso-comum. Pois, em nossa linguagem do dia-a-dia nos referimos
aqueles que riem do infortunio e da dor do proximo como sendo insensiveis ou dizemos que
tém falta de sensibilidade. O termo insensivel aqui diz isso e muito mais: que deve ser, também,
considerado como expressdo daquilo que nos remete ao modo inteligente de lidar com a
realidade.

A colocacéo dos dois modos de apreensdo do real permite-nos compreender melhor
certas situacdes embaragosas nas quais nos colocamos algumas vezes. N@o € raro que sejamos
invadidos pela reacdo do riso diante do deslize de nossos préximos. A questdo que surge é se 0
riso € apropriado ou ndo em determinas circunstancias. Em muitos casos, o riso é altamente
reprovavel, pois a situacdo exigiria a comocdo e a interdicdo do mesmo. Ocorre que nao é de
nossa natureza estarmos no modo emotivo a todo momento. Oscilamos ou nos deslocamos entre
o intuitivo e o inteligivel. E nem sempre estamos integralmente voltados para um unico estado
de apreensdo. Como diz Bergson, podemos sentir dor por nosso proximo, mesmo que nossa
inteligéncia tenha nos colocado um pouco de riso o qual podemos disfarcar ou reprimir. Pois,
“em uma sociedade na qual se viveria motivado pela inteligéncia pura provavelmente nédo
haveria choro, mas o riso sim”* (BERGSON, 2012, p.3-4).

6.2.1.3 Carater social do riso comico

O riso cébmico nunca € o riso privado. N&do é da natureza do comico sua retidao no foro
intimo. Ele pressupde o desejo de participacdo da comunidade. Deve ser partilhado. Tal qual o
juizo estético do belo em Kant, o riso cOmico tem a pretensdo de ser o riso de todos. Esta
implicito em si a ideia de universalidade. Quem ri € detentor da subsuncéo de que o motivo de
seu riso tem a mesma motivacdo do riso dos outros. E muito mais que a presuncdo de
universalidade do riso, hd o aspecto de contagio. O contagio é um fenémeno social que se
manifesta na comicidade pelo qual o mesmo se espalha como onda de influéncia. Muitos
individuos de um mesmo grupo riem, acompanhando o riso dos outros, sem que

necessariamente saibam, de fato, 0 motivo do riso.

43 |dem. Parafraseando parte da Ultima citagéo.
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Nio se sentiria o “gosto” do codmico, se sentindo isolado. Parece que o riso tenha
necessidade do eco. Escute-o bem. Ele ndo é um som articulado, limpo e terminado.
E alguma coisa que quer se prolongar, se repercutindo de pouco a pouco; alguma coisa
que comeca por uma explosdo para se espalhar como ondas, tal qual o trovdo nas
montanhas. E, portanto, essa repercussao nao deve se prolongar ao infinito. Ela pode
se dirigir ao interior de um circulo tdo grande quanto se imagine; o circulo, nem por
isso, ficara menos fechado. Nosso riso é sempre o riso de um grupo. 4 (BERGSON,
2012, p. 5-6, traducdo nossa)

O envolvimento do grupo, seja por causas acidentais ou deliberadas, estd na base da
comicidade quando se considera o aspecto social do comico. Nesse campo ndo ha espaco para
a consideracdo do sorriso ou do riso desprovido do sentido de coletividade. Ha de se destacar
que o sentido de coletividade ou de grupo nos remete ao conceito de alteridade. Este conceito,
dentro dos modos de percepcdo do homem, esté relacionado a faculdade da inteligéncia. Pois,
é pela inteligéncia que o ser humano discrimina o “um” e o “outro”, o “si” e os “demais”. E
nesse sentido que Bergson nos projeta o significado de social quando se refere a natureza
espacial da inteligéncia.

O social implica espacializagdo; implica compartilhamento ndo somente do espago
fisico, mas também, do espaco psicoldgico no qual os individuos interagem. Interacdo esta que
ocorre no plano da compreensdo e que é conquistada pelo convivio. Fala-se aqui de
compreensdo compartilhada pela qual € possivel que as intengbes dos individuos e o
entendimento dos fatos recaiam no mesmo campo significativo para todos os participantes. 1sso
somente é possivel pelo convivio. Pois, a convergéncia de interpretacdo de fatos e intencGes
por parte dos componentes de uma mesma comunidade depende da intercomunicacdo entre 0s
mesmos. Passo-a-passo, 0 compartilhamento de opinides e ideias se concretiza na formacéo de
conceitos comuns que ensejam a convergéncia de compreensdo do mundo comunitario.
Havendo a disseminacdo de um campo de compreensdo compartilhado, a percepcdo e o
entendimento de fatos ficam facilitados e simplificados a ponto de que a interpretacédo do real-
social seja possivel a partir de meros indicios dos acontecimentos sociais em curso. Nesse

campo de compreensdo compartilhada, ndo ha mais a necessidade de acompanhamento do real

4 |dem. p. 5-6. O texto em lingua estrangeira é: “On ne goterait pas le comique si 1’on se sentait isolé. 1l semble
que le rire ait besoin d’un écho. Ecoutez-le bien: ce n’est pas un son articulé, net, terminé; c¢’est quelque chose qui
voudrait se prolonger en se répercutant de proche en proche, quelque chose qui commence par un éclat pour se
continuer par de roulements, ainsi que le tonnerre dans la montagne. Et pourtant cette répercussion ne doit pas
aller a I’infini. Elle peut cheminer a I’intérieur d’un cercle aussi large qu’on voudra; le cercle n’en reste pas moins
fermé. Notre rire est toujours le rire d’un group.”
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em todo o seu desenrolar para que dele tenhamos compreensdo. Ocorre uma espécie de
consenso entre os observadores de uma mesma comunidade. O entendimento de um individuo
em relacdo a um fato ndo difere de forma significativa em relacdo ao entendimento dos demais
individuos do mesmo grupo. E esta capacidade de interpretacido compartilhada do real que
permite a propagacao em unissono do riso. A cumplicidade é possibilitada. O que é risivel para
um, também o sera, com um amplo grau de probabilidade, para outro que participa da mesma
comunidade. O riso comico se espalha pelo grupo tal qual “o estrondo da trovoada na

montanha”*.Em relacéo a este aspecto, Henri Bergson nos ofereceu dois exemplos:

(1) Talvez lhe tenha ocorrido, estando em um vagdo ou em uma mesa de
hospedaria, de ouvir viajantes contando histérias que deveriam ser engragadas uma
vez que 0s mesmos riam a vontade. Provavelmente voceé riria como eles se vocé fosse
da sociedade deles. Mas, ndo o sendo, ndo lhe surgiria qualquer vontade de rir.

(2)  Um homem a quem se perguntou por que ndo chorou durante um serméo no
qual todo mundo derramou ldgrimas, respondeu: “Eu ndo sou dessa paroéquia.” 46
(BERGSON, 2012, p. 5, traducéo nossa)

O primeiro exemplo demonstra de maneira direta a importancia do sentido de
pertencimento ao grupo para que o aspecto comico aflore. O segundo exemplo, embora se refira
ao choro, aplica-se com toda propriedade ao riso como ressalta Bergson: “Ce que cet homme
pensait des larmes serait bien plus vrai du rire.”*’ (BERGSON, 2012, p.5)

6.3 Do entendimento humano e sua rela¢do com o riso

O riso, considerado como interagdo do homem com o mundo natural ou cultural, esta
vinculado a inteligéncia. Isto significa que sua ocorréncia depende de que o real seja apreendido
dentro de sua situacdo especifica no campo espaco-temporal. O que € risivel o €, ndo por sua
aparigcdo em si, mas pelo significado que recebe daquele que vivencia o fato. Faz-se necessario,

entdo, que o individuo esteja em condicdo de entender o que ocorre diante de si: entender o que

4 Parafraseando a citacdo imediatamente acima.

46 Tdem. p.5. O texto em lingua estrangeira é: “(1) 1l vous est peut-étre arrivé, en wagon ou a une table d’hote,
d’entendre des voyageurs se raconter des histoires qui devaient étre comiques pour eux puisqu’ils en riaient de bon
coeur. Vous auriez ri comme eux si vous eussiez été¢ de leur societé. Mais n’en étant pas, vous n’aviez aucune
envie de rire. (2)” Un homme, a qui I’on demandait pourquoi il ne pleurait pas & un sermon ou tout le monde
versait des larmes, répondit: <<Je ne suis pas de la paroisse.>>

47 Idem. p.5. O trecho na traducio é: “O que esse homem pensava sobre lagrimas seria verdadeiro em relagio ao
riso.”
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estd em seu entorno a ponto de compreendé-lo segundo suas capacidades cognitivas virtuais.
Portanto, faz-se necessario o suporte virtual que encerra em si a capacidade interpretativa do
mundo. O real é reconhecido com base nas virtualidades com a qual a ele nos dirigimos.
Devendo-se deixar claro, neste momento, que a virtualidade ndo é algo dado a priori na alma
de forma inata, mas algo que se constitui e se atualiza no enfrentamento com o real.
Entretanto, somente compreender o real ndo é suficiente para que o riso ocorra. Ja foi
dito que o riso surge quando detectamos discrepancias ou incongruéncias naquilo que
vivenciamos. Esta afirmacéo esta voltada, de fato, para a expectativa ou a crenca na forma como
o fluir dos fatos deveria ocorrer. Essa postura é prépria ao entendimento humano o qual coloca
0s seus parametros basicos para a interpretacdo, isto é, faz uso da memoria como fonte de
justificacdo do conhecimento. Reconhecemos o real pela insercdo de memaria no processo de
percepcdo. Esse procedimento faz com que nosso embate com o real se dé pela via de um
parametro — memoria- que orienta o ato perceptivo. Nesse sentido, é da propria natureza do
entendimento a discriminacdo das semelhancas e das diferencas detectadas no real. Se os fatos
ocorrem em conformidade com o padrdo costumeiro; ou se as coisas aparecem conforme as
formas com as quais costumam surgir, temos nesses dois casos a semelhanca que nos conduz a
afirmacdo de normalidade. Por outro lado, o que difere do padrdo costumeiro e das formas
consagradas sdo as incongruéncias ou discrepancias: o real ndo se ajusta ao virtual que lhe
enseja o0 entendimento adequado. Portanto, a relacdo pela qual detectamos semelhancas e
incongruéncias no real faz parte da dindmica de nossa relacdo inteligente com a realidade.
Afirmar que o riso surge exclusivamente em decorréncia da percep¢do de incongruéncias no
real seria afirmar que rimos diante de toda e qualquer circunstancia que difere do esperado. De
fato, ndo é isso 0 que se observa no cotidiano. Que o fator cognitivo seja fundamental para a
ocorréncia do riso ndo implica que o riso resulte do reconhecimento das incongruéncias. O riso
resulta da convergéncia de diversos outros fatores, ndo podendo a explicacdo de sua ocorréncia
ser limitada somente as discrepancias. O trecho abaixo serve para ilustrar que o riso se situa em
uma dimensdo que ultrapassa o campo do entendimento, sem, contudo, que este deva ser

desprezado:



99

Quantas vezes ja ndo foi dito que o riso do espectador no teatro é tdo mais forte quanto
mais cheio 0 ambiente esteja? Quantas vezes ja se reparou que muitos efeitos comicos
sdo intraduziveis de uma lingua para outra, devido as diferencas de costumes e ideias
de uma sociedade em particular? Mas, é por ndo ter compreendido a importancia desse
duplo fato que se viu no cdmico uma simples curiosidade na qual o espirito se diverte,
e no proprio riso, um fendmeno estranho e isolado, sem relagdo om o resto da
atividade humana. Dai as defini¢des que tendem a fazer do comico uma relagdo
abstrata apercebida pelo espirito entre as ideias, “contraste intelectual’, “absurdo
sensivel”, etc.; defini¢des que, mesmo se elas conviessem realmente a todas as formas
do cO6mico, ndo explicaria a quem quer que seja por que o cdmico nos faz rir. *8
(BERGSON, 2012, p. 5-6, traducdo nossa)

A citacdo nos aponta dois elementos que devem ser levados em consideragdo no estudo
do riso: a dimensdo cognitiva do riso e a sua relagdo com a dimensao social (cultura, linguagem
e costumes) dos individuos. Junto a isso se registra o fato de que nao é suficiente considerar o
riso como fruto de relacGes abstratas percebidas nos contrastes intelectuais e nos absurdos do
sensivel. Entdo, tomando em consideracdo estas exposi¢@es, Henri Bergson estabelece como
diretriz para o estudo do riso a sua relacdo com a vida em comum e o seu significado social.

Em suas palavras:

Para compreender o riso, falta recoloca-lo em seu meio natural que é a sociedade.
Falta sobretudo lhe determinar a fungdo Util a qual é a funcdo social. Tal serd, digamos
desde agora, a ideia diretriz de todas as nossas investigacdes. O riso deve responder a
certas exigéncias da vida em comum. O riso deve ter um significado social. *°
(BERGSON, 2012, p. 6, traducéo nossa)

Fica, assim, esclarecido que o entendimento humano esta relacionado ao riso.
Entretanto, somente ele ndo é suficiente para justificar esse fenbmeno do comportamento. A
dimensdo do relacionamento social assume papel chave na investigacdo desse ato. O riso

cdmico apresenta-se como um ato compartilhado. Ocorre entre pares, entre individuos que estao

% |dem. p.5-6. O texto em lingua estrangeira é: “Combien de fois n’a-t-on pas dit que le rire du spectateur, au
théatre, est d’autant plus large que la salle est plus pleine; combien de fois n’a-t-on pas fait remarquer, d’autre part,
que beaucoup d’effets comiques sont intraduisibles d’une langue dans une autre, relatifs par conséquent aux
moeurs et aux idées d’une société particuliere? Mais c’est pour n’avoir pas compris 1’importance de ce double fait
qu’on a vu dans le comique une simple curiosité ou I’esprit s’amuse et dans le rire lui méme un phénomene étrange,
isolé, sans rapport avec le reste de I’activité humaine. De 1a ces définitions qui tendent a faire du comique une
relation abstraite apercu par 1’esprit entre des idées, <<contraste intellectuel>>, <<absurdité sensible>>, etc.,
définitions qui méme si elles convenaient réellement a toutes les formes du comique, n’expliqueraient pas le moins
du monde porquoi le comique nous fait rire.”

“Idem. p. 6. O texto em lingua estrangeira é: “Pour comprendre le rire, il faut le replacer dans son millieu naturel,
qui est la societé; il faut sourtout en déterminer la fonction utile, qui est une fonction sociale. Telle sera, disons-le
des maintenant, I’idée directrice de toutes nos recherches. Le rire doit répondre a certaines exigences de la vie en
commun. Le rire doit avoir une signification sociale.”
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em condicao de agir e de reagir dentro de um mesmo campo de compreensdo no qual os seus
signos sao previamente decodificados e difundidos.

6.4 Influéncia do imprevisto no riso

Um dos fatores a ser considerado no exame da comicidade € a ocorréncia de imprevistos.

Bergson nos oferece dois exemplos para ilustrar duas situacdes distintas:

(1) Um homem que corre na rua tropega e cai: 0s passantes riem. N&o se riria dele,
acredito, se se supusesse que de brincadeira Ihe houvesse ocorrido de se sentar
subitamente no chdo. Se ri do fato dele ter se assentado involuntariamente. [...]
talvez lhe faltasse mudar a passada ou evitar o obstaculo. Mas, por falta de
flexibilidade, por distracdo ou obstinacdo do corpo, por um efeito de rigidez ou
de velocidade adquirida, seus musculos continuaram a executar 0S mesmos
movimentos quando as circunstancias exigiam outra coisa. °° (BERGSON, 2012,
p. 7, traducdo nossa)

(2) Eis aqui uma pessoa que se dedica a suas pequenas ocupagdes com uma
regularidade matematica. Uma vez, os objetos de seu uso foram alterados por um
brincalhdo. Ela enfia a pena no tinteiro e a retira enlameada, acredita que vai se
assentar na cadeira sélida e se espatifa no assoalho; enfim age por contrassenso
ou opera no vazio, sempre por velocidade adquirida. > (BERGSON, 2012, p. 7,
traducdo nossa)

Em ambas situacdes o que € colocado em evidéncia é o desvelamento do automatismo
que rege o comportamento humano. O primeiro quadro apresentado é aquele no qual o corredor,
em virtude de desatencdo, tropeca e cai. Sua queda pode ter provocado o riso do observador. O
segundo quadro é aquele no qual fazem uma brincadeira com um colega de trabalho que é muito
metodico no exercicio de sua tarefa laborativa. Aqui novamente, o fendmeno do riso pode
aflorar naqueles que participam como observadores intencionais das armadilhas postas no
ambiente de trabalho.

O que se deve observar é 0 que esta inicialmente posto em cada uma das circunstancias.
Isso diz respeito as condigdes de normalidade com a qual estamos acostumados a lidar com a

realidade. Sabemos de antemao que acidentes podem ocorrer. Mas, pela prépria definicdo de

%Idem. p.7. O texto em lingua estrangeira é: “Un homme, qui courait dans la rue, trébuche et tombe: les passants
rient. On ne rirait pas de lui, je pense, si I’on pouvait supposer que la fantasie lui est venue tout & coup de s’asseoir
par terre. On rit de ce qu’il s’est assis involontairement. [...] Il aurait fallu changer d’allure ou tourner 1’obstacle.
Mais par manque de souplesse, par distraction ou obstination du corps, par un effet de raideur ou de vitesse
acquise, les muscles ont continué d’acomplir le méme mouvement quand les circonstances demandaient autre
chose.”

Slldem. p.7. O texto em lingua estrangeira é: “Voici maintenant une personne qui vaque a ces petites occupations
avec une régularité mathématique. Seulement, les objets qui I’entourent ont été truques par un mauvais plaisant.
Elle trempe sa plume dans ’encrier et en retire de la boue, croit s’asseoir sur une chaise solide et s’étend sur le
parquet, enfin agit a contressens ou fonctionne a vide, toujour par vitesse acquise.”
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acidente sabemos que o mesmo é aleatdrio e imprevisivel. O normal é que o corredor passe em
seu ritmo de corrida; que o trabalhador metddico efetue suas tarefas dentro de sua sequéncia
habitual. Essa nocdo de normalidade com a qual observamos o real esta relacionada ao fato de
gue o comportamento humano esta baseado em elementos que se repetem. Ha coeréncia nos
nossos atos. Essa coeréncia se deve a algo que subjaz aos nossos atos. S&0 0s mecanismos de
acao. Estes, mesmo sendo a base de nossos comportamentos, encontram-se escondidos tanto de
guem age, quanto de quem observa o agir de seu préximo. Mecanismos de acao sao maquinais.
Sdo impulsos de acdo condicionados que dirigem as atividades humanas segundo modos de
operacdo bem definidos. Nossas atividades sdo desempenhadas por um conjunto de
mecanismos de acdo que sdo solicitados a entrar em acdo em conformidade com a atencdo que
dispensamos as necessidades do real e de nossos objetivos. Na situacdo de despertos, nossa
atencdo efetua atividade coordenadora que ativa e desativa mecanismos de forma a nos conduzir
de forma considerada “normal” pelo grupo social no qual nos encontramos. A questdo ¢ que
temos consciéncia do que seja 0 comportamento adequado nosso e de nNOssos proximos; mas,
ndo observamos a nés mesmos e nossos proximos sob a perspectiva de mecanismos de acao.
Estes ficam incognitos e ndo aparentes aos nossos olhares. Tais mecanismos conformam nossos
habitos, atuando como impulsos de a¢do ao nosso corpo. A utilizacdo deles e as necessarias
modificagOes requeridas pelas circunstancias dependem da consciéncia, da intensidade com a
qual ela volta sua atencdo para o real.

O que o acidente traz a tona sdo esses mecanismos que atuam de forma continuada, ou
segundo velocidade adquirida nos termos de Bergson. Por eles tendemos a desempenhar nossos
atos segundo um padrédo pré-estabelecido que constitui nosso habito de agir. A questdo surge
quando o habito faz com que percamos a flexibilidade e, inconscientemente, repetimos
comportamentos sem a maneabilidade necessaria e demandada pelas modificacdes do real.
Estas tornam-se acidentes para aqueles que ndo estdo atentos e, portanto, ndo adequam seus
comportamentos as exigéncias 0 momento.

Nos exemplos citados acima, temos duas situacdes distintas nas quais 0s mecanismos
de acdo emergem, trazendo a superficie as suas engrenagens que ficam normalmente ocultas
sob 0 véu do habito, do costume ou da normalidade.

No primeiro caso, a distracdo se manifestou pela falta de atencdo a um possivel
obstaculo que poderia ser suplantado. N&o o sendo, o corpo deu continuidade ao mesmo padrédo
de acdo, embora 0 mesmo devesse ter sido alterado. Continuou em a¢gdo 0 mesmo mecanismo,

evidenciando que na condicdo de desatencdo tendemos a dar continuidade aos nossos atos.
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O segundo exemplo nos mostra como tendemos a agir segundo um modo que nos é
proprio. Embora nos seja apresentado o caso de uma pessoa zelosa que se aplica aos afazeres
de forma metodica, devemos concordar que ndo precisamos ser tdo detalhadamente metddicos
para que nossos comportamentos se realizem segundo um mesmo procedimento que se repete
em situacBes semelhantes. Dai resultou que alteragfes introduzidas no ambiente, pelo
brincalhdo, teve como efeito ressaltar o quanto o comportamento humano esti preso a um
automatismo. Assim, efetuamos uma série de atividades simples ou complexas sem darmos
conta de que estamos sendo conduzidos por impulsos direcionados pela forca do habito.

Considerando as duas situagdes mencionadas, observamos que o efeito comico pode ser
produzido por acidente, seja este natural ou intencionalmente provocado. Intencional ou ndo, o
que fica em evidéncia no acidental é o afloramento de elementos do comportamento que estao
sempre presentes nossos modos de agir e dos quais, normalmente, ndo temos conhecimento.
Explicando melhor, poderiamos dizer que o brincalhdo que alterou 0 ambiente do/a colega, para
Ihe pregar algumas pecas, nada entende de mecanismos de agdo e de automatismos. Mas,
certamente, tanto o brincalhdo quanto seus provaveis camplices se divertirdo, sem do, com as

reacOes da vitima da brincadeira de mau gosto.

6.5 Funcdes do riso comico

Muitas fung¢bes assumem o riso na comunidade humana. Pode inserir-se no contexto das
situacdes acidentais como uma reacdo ndo facil de ser explicada, assim como pode também, em
outro extremo, ter a funcdo intencional voltada para a provocacédo de ira ou de desconcerto de
nossos proximos. Independentemente da funcdo que o riso assume no contexto social, o que
estd em jogo € a relagdo que se estabelece entre 0 que tomamos como parametros de
normalidade dos fenémenos sociais e como estes sdo apresentados. Por fendmeno que se
apresenta a n0s devem ser consideradas situagoes reais e ficcionais. O préprio mundo da vida,
entendido como a realidade vivida, é palco para o desempenho da comédia maior: a comédia
da vida. Entretanto, ndo devemos deixar de considerar o aspecto criativo do homem que faz da
comicidade uma arte. Por meio da criagdo artistica sdo trazidas para o real situac6es que falam
da vida. Mesmo considerando que a arte seja criagcdo e que seu produto possa estar envolto em
fantasias que, em certas instancias, se distanciam muito do real, é na vida que a encenacao

comica atua movendo 0s mesmos mecanismos psicofisicos que estdo em torno do riso. Temos
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aqui a comicidade na sua fungdo de divertimento. Comeédia da vida ou pura diversdo, a
comicidade assume funcdes diversas no campo de atuagao social do homem. Vejamos algumas
dessas funcdes.

6.5.1 Controle social do comportamento

A vida em conjunto proporciona a padronizacdo de comportamentos pelo qual os
individuos tém seu modo de agir convergente para um campo de normalidade. Normas de
convivio e modelos sdo estabelecidos como parametros diretivos cuja assimilacdo se torna a
base reguladora da interagdo entre os componentes do grupo. Uma das regras exigidas para o
convivio é a atencdo. Por mais fundamental que seja a atencdo para a conduta individual, a
mesma tem repercussdes sociais de igual importancia. Isso se deve ao fato de que o individuo
se individualiza por meio do convivio. Cada ser humano é um centro de indeterminacao por
exceléncia. Ele se torna individuo em conformidade com a agregacéo de atributos sociais que
0 adequam ao convivio. E a individuag&o. Processo continuado pelo qual 0 homem esta sujeito
ao longo de sua vida a sucessivas fases de ajuste de adaptacao a natureza e a sociedade. Portanto,
individuacéo e socializagdo séo processos que ocorrem em conjunto na formacao da pessoa do
ser humano. J4 houve quem disse que o homem somente pode ser considerado “homem”
quando vive em sociedade. A individuacdo é a propriedade particular que diferencia um
individuo de outro. Ela se d& pela forma como os costumes, valores e crencas de uma
comunidade se consolidam na transformacéo do ser humano bruto em individuo ou pessoa. Ao
mesmo tempo que a individuag&o é discriminadora, dando a unidade singular de cada um; ela
apresenta seu aspecto de convergéncia de comportamentos. Pois sua formagdo ocorre pela
assimilacdo de valores e habitos comuns. A cada fase de sua vida, 0 homem encontra-se em
momentos distintos de sua individualidade. E ela que Ihe situa adequadamente dentro das
exigéncias e das circunstancias que a vida impde. Assim, enxergar-se a si mesmo como um ser
que se constitui como uma “unidade” que o diferencia dos demais, € uma construgdo. O “eu
sou isto aqui; ndo aquilo ali” ¢ uma forma de diferenciar-se e situar-se como elemento especial
da relacdo que norteia nosso contato com o mundo. Entretanto, isso ndo significa que uma vez
que consigamos refletir sobre nossa “identificacdo”, como algo singular, tenhamos ja uma
individualidade consumada. Descobrir-se como ser independente do outro néo é suficiente para
a afirmac&o da propria identidade e de seus atributos concomitantes. Pois, na verdade, estamos
sempre em processo de individualizagdo. N&o existe a figura do individuo fixo com suas

determinac@es estabelecidas para sempre. E isso que afirma Simondon ao esclarecer que “o ser
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transborda o individuo e ndo se esgota nele” (PELBART, 2015, p.47). Estamos sempre na
condicdo do pré-individual. Esta condigdo faz com que a estrutura de nossa realidade virtual se
atualize a todo momento. Isso propicia que nosso ser se reforme e se transforme em individuos
sempre renovados pela atualidade fornecida pelo contato com o mundo movente, o atual. Nesse
sentido, o individuo ndo deve ser interpretado como uma unidade atbmica (sujeito isolado com
caracteristicas imutaveis), nem tdo menos como uma unidade hilemérfica (formado a partir de
um modelo ideal pré-existente). O ser singular que constitui a estrutura da virtualidade do
homem é composto por singularidades (imagem-lembranca, imagem afeto, imagem acao, etc.).
Estas estdo em continuado processo de combinacdo e recombinacdo numa situacdo de
metaestabilidade. O individuo vai sucessivamente sendo constituido pelo embate de sua
virtualidade com o real (atual) intermediado pelo corpo. Seu estado momentaneo
(aparentemente estavel) € chamado de individualidade. O que ocorre na pratica € que essa
individualidade ndo é algo dado, nem tdo menos fixado para sempre. Embora se tenha a
impressdo de que a virtualidade seja composta por ideias como concebidas por Platdo, a
virtualidade compde-se de imagens claramente definidas, mas diferentemente das ideias
platdnicas, elas sdo dindmicas. Mesmo que a virtualidade seja o ponto de partida ou referéncia
“estavel” que participa de forma significativa de nossa atualizagdo; ela € dindmica, se move e
se diferencia na infinita velocidade do pensamento (como disse Deleuze). Que rumo tomaria a
individuacdao? Diriamos que ndo seria um rumo previsivel. A realidade flui para destinos que

ndo estdo sujeitos ao determinismo. Como afirma Ubiratan D’ Ambrosio:

O fisico Werner Heisenberg veio trazer um importante suporte para o questionamento
do determinismo ao formular, em 1927, o que viria ser chamado principio da
incerteza: ao medir um dos elementos de um par, num microssistema, o ato
experimental destrdi, necessariamente, a possibilidade de medir o outro. [...] As novas
visbes de mundo oferecidas pela mecénica quéntica, em que os principios da
complementaridade e da incerteza substituem um determinismo esterilizante da
vontade humana, a adoc¢do de uma outra l6gica, como a proposta por Brower, que
aceita 0 amplo leque de possibilidades, e a ndo aceitacdo de verdades absolutas, como
sugerido por Goedel, substituem a arrogéncia da certeza pela humildade da busca
permanente.?

O principio da incerteza é o que melhor pode orientar nossa visdo sobre o processo de

individuacdo. Pois a virtualidade em sua metaestabilidade é impulsionada pelo impulso de vida

52 D’ Ambrosio, Ubiratan. Teoria da relatividade. In O expressionismo. J. Guinsburg (Org.) p.120

Nota sobre o autor citado na p.744 desta obra: Ubiratan D’ Ambrosio ¢ Professor Emérito de Matematica da
UNICAMP, exerceu os cargos de diretor do Instituto de Matematica e Pré-Reitor da mesma Universidade.
Colaborador de institui¢fes internacionais como a OEA, leciona em varias universidades brasileiras e do exterior.
Autor de vérios trabalhos e livros, dos quais 0s mais recentes sdo: Educacdo para uma Sociedade em Transicdo
(Papirus Editorial, 1999) e Transdisciplinaridade (Palas Athena, 1997)
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para a realidade atual. A questdo é que o atual ndo é determinado, nem tdo menos é previsivel.
A Unica certeza que temos é que agimos. O agir ndo € necessariamente conduzido por uma
vontade definida. Mas, mesmo quando temos a orientacdo precisa de nossos propdsitos e de
nossas vontades, ndo temos nunca a garantia de que converteremos nossas Virtualidades para
uma realidade que planejamos. O mundo n&o flui segundo nossas determinagées. O principio
da incerteza nos alerta para a encruzilhada com que nos deparamos: no ato préprio de executar
uma acao, ao agir, simplesmente anulamos todas as outras possibilidades de agir que a
virtualidade nos apontava. E esse aspecto da individuac&o que é ilustrado por Pelbart quando
nos apresenta o exemplo do processo de cristalizacdo a partir de uma “solugdo supersaturada
ou de um liquido em superfusdo” (Pelbart, 2015, p.48). O que o individuo ¢ a cada instante ndo
depende somente da sua estrutura (sua virtualidade); depende também das condicdes sob as
quais a sua atualizacdo ocorre.

Ha de se destacar que os individuos que ndo conseguem atualizar seus comportamentos
as alteracGes de seu ambiente acabam por se tornar objeto das atencBes por se tornar anacrdnico
ou destoante. Em vista disso, as a¢@es individuais nao sdo isoladas. Repercutem no grupo no
qual o individuo esta inserido. Cada um é passivel de ter seus gestos e modos de agir submetidos
ao crivo judicativo de seu proximo. Uma vez que cada grupo, conscientemente ou nao, adota
seus parametros de normalidade; reciprocamente, seus integrantes adquirem condi¢cfes de
avaliar seus desempenhos uns em relacdo aos outros. Estabelece-se, no seio do coletivo, valores
mais rigidos ou mais tolerantes de aceitacdo ou de rejeicdo dos desvios de comportamento em
relacdo a normalidade. A exigéncia de atencdo é um dos parametros que é considerado pelo
grupo. Espera-se que, em situacao desperta, as pessoas ajam dentro de um determinado padréo
de normalidade. O desvio da normalidade € passivel de reprovacdo pelo grupo e de motivar a
consequente tomada de medidas corretivas. O riso cdmico € uma dessas medidas corretivas que
deve ser levado em consideracéo. Ele exerce a funcdo corretiva de comportamento. Puni¢do ou
ndo, seu efeito € despertar a atencdo daquele que é motivo do riso. A forca corretiva do riso
comico encontra-se no desconforto que ele traz ao individuo que se tornou o centro das
atencBes. E raro que a vitima do riso ndo reconheca o motivo pelo qual recaiu em situagio
vexatoria. Isso se deve ao fato de que, no proprio processo de individuagéo, o individuo aprende
a ter nocdo do que é a normalidade em sua comunidade. Uma vez que o riso € gerado no
momento exato da ocorréncia do desvio de comportamento, o individuo motivador do riso é

capaz de associar imediatamente sua conduta com a reagdo do grupo. Assim,
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O que a vida e a sociedade exigem de cada um de nds é a atencdo constante durante a
vigilia. Esta discerne os contornos da situagcdo presente e proporciona uma certa
elasticidade do corpo e do espirito que nos pde em condicdo de nos adaptar. Tensdo e
elasticidade, eis ai duas forcas complementares uma a outra que a vida pde em jogo.
[...] O que a sociedade tem a temer agora é que cada um de nds, satisfeitos em prestar
atencdo ao que € essencial a vida, [quanto ao ndo essencial] se deixa levar pelo
automatismo facil dos habitos adquiridos. O que ela [a sociedade] deve temer também
é que os membros dos quais ela se compde, em vez de buscar um equilibrio cada vez
mais delicado de vontades que se inserem cada vez mais umas nas outras, se
contentem de respeitar as condi¢des fundamentais desse equilibrio: um acordo pleno
entre as pessoas nao lhe é suficiente, ela demanda um esforgo constante de adaptacéo
reciproca. > (BERGSON, 2012, p. 14,15, traduc&o nossa)

Do exposto, pode-se considerar o papel educativo do riso. Observa-se seu aspecto
corretivo do comportamento humano. Atua como uma pressdo de fora que visa corrigir a
tendéncia que o homem tem de automatizar comportamentos. Ao fazer isso, passa a agir
segundo procedimentos que passam a ser executados sem a devida supervisdo da consciéncia,
por for¢a do uso. Cria-se a rigidez do comportamento. Essa rigidez se torna um desajuste
quando as situacBes se modificam. O individuo passa a reagir a0 meio através de
comportamentos que ndo condizem com as exigéncias do momento. O individuo torna-se
anacrénico ou desajustado. Para correcdo do desajuste, a sociedade disple, certamente de
diversos instrumentos, entre eles o riso. Este, embora de natureza estética, ndo satisfaz somente
a funcdo estética quando consideramos também seu lado dedicado a despertar as pessoas desse
estado de inflexibilidade diante das alteracbes do real. Socializacdo e individuacdo sao
processos continuados ao longo da vida do ser humano. Deve-se observar que o homem nunca
¢ um ser acabado, nunca se consuma em uma forma permanentemente definida, seja
corporalmente, seja espiritualmente. O homem encontra-se em estado permanente de
construcdo de si. Isso requer flexibilidade pela qual o0 mesmo deve ser maleavel o suficiente
para se reconfigurar em conformidade com as mudancas nos meios natural e social. O riso
cdmico, além de sua natureza estética, desempenha papel significativo nesse processo de

construcdo e reconstrucdo do individuo e da sociedade. Vejamos o que diz Bergson:

1dem. p.14-15. O texto em lingua estrangeira é: “Ce que la vie et la societé exigent de chacun de nous, c’est
I’attention constamment en éveil, qui discerne les contours de la situation presente, c’est aussi une certaine
¢lasticité du corps et de I’esprit, qui nous mette 8 méme de nous y adapter. Tension et élasticité, voila deux forces
complémentaires I’une et I’autre que la vie met en jeu. [...] Ce qu’elle [la societé] a maintenant a redouté, c’est que
chacun de nous, satisfait de donner son attention a ce qui concerne ’essentiel de la vie, se laisse aller pour tout le
reste a I’automatisme facile des habitudes contractées. Ce qu’elle doit craindre aussi, c’est que les membres dont
elle se compose, au lieu de viser a un équilibre de plus en plus délicat de volotés qui s’inséront de plus en plus
exactement les unes dans I’autre, se contentent de respecter les conditions fondamentales de cet équilibre: un
accord tout fait entre les personnes ne lui suffit pas, elle voudarait un effort constant d’adaptation réciproque.”



107

O riso ndo é do dominio da estética pura uma vez que ele persegue (inconscientemente
e mesmo imoralmente em muitos casos particulares) um objetivo Gtil de
aperfeicoamento geral. Ele tem algo de estético, portanto, desde que o cOmico nasce
no momento preciso em que a sociedade e a pessoa, despreocupadas com os cuidados
de sua conservacdo, comegam a se tratar elas mesmas como obras de arte. Em uma
palavra, se se traca um circulo em torno das a¢des e disposi¢fes que comprometem a
vida individual ou social; e que se punem elas mesmas por suas consequéncias
naturais; fica de fora desse terreno de emocéo e de luta, em uma zona neutra na qual
0 homem se entrega simplesmente como espetaculo ao homem por meio de uma certa
rigidez do corpo, do espirito e do carater, que a sociedade gostaria ainda de eliminar
para obter de seus membros a maior elasticidade e a mais alta sociabilidade possiveis.
Esta rigidez é o comico; o riso lhe é a punigdo. > (BERGSON, 2012, p. 15-16,
traducéo nossa)

Observa-se, neste fragmento, que é dado destaque ao aspecto comico que assume 0
individuo, quando seu modo de ser ndo se atualiza em razdo das mudancas reais em seu mundo.
O fato de se manter inflexivel as mudancas é passivel de ser percebido pelos demais membros
da comunidade. Essa inflexibilidade que pode ser localizada no corpo, no espirito e no carater
deixa aflorar a rigidez que ndo condiz com a necessidade de dindmica da vida atual. Uma vez
que a sociedade ¢ o todo no qual o individuo esta inserido, sua reagdo ¢ ‘resgatar” seu elemento
destoante; para esse efeito, o riso recai como uma das formas de despertar o individuo de sua
imobilidade, constrangendo-o a adotar uma atitude mais flexivel segundo as exigéncias da
realidade, na qual se desenvolve o convivio social. Ou, por outro lado, em relacdo ao seu desvio
motivador do riso; “je ne dis pas qu’il s’en corrigerait, mais au moins il nous montrerait moins,

ou il nous la montrerair autrement.”*. (BERGSON, 2012, p. 13, traduc&o nossa)

6.5.2 Riso como entretenimento

% |dem. P.15-16. O texto em lingua estrangeira é: “Le rire ne reléve donc pas de I’esthétique pure, puisqu’il
poursuit (inconsciemment, et méme immoralement dans beaucoup de cas paticuliers) un but utile de
perfectionnement général. Il a quelque chose d’esthétique cependant puisque le comique nait au moment précis ou
la société et la personne, délivrées du souci de leur conservation, commence a se traiter elles-mémes comme des
ouvres d’art. En un mot, si ’on trace un cercle autour des actions et dispositions qui compromettent la vie
individuelle ou sociale et qui se chatient elles-mémes par leurs conséquences naturelles, il reste en dehors de ce
terrain d’émotion et de lutte, dans une zone neutre ou I’homme se donne simplement en spectacle a I’homme, une
certaine raideur du corps, de ’esprit et du caractere, que la societé voudrait encore éliminer pour obtenir de ses
membres la plus grande élasticité et la plus haute sociabilité possibles. Cette raideur est le comique, et le rire en
est le chatiment.”

55 |dem. p.13. O trecho na traduciio é: “ ndo digo que ele se corrigiria [do desvio de conduta], mas o mostraria
menos, ou o mostraria de forma diferente.”
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Na analise do riso como entretenimento deve-se levar em conta os dois polos que
despontam em uma situagdo cémica: o objeto do riso e os ridentes. O s dois polos encontram-
se intermediados pelo artista ou poeta comico. Quem é o poeta cdmico? E aquele agente que
atua sobre os individuos de um grupo, comunidade ou plateia com fins de provocar o riso. Para
isso ele se vale de recursos tais quais 0 uso das linguagens verbal e ndo-verbal a fim de atrair a
atencdo de seus interlocutores e/ou espectadores para a sua arte. Isso ele o faz, buscando trazer
0 pensamento de seus espectadores para a mesma linha de raciocinio desenvolvida por si em
sua apresentacdo. Neste aspecto, fica evidenciado que a comicidade exige, de inicio, a
participacdo dos interlocutores ou plateia para que possa ser implantada. A plateia, embora
conduzida pela linha de pensamento do poeta comico, ali coparticipa ao entrar em sintonia com
a apresentacdo e antecipando seus proximos passos. Em suma, a plateia insere-se na comicidade
como coautora da arte cdmica. Como exemplificou Bergson em Le rire, 0 poeta atua como um
apresentador do teatro de marionetes, manuseando as linhas de controle dos bonecos. As linhas
de controle fazem a funcéo das linhas de pensamento que s&o movidas durante as encenacdes.
A questdo é que o artista cOmico precisa fazer com que estas linhas de controle estejam ao
alcance de sua plateia. Dessa forma, cada observador do evento assume uma posicdo de
participante ou coautor como se estivesse em seu poder as linhas de controle. E colocado no
espetaculo um certo grau de previsibilidade. Esta se torna o fio condutor pelo qual se direcionam
0s espectadores que entram no jogo de raciocinio e adivinhagdo, se deleitando do prazer da
compreensdo e antecipacdo dos atos encenados. Se valendo da sintonia de sua plateia, o poeta
comico faz a introducdo de elementos ou mecanismos de efeitos cémicos (estes serdo
apresentados na se¢do seguinte) com fins de produzir a reagao desejada: o riso.

E importante destacar que ndo é a pessoa do poeta comico que polariza a encenacio
cdmica; mas, sim, o personagem gue ele representa. O personagem cémico é um tipo ou modelo
de comportamento que expressa 0S vicios e a rigidez de comportamento risivel. A
individualidade do artista desaparece, estabelecendo-se no cenario a personagem que,
normalmente, é um tipo denominado segundo seus atributos de carater. O avarento, 0 metodico,
o distraido, o detalhista, o tolo, o espertalhdo, o inocente, o apaixonado, etc. sdo tipos pelos
quais personagens cdmicos sdo reconhecidos. S&o titulos que denotam tracos de
comportamentos repetitivos que estdo na base da rigidez de comportamento. Como destaca,
Bergson, o proprio titulo de uma peca, ou mesmo, a caracterizacdo do personagem Ssao pecas
fundamentais para a identificagdo de uma encenagdo cOmica em comparagdo com uma peca

dramaética. Pois no drama prevalece o nome do personagem e ndao o nome de seu atributo
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principal. Diferentemente da comicidade, encontra-se um nome proprio como titulo de um
drama.

Considerando que o objeto da comicidade é o tipo, um dos fendmenos que ai desponta
¢ 0 apagamento da pessoa ou, em outros termos, da individualidade dagquele que provoca o riso:
seja este um artista cOmico ou mesmo a pessoa que incidiu em situagdo coOmica. A pessoa que
recaiu na situacdo de risivel desaparece em detrimento da caracteristica ou tragos cOmicos que
aparecem destacados, encobrindo a sua individualidade. Ela se torna um tipo, sem o saber, a
ndo ser que esteja na situacdo de artista. Pois, no cotidiano, e dentro da situacdo de normalidade,
as pessoas ndo desejam ser o motivo dos risos e das chacotas. Se recaem nesta situagéo, isto
ocorre involuntariamente. A pessoa se expde, mas ndo expde aquilo que ela desejaria mostrar,
e sim o que desejaria que se se mantivesse oculto. Fazendo analogia com o mito do anel de
Giges®®, poderia ser dito que a pessoa que esta na situagio risivel, encontra-se sob o efeito
inverso do referido anel. Pois como consta do mito, o anel de Giges dota seu portador do dom
da invisibilidade quando seu engaste estéa voltado para o interior da méo. Situacdo inversa é o
gue ocorre com guem € objeto do riso: torna-se visivel para todos e ndo para si mesmo — uma
vez que ndo foi capaz de enxergar-se como risivel.

Esta modalidade de riso encontra-se presente nas rodas de conversa amistosas em que
0s participantes tém por objetivo a descontracdo, isto é, o divertimento. Também, este riso pode
ser encontrado em apresentacdes artisticas em pracas, teatros e qualquer ambiente em que haja
um ator ou apresentador cdmico encenando sua arte (piadas, mimicas, elaboracdo de

caricaturas, show de marionetes, pecas teatrais, etc.).

6.5.3 Riso de provocacdo

O riso de provocacéo é desencadeado por meio dos diversos elementos apresentados na
subsecdo anterior. O que o diferencia daquele é o fato de que este tem por objetivo a acéo
deliberada de seu agente ndo visando fins de diversdo, mas de provocar o menosprezo, a ira, ou
mesmo a colocacdo do outro em situagdo vexatoria diante da comunidade. O aspecto cémico
do riso de provocacgdo parece tomar propor¢cdes maiores se destacarmos o aspecto relativo ao

menosprezo da individualidade. Isto ocorre devido a comicidade aflorar, pondo a mostra, ndo

% Cf. Platon. République 359d. Trad.: Georges Leroux, in Platon Oeuvres Complétes. (org. Luc Brisson). Paris:
Editions Flammarion, 2008.
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a pessoa, mas algum traco de rigidez de comportamento, aparéncia fisica (fisionomia,
deficiéncia fisica, distdrbios neuroldgicos, etc.) ou carater que por algum motivo podem ser
expressos por tipos. Entretanto, estas caracteristicas que podem ser invocadas para provocar 0
riso ndo precisam necessariamente estar presentes na pessoa vitima da provocacdo. O
provocador pode atribuir qualidades que ndo estéo presentes em seu interlocutor para chamar
atencdo dos ouvintes e a0 mesmo tempo, irritar ou menosprezar seu interlocutor.

O que esta em foco no riso de provocacdo? A personalidade, os valores (morais,
filoséficos, religiosos, etc.) sustentados pela pessoa ou pela comunidade, as atitudes altamente
repreensiveis e tudo aquilo quanto se deseja reprovar em um individuo séo passiveis de serem
tomados como objeto motivador da provocacdo. Ao lado destes aspectos deve-se considerar
também o proprio motivo do agente que deseja colocar seu interlocutor em situacdo embaracosa
diante dos demais. Entendida a situacao de provocacao sob estes aspectos, pode-se dizer que o
riso de provocagdo pode ter o carater corretivo, assumindo sua funcdo educativa ou corretiva
pela qual se “pune” aquele, que por falta de aculturagdo ou por distragdo, age de forma nao
condizente com os habitos locais. Mas, também, deve-se considerar sua funcdo nao-educativa
que ocorre quando um individuo deseja destratar seu proximo em publico, fazendo uso de
recursos que provogquem o riso coletivo em relagdo ao seu interlocutor. Neste dltimo caso, ndo
ha necessidade de que a vitima do riso apresente os tracos tipicos invocados pelo provocador,
basta apenas que este Ultimo tenha habilidade suficiente para conduzir a “plateia” segundo a
ideia invocada.

Esta modalidade de riso esta normalmente presente nas situacdes conflituosas. O riso de
escarnio, por exemplo, assume um papel de alta importancia nesta pesquisa. Uma de suas
peculiaridades é o fato de que nele ndo haja a necessidade de que se faca obrigatoriamente
ilacdes verbais para que seja compreendido o seu significado. O préprio contexto no qual o
mesmo aparece ja é suficiente para que sua expressividade seja decodificada pelo grupo que o
ouve. Isso, entretanto, ndo impede que o riso de escarnio se realize acompanhado de frases que
procurem destacar de forma bem definida a intencdo provocativa de seu autor. Essa situacao
surge principalmente quando se pratica a ironia, seja verbal ou gestual. Por ironia deve ser aqui
entendido a forma da expresséo de descaracterizacao daquilo que estd sendo comunicado. Seria
0 caso de subvalorizar ou supervalorizar os atributos do objeto do riso — ou mesmo, de lhe
conferir atributos que ndo lhe convém - fazendo com que este se torne 0 motivo das atencdes

ndo pelo que ele é, mas pelo que lhe é imputado de forma inadequada.
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6.6 Aplicabilidade das funcdes do riso

As fungdes do riso descritas nas subsecOes anteriores terdo muita importancia no
processo de identificacdo e classificacao das situacOes de riso a que se propde esta investigacao.
Os aspectos de controle de comportamento, diversao e provocacdo estdo inseridos no contexto
da comicidade. Neles encontramos as condigdes fundamentais para que se classifique um riso
como sendo de natureza cdmica: carater humano, insensibilidade e sociabilidade. O fundamento
relacionado a sociabilidade confere, por exceléncia, o status de comicidade ao riso, inserindo-
0 no campo das investigacdes estéticas. 1sso se justifica pelo fato de que o riso somente pode
ser considerado comico pelo que ele traz de compartilhamento real ou presumido. N&o é
possivel o riso comico quando se ri movido pela emocao de ter transposto um dificil obstéculo.
Dessa forma, o riso ou gargalhada daquele que conseguiu se salvar de um grande perigo ndo
pode ser comico.

Uma vez que a referéncia para esta pesquisa é o livro Le rire, é em relacdo as condicGes
da comicidade que nos orientaremos para estudar as situagdes que serdo destacadas em Assim
falou Zaratustra. Classificar um riso como cOmico requer que em sua ocorréncia sejam
preenchidos os requisitos fundamentais da comicidade. Fora deste campo encontraremos 0
sorriso e o riso nao-comico. O primeiro foi colocado no campo dos estados de espirito e da
sensibilidade em geral, ndo tendo o intercdmbio estético requerido pelo cdmico que exige a
interacdo entre individuos. O segundo se refere ao riso que ndo pode ser considerado sorriso,
mas que também ndo apresenta as caracteristicas préprias a comicidade. Neste segundo campo
podem citar, a titulo de exemplo, o riso de superacdo e o riso de afirmacdo da vida. O riso de
superacao, ja exemplificado acima, é o pés-traumatico: sua ocorréncia se situa apds a superagao
de dificuldades. O riso de afirmacao da vida é aquele no qual se encontra toda a expressividade
da postura do individuo diante da vida. Neste, o individuo ri das incertezas e dos infortinios
que poderdo vir a ocorrer. Significa o posicionamento de aceitagdo da vida como ela se realiza
e se atualiza; da qual ndo se pode abdicar. Muitas outras formas de riso podem ser nomeadas,
mas o riso de superacéo e o afirmativo da vida assumem importancia (como risos ndo-cémicos)

neste estudo.
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7. ELEMENTOS DO RISO

Esta secdo tem por objetivo apresentar alguns aspectos que devem ser considerados na
andlise das situacGes de riso que serd empreendida nas secdes seguintes. Além do que foi
apresentado, até aqui, alguns parametros devem ser levados em conta. Somente 0s aspectos
fundamentais do riso cémico tais como o seu carater humano, a insensibilidade e a sociabilidade
ndo sdo suficientes para uma descricdo e analise de situacdo da comicidade do riso. Fatores
como o ambiente no qual o riso ocorre e informagdes sobre o préprio modo de agir e de se
apresentar dos individuos envolvidos constituem fontes primordiais de dados que devem ser
recolhidos para apreciacao.

As situacdes comicas, sejam presenciais e reais ou mesmos ficticias, devem ser vistas
COMO cenarios que se apresentam aos nossos sentidos, tal qual uma encenacdo teatral na qual
somos expectadores. Esse € o caminho que trilharemos em nosso estudo. As circunstancias nas
quais o riso aparece em Assim falou Zaratustra serdo destacadas para investigacdo como se
fossem atos de uma peca teatral ou cenario no qual os eventos se desenrolam. Uma vez que 0s
trés elementos fundamentais do riso comico nos oferecem apenas uma visao geral que nos
permitem balizar a comicidade do riso, aqui apresentamos alguns aspectos complementares que
permitirdo acrescentar informacgdes mais especificas que poderdo melhor nos informar de forma
mais clara sobre os fatos em analise.

A relacdo entre o real e o virtual assume importancia essencial na analise a que nos
propomos. O comportamento humano se desenrola no real, mas a forma do agir depende da
natureza da virtualidade que orienta a acdo e da forma como o real impacta sobre o individuo.
O conceito de movimento e de vida devem ser associados ao processo de transformacao
permanente do mundo e do individuo. O real, enquanto transformacéo atual continuada, exige
a atencdo do individuo. Se faz necessario que este se volte para o real de forma a assimilar e
ajustar seu comportamento para dentro de um certo grau de flexibilidade que Ihe permita agir
segundo um padrdo minimo exigido pela sociedade. Retomamos, assim, a concep¢do de que o
individuo, embora identificavel no tempo e no espaco atual, ndo é uma entidade imutavel. A
transformacéo do individuo recai como uma imposicdo tanto por parte da sociedade quanto
pelas exigéncias da natureza fisica. A sociedade € constituida por costumes e valores “estaveis”
que nos permitem caracteriza-la por estes ou aqueles atributos. Que haja mudanga nos atributos
sociais € inegavel. Mas o ritmo de modificacdo dos modos de ser da sociedade é tdo lento a

ponto de lhe atribuirmos o status de estavel. Estes fatores servem de referéncia para o
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comportamento e o convivio entre os individuos. A individua¢do, como vimos, € um processo
dindmico no qual o ser humano passa continuadamente por etapas de ajuste a sociedade e ao
ambiente fisico. Semelhantemente ao processo de transformacéo da sociedade, o individuo se
apresenta como um ente relativamente estavel no espaco e no tempo. Ser individuo aqui e agora
significa apresentar tracos de carater que o situam no grupo social que lhe propiciou a
individuacdo. Fala-se, entdo, dos papéis que o individuo desempenha em sua sociedade. Esses
papéis sdo muito bem determinados e servem como paradigmas para a avaliacdo do grau de
integracdo a sociedade. Espera-se que cada um apresente um desempenho comportamental
relativamente aceitavel dentro do grau de exigéncia de cada sociedade. Para isso, a sociedade
exige a atencdo. Esta nada mais é do que o grau de conscientizagdo que cada um deve apresentar
em relacdo ao seu agir. Agir de forma adequada é pdor em atividade os mecanismos de acao
apropriados as exigéncias do momento. Nesse sentido, a atencdo se apresenta como fator pelo
qual a consciéncia conduz a agdo humana, buscando a eficiéncia. Esta eficiéncia se traduz como
a capacidade de ajustes que o individuo é capaz de operar no desempenhas de suas multiplas
tarefas diarias. A falta de atencé@o nos imerge em erros que podem resultar do automatismo ou
da utilizacdo de mecanismos de acdo inadequados as solicitagdes do momento. Isso denota a
inconsciéncia que é a marca caracteristica dos mecanismos de ac¢do. Relembrando a formacao
de mecanismos de acdo, vimos que 0s mesmos sdo aprendizados dificeis e demorados,
dolorosos as vezes. Sua aprendizagem requer grau maximo de atencdo até que se tornem habito
e passem para o nivel de acdo inconsciente. Os mecanismos, mesmo inconscientes, sao
instrumentais para a acdo e sdo acionados de forma deliberada pelo individuo para fazer face
aos comportamentos que necessita desempenhar.

A vida nos exige, portanto, flexibilidade. Devemos estar despertos e atentos para que
possamos ajustar nossos comportamentos aos diversos obstaculos que devemos transpor. A
exigéncia de atencdo ndo € meramente social, mas também natural. Se por um lado a sociedade
constrange os individuos para que regrem seus comportamentos conforme os costumes; por
outro lado, o mundo natural o pune de forma implacavel quando o mesmo nédo observa os
cuidados com as leis fisicas. Assim, o0 mundo real nos impde a necessidade de flexibilidade.
Esta é alcancada pela aplicacdo adequada dos inUmeros mecanismos de agdo, 0s quais sdo
condicionamentos fisicos e mentais. Estes, em si, sdo padrbes estaveis de capacidades de acédo
que nos possibilitam agir dentro do requerido grau de destreza de acdo. O préprio conceito de
mecanismo nos remete aquilo que é repetitivo tal qual a operagdo de uma maquina cujo
funcionamento se da pela via da repetigdo infindavel de a¢cdes semelhantes. Aparentemente, ha

um contraste entre a rigidez da funcionalidade dos mecanismos de ac¢éo ou habitos e a exigéncia
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de flexibilidade que a sociedade nos impdem. A questdo é que o habito nos pde a agir segundo
um padréo bem determinado de comportamento, nos proporcionando respostas idénticas diante
de situacGes semelhantes. Sdo 0s mesmos mecanismos de acdo que sdo ativados em sua
natureza e grau de intensidade adequados ao momento conforme seja indicado pela atencéo.

Observa-se pelo exposto acima que atuamos constantemente em dois campos distintos
que constituem o mundo no qual vivemos: a realidade e a virtualidade. A realidade é o mundo
da vida que somente pode ser vivenciado no instante, no agora. E fluida. E o campo da ac&o e
da reacao que ocorrem no exato momento de seu acontecimento efetivo. A virtualidade, por sua
vez, se constitui pelas formas de pensamento que permitem que a mente determine a forma pela
qual o individuo vai agir ou reagir sobre o real. Nela encontramos os padrdes de comportamento
ou habitos que serdo aplicados segundo as exigéncias exteriores ou segundo nossas
deliberacdes. A rigor, é na virtualidade que séo preparados todos 0s elementos necessarios para
a acdo eficaz do homem. Dentre estes elementos encontramos 0S mecanismos de acdo e 0s
diversos atos mentais que nos permitem o reconhecimento e o acompanhamento do real.
Encontramos na virtualidade a referéncia que guia 0s pensamentos e as atividades do corpo.
Enquanto referéncia para os atos mentais, a virtualidade tem a pretensdo da estabilidade,
embora se atualize no contato constante com o real. Nem por isso perde sua esséncia naquilo
que se refere ao pensamento abstrato que esta envolto nas concepgdes dos nimeros, das formas
e das diversas relagdes entre as quais a logica e a imaginacao.

Ha relacdo reciproca entre a realidade e a virtualidade. Virtualmente nos dirigimos ao
mundo da realidade guiados pelo que a mente elaborou sobre os infinitos impactos recebidos
do real. Seriamos guiados racionalmente para o real? N&o necessariamente. Pois o fato de
sermos capazes de refletir segundo o pensamento discursivo racionalmente elaborado pela
I6gica ou a dialética ndo nos impede de fazer elaboracGes relacionais de outra natureza. Somos
capazes de estabelecer relacBes entre imagens de pensamento que ndo passam pelo arduo
trabalho da reflexdao metodica. Fazemos associagdes imaginativas que seguem uma “logica”
totalmente diferente daquela guiada por relagbes racionais. Este aspecto do pensamento
humano nos informa que ndo devemos confundir virtualidade com racionalidade. Pois se
observarmos mais atentamente o comportamento humano, chegaremos a conclusdo de que a
irracionalidade tem uma parcela significativa de influéncia no comportamento humano. Quem
sabe se atuamos mais frequentemente alheios a razdo? Do mesmo modo que diferenciamos
virtualidade de racionalidade, devemos estabelecer distingdo entre inteligéncia e virtualidade.
Por inteligéncia deve ser entendida a faculdade de recorte do real operado segundo 0 mecanismo

cinematogréafico. Esse recorte permite a diferenciacdo entre coisas no tempo e no espago, nos
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fornecendo a individualizacdo e fixacdo daquilo que se encontra em franca duracdo, isto &,
transformacédo continuada. Nesse sentido, a inteligéncia € um dos elementos constituintes da
virtualidade.

Considerando os conceitos de virtualidade, racionalidade, inteligéncia, imaginacéo e
outras capacidades aqui ndo consideradas, nos dirigimos a realidade portando uma capacidade
interpretativa prévia que nos permite guiar as aces. Nesse processo, pomos em agao nossa
compreensdo prévia do mundo ao mesmo tempo em que colocamos em atividade nossos
mecanismos de acdo 0s quais sdo os elementos operacionais de nosso corpo. Dois fatores
intervenientes principais devem ser levados em conta quando buscamos atuar sobre o real: a
instabilidade e imprevisibilidade da realidade, por um lado; e a distragdo por outro. O primeiro
fator ndo é passivel de ser controlado pelo individuo; pois, sempre estaremos sujeitos as
incertezas tanto do mundo social quanto do mundo natural. O segundo fator é totalmente
dependente de cada individuo, pois a distracdo nada mais é que a falta de atencdo diante do real.
O que Bergson nos adverte com toda clareza € o fato de que ndo somos capazes de atuar em
plena atencdo durante todo nosso periodo de vigilia. A atencdo é um esforco da mente que
coloca ou foca a consciéncia na atividade em pleno exercicio. Em decorréncia da
impossibilidade da vigéncia da atencdo a todo momento, hé de se convir que muitas de nossas
atividades séo realizadas por meio do automatismo. Repetimos atos, gestos, comportamentos,
movidos normalmente pela forca do habito. Agindo segundo este critério, ndo € raro que
venhamos a recair em erro quando alguma coisa na realidade se passa diferentemente daquilo
estamos acostumados. 1sso se deve ao fato de que o automatismo dos nossos atos vem a tona,
qguando tendemos a agir dentro da normalidade quando as circunstancias demandam um pouco
de atencdo. Nao se trata aqui de agir certo ou errado; ou mesmo de racionalidade ou
irracionalidade: trata-se do grau de consciéncia pelo qual lidamos com nossas atividades
cotidianas. Por que néo se trata de racionalidade? Porque nossas acdes ndo sdo necessariamente
racionais. Reagimos segundo orientacdes que podem advir ndo de uma reflexdo racional, mas
de um habito adquirido que nédo apresenta qualquer trago de racionalidade. Ou mesmo podemos
reagir ao real segundo uma fantasia que fazemos do mesmo quando criamos interpretacéo por
meio da faculdade da imaginacdo. Nossa virtualidade esta cheia de configuracoes sobre o real;
sejam configuracOes racionais e meramente abstratas que tém a pretensdo de falar pelo real;
seja por configuragdes imaginadas que representam interpretacdes inéditas sobre o real. A
virtualidade que nos fornece a prévia visao do real para impulsionar e dirigir nossas a¢es nao
nos propicia a garantia de sucesso, nem pela racionalidade e nem pela irracionalidade. A

adequacdo ou inadequacdo do comportamento somente pode ser aferido a posteriori pelo
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resultado obtido. Nesse sentido, lidamos com o real por meio de expectativas de comportamento
de nossos proximos e da almejada estabilidade e repeticdo dos fendmenos naturais. Essas
consideracGes devem ser levadas em conta quando da analise das situacdes de riso. 1sso se deve
ao fato de que ndo é possivel afirmar que as situacdes comicas resultem necessariamente da
falta de racionalidade no modo de agir do homem. Como veremos a seguir, h& elementos que
estdo por tras do riso que sdo claramente definidos, mas essa clareza de sua apari¢do ndo lhe
confere racionalidade.

O que interessa destacar neste estudo é a mobilidade e transformacéo constante que sdo
a marca da realidade e da vida, por um lado; e, por outro lado o que ha de constante, imutavel
como componentes da virtualidade. A vida nos exige flexibilidade, nos exige o exercicio de
ajuste e reajuste de nossas condutas as solicitacdes ambientais e sociais. 1sso significa dizer que
nossa atencdo € solicitada sob pena de cometermos desvios por distracdo. Quando nos
distraimos, tendemos a agir segundo um comportamento repetitivo. Damos continuidade a
gestos iniciados ou repetimos gestos cuja reiteracdo ja ndo é mais necessaria. Agimos como
maquinas programadas para executar tarefas de rotina, sem perceber que a execucdo ja ndo é
mais necessaria. Seria o automatismo um defeito? N&o. O automatismo, sendo fruto do habito
adquirido facilita o desempenho de nossas atividades cotidianas. Via de regra, ndo percebemos
que atuamos exercendo 0 automatismo na maior parte de nossas atividades. A automacéo de
nossas acfes vem a tona quando agimos com desatencdo e nosso comportamento se torna
inadequado, fugindo da expectativa de nossos proximos. Agindo por meio de automatismos e
por meio de a¢des atentas, nos tornamos uma entidade individual com tracos compreensiveis.
Sinalizamos, por meio de nossos comportamentos, a pessoa que somos. Donde afirmamos

NoSso carater.

7.1 Comicidade de carater

O processo de individuacdo do ser humano é dirigido por suas experiéncias pessoais
com os mundos natural e social. O mundo social Ihe traz a cultura e com ela as regras de
convivio e 0s modos de agir. As pressdes sociais sobre o ser humano em transformacao
condicionam seu modo de agir e de reagir dentro do ambiente de coparticipagdo humana. A
individuacdo, mesmo ocorrendo com base em valores semelhantes para todos os integrantes do

grupo, cristaliza-se em cada individuo de formas diversas. Os diferentes valores sociais séo
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absorvidos pelos diversos individuos graus diferentes. Isso resulta que os individuos diferem
entre si, mas compartilham modos de agir e de valorar que convergem para os paradigmas
sociais adotados pelo grupo. A singularidade de cada individuo é acompanhada por tragos de
comportamento que o distingue de todos 0s outros e que a0 mesmo tempo apresenta tracos que
sdo compartilhados socialmente. O que distingue um individuo de outro é o carater. Este denota
as particularidades que servem para a identificagdo de cada um. Os aspectos sociais e
individuais do carater constituem a referéncia pela qual cada um reconhece tanto a normalidade
guanto a anormalidade do comportamento do individuo. Espera-se que cada pessoa se comporte
segundo um padrdo de comportamento socialmente condicionado e, também, segundo um
modo de ser que é prdprio ao individuo com o qual estamos acostumados a lidar. O carater €
risivel? Nio. E passivel de se tornar risivel o “desvio de carater” provocado pela distragdo ou
pela incorporacéo de tracos de comportamento que levam o individuo a deixar transparecer algo
de rigido em sua personalidade. Como afirma Bergson, o ser humano é potencialmente comico
em decorréncia de seu caréter. Isso é afirmado com base no fato de que o homem néo é capaz
de manter-se atento a todo momento. Sempre lhe ocorrerd 0 momento da distracdo na qual o
seu lado inflexivel (marcado pelo automatismo proporcionado pelos mecanismos de agéo)
aflorard e o colocard na situacdo de objeto do riso. Mas ndo é somente pela distragdo
momentanea que os automatismos afloram. Muitos habitos podem constituir tracos de conduta
que se repetem, mostrando-se como cacoetes e marcas fortes que destacam aspectos altamente

diferenciadores e tipificadores da personalidade.

Em um certo sentido, se poderia dizer que todo carater & comico na condicdo de se
entender por carater aquilo que ha de totalmente consumado em nossa pessoa. Aquilo
que estd em nds no estado de mecanismo uma vez concluido e capaz de funcionar
automaticamente. 1sso sera, como se queira, aquilo pelo qual nds nos repetimos a n6s
mesmos. E isso serd também, por conseguinte, aquilo pelo qual os outros poderdo nos
imitar. O personagem cdmico é um tipo. Inversamente, a semelhangca com um tipo
tem algo de cdmico. (BERGSON, 2012, p. 113, tradugdo nossa)®’

De acordo com a citagdo, automatismos pedem fazer parte integrante da personalidade,
conferido ao individuo um aspecto especial que em certas circunstancias pode ser comico ou

risivel. As repeticdes de alguns comportamentos podem oferecer a oportunidade de tachar

5 O texto em lingua estrangeira é: “En un certain sens, On pourrait dire que tout caractére est comique, a la
condition d’entendre par caractére ce qu’il y a de tout fait dans notre personne, ce qui est en nous a I’état de
mécanisme une fois monté, capable de fonctionner automatiquement. Ce sera, si vous voulez, ce par ou nous nous
répétons nous-mémes. Et ce sera aussi, par consequente, ce par ou d’autres pourront nous répéter. Le personnage
comique est un type. Inversement, la ressemblance & un type a quelque chose de comique.” Bergson, Henri. Le
rire. p113.



118

alguns individuos segundo tipos. Repeticdo de gestos, de palavras em um discurso, de atitudes
em relag&o a si e aos outros ou mesmo em relagéo aos fatos cotidianos sdo exemplos pelos quais
os individuos podem ser classificados segundo um tipo. O tipo surge como a marca
identificadora do individuo em detrimento de seu nome préprio e, também, do obscurecimento
de outros tracos de sua personalidade. Por este aspecto, Bergson ilustra sua tese sobre 0s tipos
comicos declarando que as pegas comicas normalmente apresentam um tipo como titulo: o
avarento, o mendigo, o benevolente, 0 medroso, o devoto, etc.

Deve-se destacar que o fato de agir automaticamente por distracdo ou por ser portador
de hébitos tipificadores comicos ndo €, normalmente, algo desejado pelo individuo. N&o se
concebe que as pessoas se distraiam deliberadamente. Igualmente, o portador de um
comportamento passivel de ser considerado comico agiria de forma diferente se tivesse
consciéncia de que seu modo de agir o coloca em situacdo comica. Em suma, no dia-a-dia, as
pessoas ndo sdo comicas voluntariamente. Na verdade, evitam recair nessa situacdo. Diante do
carater cdmico, o riso se insurge como forca coercitiva. E uma forma social de punicio pela
qual um ou mais individuos reagem e que serve de alerta ou de provocacgéo para a correcdo de
conduta do individuo que recaiu em situacdo risivel. Nessa funcéo do riso ndo ha compaixao, a
pressdo social se impde independentemente da dor moral que possa provocar na vitima. Por

iSO,

Onde a pessoa do outro cessa de nos comover, somente ai comeca a comédia. E ela
comega com o que se poderia chamar de enrijecimento contra a vida social. E comico
0 personagem que segue automaticamente seu caminho sem se preocupar com 0S
outros. O riso surge ai para corrigir sua distragdo e para o tirar de seu sonho.
(BERGSON, 2012, p. 102-103, traducio nossa)®®

A vida social exige, portanto, que apresentemos conduta dentro de um padréo de carater
aceitavel pelo grupo. Caso contrario estamos sujeitos as medidas corretivas, dentre elas o riso.
Atualizar-se em conformidade com as exigéncias sociais imp&e-nos a obrigacao de busca pelo
estado de atencdo permanente, mediante a interagdo com nossos proximos. Infelizmente, ndo
somos capazes de manter a atencdo e a necessaria interacdo exigida e de mantermo-nos atentos

a todo instante de nosso estado de vigilia. Essa particularidade enseja a recaida na distracdo

58 O texto em lingua estrangeira é: “Ou la personne d’autrui cesse de nous émouvoir, 1a seulement peut commencer
la comédie. Et elle commence avec ce qu’on pourrait appeler le raidissement contre la vie sociale. Est comique le
personnage qui suit automatiquement son chemin sans se soucier de prendre contact avec les autres. Le rire est |a
pour corriger sa distraction et pour le tirer de son réve.” Le rire p102-103
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pela qual nosso comportamento em relagdo aos outros pode resultar atos falhos e mal-
entendidos que acionam o poder corretivo da sociedade.

Junto ao carater, ¢ importante que consideremos alguns elementos relacionados a
situacdo na qual nos encontramos. Pois como vimos nas sessdes precedentes, o individuo ndo
€ uma unidade atdbmica. Ela surge como agregado das diversas disposi¢Ges exteriores e
interiores que se integram de forma dindmica, constituindo o que o individuo é em cada instante

de sua existéncia.

7.2 Comicidade de situacao

Entramos aqui no campo do estudo de elementos das situa¢fes nas quais os individuos
se encontram. Se 0s mundos natural e cultural estdo em permanente transformacao e esta ndo
estd submissa ao determinismo, ndo é possivel que sejamos capazes de afirmar que no real
encontremos igualdes e diferencas. Um fato é sempre Gnico. Uma situacdo é sempre Unica.
Tudo é sempre Unico no campo da realidade. Entretanto, no senso comum enxergamos a
realidade diferentemente. E recorrente a nossa afirmacio de que algo venha a acontecer de
novo. Que algo vai se repetir. Que uma situacdo € diametralmente oposta a outra. E mesmo
encontramos em nosso modo de pensar cotidiano a ideia de compensacédo. Essa seria fruto de
uma pretensa lei universal de equilibrio pela qual a vitima de um infortunio recebera, no devido
momento, uma compensacgéo pelo mal sofrido.

A questdo que se coloca recai sobre o fato de que 0 senso comum se constitui de uma
visdo ndo refletida da realidade. Seu fundamento encontra-se na forma como construimos a
nossos entendimentos sobre o real. Se este Ultimo é fluido, continuo e irreversivel em sua
natureza; nosso entendimento sobre ele é feito com base na inteligéncia que ndo o recebe em
sua fluidez, mas em recortes sobre os quais elabora sua interpretacdo. Pela inteligéncia, as
pequenas diferencas encontradas entre os estimulos captados pelos 6rgdos sensoriais séo
descartadas. Por esse descarte é possivel que seja construido o conceito de semelhanca, e em
nivel mais aprofundado de abstracdo, o conceito de igualdade. A partir desses conceitos
totalmente abstratos somos capazes de tecer uma visdo do real com bases puramente virtuais.
A semelhanca e a igualdade nos permitem fazer afirmacdes sobre repeti¢des. Fatos parecidos
do mundo real séo interpretados como idénticos ou, segundo 0 senso comum, como repetidos.

Em um momento de reflex&o, somos capazes de ter a consciéncia de que nada se repete na vida.
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Mas, em nosso embate imediato com a realidade, ndo é por meio da reflex&o que reagimos aos
estimulos. Disso resulta a crenca de que os fatos se repetem. Crenca esta que € colocada como
base do entendimento humano. Assim ela é utilizada pelas ciéncias como fundamento
metodologico para a repeticdo de experimentos sob condices rigidamente controladas e
também pelo senso comum para a resposta imediata aos estimulos ambientais.

A relacdo da repeticdo com nossas respostas ao real expressa aquilo que virtualmente
construimos para fazer face aos imprevistos da realidade. As impressdes dos estimulos
inteligentemente apreendidas podem ser trabalhadas pela mente de maneiras diversas. Dentre
elas podemos citar os pensamentos l6gico-racionais e as elaboragdes imaginativas. Estes
compdem diferentes modos de pensar o real de forma que Bergson fala de l6gica da razéo e de

I6gica do imaginario. A esse aspecto, assim se referiu:

“Minhas roupas habituais fazem parte de meu corpo” é um absurdo aos olhos da razdo.
Mesmo assim, a imaginac¢do a toma por verdade. “Um homem negro ¢ um homem
branco disfarcado” é ainda um absurdo para a razdo que raciocina, mas ¢ uma verdade
segura para a simples imaginacdo. Ha entdo, uma logica do imaginario que néo é a
l6gica da razdo e que, algumas vezes, se opdem. E com isso, a filosofia contar devera,
portanto, ndo somente para o estudo da comicidade, mas também para outras
investigacGes de mesma ordem. (BERGSON, 2012, p. 32, tradugdo nossa) 5

Sendo a virtualidade o campo de preparo para a acdo, deveremos considerar ndo somente
a racionalidade humana como método de interpretacdo do real e como guia para 0
comportamento. Muitos outros fatores podem e devem ser considerados como determinantes
de nossas formas de agir. Ao lado da racionalidade, a faculdade de imaginacdo esta aqui sendo
considerada. Pois pela faculdade de imaginacdo, arranjos outros, totalmente diferentes das
relacGes racionais, sdo criados pela mente e estes mesmos arranjos servem de base para a
orientagcdo de nossas acOes e reagfes. Assim, nos dirigimos para o real com um conjunto de
convicgdes e ideias que estruturam e condicionam nosso pretenso entendimento do real. Mas
esse pretendido entendimento do real somente se consolida no atual momento em que nos
exercitamos ou projetamos na realidade. Senso-comum, fantasia, preceitos cientificos e outros
meios de conviccao sobre o real fornece-nos condicéo de afirmar almas relagcdes que podem ser

estabelecidas entre fatos. Dentre muitas relaces possiveis, destacamos a repeticéo, a inversao

59 O texto em lingua estrangeira é: <<Mes vétements habituels font partie de mon corps>>, est absurde aux yeux
de la raison. Néamoins I’imagination la tient pour vrai; <<un négre est un blanc déguisé>>, absurdités encore pour
la raison qui resone, mais verités trés certaines pour la simple imagination. Il y a donc une logique de I’imaginaire
qui n’est pas la logique de la raison, qui s’y oppose méme parfois, et avec 1’aquelle il faudra pourtant que la
philosophie compte, non seulement pour 1’étude du comique, mais encore pour d’autres recherches du méme ordre.
Bergson, Henri. Le rire. p. 32.
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e interferéncia de séries. Estas relagcdes que aparecem com frequéncia em nossas interpretacées
da realidade, assumem importancia no estudo do riso. S&o relagcdes de dominio comum e que,
por isso mesmo, constituem elementos significativos para o estudo da comicidade. Passemos

ao estudo da relacdo de cada um desses trés elementos com o riso.

7.2.1 A situacdo de repeticdo comica

Tratamos aqui de fatos que sé&o interpretados como sendo 0 mesmo segundo NOssos
modos de entender o real em nosso cotidiano. Embora na realidade nada se repita, nossa
racionalidade e nosso imaginario operam sobre o real como se os fatos pudessem ser passiveis
retornarem no tempo. A repeti¢do de fatos ndo é em si de natureza risivel. A comicidade da
repeticdo depende de fatores diversos que envolvem sua aparicdo. Um desses fatores surge
guando a repeticdo expde ou enseja a visdo do que ha de rigidez ou inflexibilidade onde deveria
haver a maleabilidade e flexibilidade. Em suma, a repeticdo pode ter carater cémico quando
deixa aflorar o quanto ha de mecénico nos fatos os quais presenciamos ou nos quais reagimos.
Exemplo dessa situacéo se encontra no escrito de Henri Bergson que relata um encontro® que
pode muito bem ter ocorrido a cada um de nos. Trata-se do encontro casual entre dois amigos
gue ndo se veem ha muito tempo. Se apds esse encontro, N0 mesmo dia ou mesmo em um
intervalo de tempo relativamente curso, vier a ocorrer reencontros também casuais entre 0s
dois, havera a probabilidade de ambos rirem da repeti¢cdo do imprevisto. Encontros acidentais
sdo possiveis. Mas repeticdes de encontros acidentais que alteram as regras da acidentalidade
trazem um colorido especial que enseja o cdmico. E como se algo artificial e mecanico estivesse
por tras do fluir normal dos fatos, contrastando com o fluxo normal dos acontecimentos.

Tais quais encontros casuais, diversos outros elementos que compdem uma situagao
podem nos oferecer circunstancias de repeticdo. Podemos relacionar neste quesito outros
fatores relacionados & interacdo humana. Imaginemos, por exemplo, que duas pessoas que
apresentam muita afinidade, apressem-se a expressar antecipadamente ao seu interlocutor

opiniBes idénticas ao tempo sobre determinado assunto sobre o qual estejam conversando. A

60 Faz-se aqui referéncia ao seguinte trecho de Le rire: “Ainsi, je rencontre un jour dans la rue un ami que je n’ai
pas vu depuis longtemps; la situation n’a rien de comique. Mais, si, le méme jour, je le rencontre de nouveau, et
encore une troisiéme fois, nous finissons par rire ensemble de la <<coincidence>>. ” Na traducao: “Assim, um dia
reencontro na rua um amigo que ndo vejo ha muito tempo. A situagdo ndo tem nada de cémico. Mas, se, de novo,
o reencontro pela terceira vez, acabaremos por rir juntos da ‘coincidéncia’.”” Le rire. p 69.
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conversa se entrecorta com o0s dois falando ao mesmo tempo e dizendo as mesmas palavras.
Haverd um momento em que a coincidéncia podera se tornar risivel. Sob a mesma analise
poderiamos citar as palavras e gestos executados pelos individuos envolvidos na mesma
situacdo. Caso extremo da repeticdo encontramos no mecanismo comico denominado caixa de
surpresas. Este se refere a repeticOes de palavras, de gestos ou de atos comportamentais em
geral que expdem o quanto ha de mecénico no comportamento de um individuo. Mas nesse
caso a repeticdo mostra também uma tendéncia obsessiva que parecer forcar o individuo a agir
de um determinado modo fixo. Tal qual o ocorre na caixa de surpresa, o individuo se vé forcado
a repetir determinado ato, mesmo que isso contrarie sua vontade e as exigéncias sociais.
Citemos como exemplo um vicio de linguagem. Um orador contraiu o héabito de indagar aos
seus ouvintes se estdo de acordo com suas afirmagdes, perguntando: “Nao ¢ verdade?” A
repeticdo da pergunta retérica podera se tornar hilaria devido a sua previsibilidade. O aspecto
comico pode chegar a tal grau de intensidade que os ouvintes poderdo “prever” o momento
exato no qual a mesma pergunta vai reaparecer no discurso. Nesse caso, mais um mecanismo
do riso entra em acdo: trata-se do teatro de marionetes. Por esse mecanismo, o orador € visto
como um boneco manipulado por corddes cujos movimentos sdo podem ser previstos. Quem
sabe se 0 espectador ndo experimente o prazer de sentir-se como se fosse o manipulador dos
corddes, mesmo que isso se realize por meio da imaginagao?

A repeticdo, portanto, é um fator de grande importancia na anélise do riso. Se observadas
sua ocorréncia na observacdo das situacdes e no aprofundamento da analise até o detalhe dos
individuos, muitos elementos relevantes da comicidade poderemos destacar. Na investigacédo
sobre o riso que faremos em Assim falou Zaratustra, teremos a oportunidade de relacionar a
repeticdo com as situagGes comicas. Deve-se lembrar, contudo, que repeticdo ndo dever ser
considerada exclusivamente sob a l6gica da racionalidade. Basta que os fatos sejam entendidos
como sendo semelhantes ou iguais mesmo pela visao fantasiosa da realidade. N&o se exige 0s
rigores légicos-matematicos de que “o0 mesmo” seja exatamente “o0 mesmo” quando se faz a

interpretacdo da repeticao no real.

7.2.2 A situagéo de inverséo comica

A inversdo comica ocorre, em termos estruturais das situagdes, nos mesmos moldes da

repeticdo. A diferenca se situa no fato de que o que vai ser repetido retorna com as cores da
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redencdo, da vinganca, da justica, da compensacdo. Exemplos tipicos da inversdo cémica é o
caso do “ladrao que foi roubado” ou do “trapaceador que foi enganado”. Nao se limita a
inversdo comica as relacdes entre os individuos. Ela surge, também, da crenca na relacéo de
justica entre entidades superiores e o ser humano. Tudo se passa dentro do ambito psicoldgico
no qual temos a expectativa ou mesmo a crenga de que haja uma lei da compensac¢ao no mundo.
Essa lei da compensacdo seria capaz de inverter os papéis que cada um desempenha ao longo
da vida. E como se existisse uma dialética inexoravel na vida. O dominador de hoje sera o
dominado amanha. O pobre atual ocupard o lugar do rico no futuro. E assim, por diante, a
inversdo é um mecanismo que carrega consigo a logica da inversdo de papéis. E o caso, por
exemplo, do cagador que preparou uma excelente armadilha para aprisionar a caca; e acaba ele
mesmo se tornando a presa.

A inversdo comica encontra-se presente nas situacfes em que se deseja menosprezar,
ironizar ou escarnecer-se de um outro individuo ou situacdo. Um mercador bem-sucedido
podera ter a atitude de menosprezo pelo devoto que se mantém na miséria. Este, por seu turno,
podera lhe retribuir um riso ou expressdo de escarnio, tendo por base a crenca de que o voto de
pobreza garante a si a vida eterna. Tematica como esta permeara o enredo da obra que nos

propomos analisar.

7.2.3 Comicidade de interferéncia das séries

E a situagdo decorrente de dois acontecimentos diferentes que induzem os individuos
participantes de cada um deles julgarem estar compartilhando um mesmo fato. A interferéncia
de séries surge normalmente na forma de mal-entendido ou de quiproqué. Cada individuo
apresenta uma compreensdo dos fatos coerentes com sua visdo do momento e ndo se conta de
seu interlocutor apresenta um fluxo de entendimento totalmente diferente, e por vezes, oposto.
A prética da ironia e do menosprezo podem ensejar este tipo comico. Um individuo orgulhoso
de seus atributos pessoais pode sentir-se elogiado pelo termo irbnico de um detrator que
enaltece uma de suas deficiéncias. Por outro lado, um individuo pode interpretar as palavras de
menosprezo que lhe é dirigida como uma deficiéncia moral ou inveja de seu oponente.
Independentemente de qual participante da interferéncia de série tratamos, a mesma somente se

torna evidente para aquele que se encontra em posicgéo privilegiada. Por posicdo privilegiada
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devemos entender uma terceira pessoa ou mesmo um dos participantes que faz uma regressao
reflexiva.

Esse aspecto da comicidade de situacdo pde em evidéncia o significado do real e do
virtual. Uma realidade é Unica e singular. A interpretacdo que dela fazemos ndo encontra
unidade nas diversas virtualidades ou pensamentos com que a ela nos dirigimos ou do
significado que dela abstraimos. Esse fato fica bem exemplificado quando lidamos com os
valores e a critica que tecemos sobre 0 mesmo. Uma mesma realidade pode ser interpretada
segundo valores que variam segundo a visdo de cada um. Os campos de valoragéo do real, como
veremos, podem englobar de modo genérico os valores religiosos, tradicionais e filosoficos. O
predominio de cada um deles marca o carater interpretativo do real. Nem sempre encontramos
convergéncia dos valores diante de uma mesma situacdo do real. Disso, pode acontecer que um
determinado discurso sobre o real - fundamentado segundo um dos campos valorativos - pode
perfeitamente ser assimilado por alguém que adota uma visdo de mundo segundo uma outra
perspectiva. Mas, nesse caso 0 entendimento atual deste que adota uma perspectiva diferente
ndo coincide com o primeiro entendimento. Podemos exemplificar este caso com uso do
mandamento “nao mataras”. Pelo entendimento religioso se afirmara que o mandamento é um
ordenamento divino; pelo tradicional, que 0 mandamento constitui pratica que se preserva ha
geragdes; o filésofo afirmard que o mandamento constitui uma necessidade logica de
preservacao da espécie.

Interpretacdes diferentes de uma mesma realidade podem suscitar situacdes de mal-
entendidos. Dentre eles, podemos encontrar situacbes comicas quando percebemos, como
espectadores privilegiados, que houve acordo entre as partes que acreditam estar partilhando o
mesmo entendimento sobre o real. Situacbes semelhantes encontraremos em Assim falou

Zaratustra no embate entre a visdo religiosa do mundo e a visao critica dos valores.

7.3 Mais alguns elementos comicos

O caréter e a situagdo comicos constituem os primeiros elementos que nos aparecem no
cenario da vida e no cenario de uma encenacdo ficticia. Trata-se do homem e do seu ambiente,
seja este natural ou cultural. O carater humano é potencialmente cdmico em virtude da propria
formagéo da individualidade. Esta requer agregacdo e evolucdo continuada de mecanismos de

acao. Mecanismos de acéo oferecem a capacidade de repeticdo de habilidades fisicas e mentais



125

mas dependem da atencdo para que sejam postos em acdo de forma coordenada com as
exigéncias da realidade. Pelo motivo de ndo sermos capazes de manter nossa atencdo focalizada
continuadamente sobre o real, somos passiveis de recair em automatismos, mediante a
distracdo. Desatencdo ou distracdo provocam desajustes comportamentais que podem ensejam
ndo somente acidentes, mas também situacGes cOmicas que nos colocam em estado vexatorio.
Muitos arranjos dos mecanismos que movem nossos modos de ser e de pensar Sao possiveis.
Dentre eles encontramos alguns que se consagraram como elementos bem especificados no que
concerne a seus efeitos comicos. Caixa de surpresas, teatro de marionetes e bola de neve sao
alguns desses elementos que apresentamos nesta subsecdo. Entretanto, a comicidade ndo se
limita a estabelecer somente relagdes entre tipos precisos e seu correspondente vinculo com o
real. Bergson nos adverte que o proprio riso comico pode resultar meramente do habito
adquirido. Isso pode ser evidenciado por situacdes que nos pareceram comicas por repetidas
situacOes distintas e que, uma vez que situagdes semelhantes se apresentam, produzem o riso
automaticamente. Seria algo como a formacdo de categorias do riso, conforme citado no trecho

abaixo:

Quando uma cena cémica é reproduzida com frequéncia, ela passa para o estado de
“categoria” ou de modelo. Ela se torna divertida por si mesma, independentemente
das causas que a fazem engragada. Entdo, cenas novas que nao sdo comicas por direito
poderdo nos divertir de fato se elas se parecem com aquelas em alguns aspectos. Elas
evocardo em nosso espirito mesmo que confusamente uma imagem que reconhecemos
ser engracada. Elas virdo a se classificar como género no qual se retrata um tipo
comico oficialmente reconhecido (BERGSON, 2012, p. 73, tradugio nossa).5*

7.3.1 Caixa de surpresas®?

A caixa de surpresas a que se refere esta subsecdo é uma espécie de brinquedo que

consiste em uma caixa dentro da qual se encontra um boneco, normalmente um palhaco, em

81 O texto em lingua estrangeira é: Quand une scéne comique a été souvent reproduite, elle passe a I’état de
<<catégorie>> ou de modéle. Elle devient amusante par elle-méme, indépendamment des causes qui font qu’elle
nous a amuses. Alors, des scénes nouvelles, qui ne sont pas comiques en droit, pourront nous amuser en fait si
elles ressemble a celle-1a par quelque coté. Elles évoqueront plus ou moins confusément dans notre esprit une
image que nous savons drole. Elles viendront se classer dans un genre ou figure un type de comique officiellement
reconnu. La scéne du <<voleur volé>> est de cette espéce. Bergson, Henri. Le rire. p73.

62 Refere-se a um brinquedo que consiste em uma caixa na qual ha um boneco (normalmente sob forma de palhago)
cujo ndcleo é uma mola que o impulsiona para cima. Por mais que se queira manter o boneco dentro da caixa, a
acdo da mola forga-o para cima. O repouso da mola se situa em um ponto mais alto que a altura da caixa.
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cujo interior se encontra uma mola. O estado de repouso da mola se encontra em nivel superior
a tampa da caixa. Dessa forma, ha a tendéncia natural do boneco forcar a tampa da caixa para
fora. O efeito produzido pela tensdo da mola serve-nos como modelo para expressar
determinadas condutas humanas e mesmo atribuir as situacdes repetitivas as mesmas causas.
Nesse sentido, a caixa de surpresas € o exemplo tipico da repeticdo compulsiva. E o tipo de
repeticdo que insiste a nos mostrar que ha uma forca impulsionadora que conspira para que um
determinado fato, gesto, palavra, movimento, acontecimento, etc. acontecam reiteradamente.
Tudo se passa como se nas pessoas e na natureza alguns aspectos tendessem a um arranjo ou
ponto de estabilidade bem determinado. Seria uma tendéncia ou mesmo uma vontade obstinada
que conduzem o comportamento humano a se apresentar segundo um determinado padrdo bem
definido. Seria o caso do cristdo devoto que repete o sinal da cruz antes, durante e depois de
qualquer atividade que realiza; o caso do fumante totalmente dominado pelo tabagismo que
igualmente acende um cigarro ante, durante e depois de qualquer tarefa; cacoetes ou tiques néo
ocasionados por distdrbios psico-neuroldgicos, mas originados de habitos adquiridos. Nesse
mesmo campo podemos incluir as vontades obsessivas que levam o individuo a esforcar-se para
um objetivo, independentemente da situacao lhe ser favoravel.

O fato de alguém ou das circunstancias apresentarem uma tendéncia néo é em si risivel.
Sua caracteristica comica aflora quando temos a imaginamos que por tras do movimento ha um
mecanismo gerador do impulso que molda a acdo em conformidade com um padrédo ou
tendéncia especifica. E o que Bergson denomina de revestimento do real pelo virtual.®® O real
fluido e irreversivel é revestido pelo manto da repeticdo que ndo lhe é proprio. A caixa de
surpresas nos traz a lembranca o que vimos sobre a comicidade de carater. La nos foi
apresentado o entendimento de que o carater humano é potencialmente comico. Tal tese se
fundamentou no fato de que o homem néo tem a capacidade de manter o foco de sua atencédo
voltado permanentemente para o real. Em virtude disso, surge a distracdo que permite o fluir
ndo consciente dos mecanismos, isto &, dos habitos adquiridos. No caso especifico da caixa de
surpresas, sua relacdo com a distragéo se baseia no fato de que ela nada mais € que a afirmagéo
de tendéncias que embalam o modo de agir de um individuo. Pois certos habitos adquiridos e
modos de ser podem assumir uma preponderancia sobre o comportamento do homem a tal ponto
que sua ocorréncia deixa marca suficiente forte para influenciar a caracterizacdo do individuo

por tal e qual atributo. Nossas crencas religiosas, filosoficas e respeito as tradigdes se forem

83 Faz-se referéncia a frase “Le mécanique plaqué sur du vivant...” (Traducdo: “O mecanico revestindo o vivo...”.
Termo tomado em diversas ocasides ao longo do subtitulo V “Force d’expansion du comique” de Le rire. p. 29-
50.



127

postas em pratica com excessos em seus fundamentos podem aflorar por meio de tragos de
carater. Podem constituir-se em referenciais ou polos que norteiam nossas condutas e que,
passando ao largo de nossas consciéncias, nos impelem a agir segundo um modelo de
comportamento condizente com o valor que prezamos. Entretanto, deve ser lembrado que as
religides, as filosofias, as tradicdes e os habitos adquiridos fazem parte da formacdo, da
individuacdo do ser humano. O conjunto desses diversos valores agregados no individuo lhe
confere um carater. Nao ha qualquer coisa de risivel quanto a isso. A comicidade do carater
surge quando ha desequilibrio no desempenho de nossos atos devido a graus ou intensidades
com que somos impulsionados segundo uma ou mais tendéncias. E exatamente o desequilibrio
dos mecanismos de acdo ou dos valores prezados que fazem com que 0 comportamento humano
fique fora do centro, fora do ponto da normalidade esperada pelo grupo social a que o individuo
pertence. Uma vontade fixa, uma obsessdo por objetos ou objetivos, zelo ou desleixos
desproporcionais e muitos outros fatores podem ser fontes geradoras de tracos que norteiam o
comportamento humano segundo uma direcdo inflexivel. A conduta inflexivel denota uma
forma de desconexdo com o real. Pois a fluidez do real, seja este fisico ou cultural, nos exige
um determinado grau de flexibilidade. A falta de flexibilidade pode resultar na comicidade;
provocacao do riso punitivo pelo qual a sociedade cobra a atencdo daquele que nédo presta a
devida atencdo exigida pela vida em comum.

Onde encontramos presentes 0s elementos que nos ensejam a visao da caixa de surpresa?
No carater das pessoas e nas situacdes que parecem contrariar a fluidez e irreversibilidade do
real. Um individuo, movido por valores radicais, que insiste em responder reiteradamente do
mesmo modo as situacBes que exigiriam respostas diferentes, pode ter seu comportamento
posto em evidéncia diante de seus pares. Estes lhe exigirdo um certo grau de flexibilidade e de
coeréncia com a “normalidade” requerida pelo grupo. E a coercgdo social que se faz presente,
podendo se apresentar sob a forma de riso comico. Visa a constranger o desatento ou distraido
a revigorar sua atencio a fim de corrigir seu comportamento. E o riso de humilhag&o, o riso de
escarnio que visa a apequenar moralmente aquele que tem sua atencéo sobre o real desviada.
Desvio este provocado por cega obediéncia a valores imutaveis sejam relacionados a
concepgdes religiosas, tradicionais, filosoficas, etc. A titulo de exemplo, podemos colocar o
devoto religioso que se veste, se expressa e normatiza sua vida atual por valores e modos de
agir que foram ditados ha milénios. Sua fixidez de carater o coloca em evidéncia. Passamos a
nédo o enxergar pelo que possivelmente ele deva ser, mas pelo tipo que representa. Muito de seu

comportamento se torna facilmente imitavel. Insensivelmente, seu comportamento altamente
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previsivel poder abrir espago para que 0 mesmo recaia em situacdo comica. Esta surge no exato
momento em que sua rigidez de carater destoa do grau de atengdo que a sociedade exige.
Com vistas a identificar o que ha anadlogo ao mecanismo de caixa de surpresas, devemos:
(a) Procurar o que ha de insistentemente repetitivo e que forca situacfes na direcdo de
um mMesmo rumo; e,
(b) Observar aspectos do carater humano que deixam transparecer uma forca obsessiva
interior que age maquinalmente.
Esses sdo aspectos a serem considerados na investigacao das situacdes de riso para a

afirmacéo ou negacédo da sua condicdo de comicidade.

7.3.2 Teatro de marionetes

Teatro de marionetes (fantoches ou bonecos) constitui uma espécie de encenacdo na
qgual um boneco ou bonecos sdo movimentados por meio de fios, linhas ou corddes.
Normalmente, as marionetes representam seres vivos, podendo ser homens ou animais. No que
concerne a aplicacdo desse modelo a descricdo do comportamento humano, essa encenacao
serve de ilustracdo para o que ha de mecénico e de manipulavel nas a¢cGes dos homens. Estas
sdo conduzidas eficazmente por meio de mecanismos de acdo que nada mais sdo que
aprendizados que se tornaram habitos adquiridos. Sdo procedimentos que aprendemos para
dirigir nossas acdes e que sdo acionados repetidamente, muitas vezes sem que disso tenhamos
consciéncia. O conjunto dos mecanismos de acéo e a forma como deles fazemos uso identificam
nosso modo de agir. Em outros termos, estes elementos fundamentais e maquinais de nosso
comportamento compdem nosso carater. Compreender o carater de uma pessoa € a base para
que possamos, dentro de um certo grau de probabilidade de acerto, afirmar sobre seus passos
futuros. Somos, nesse sentido, informados sobre que atitudes um individuo podera tomar diante
de situacdes semelhantes, se conhecemos seu carater. Assim, em meio a convivéncia diaria na
qual todos apresentem comportamentos considerados conformes ao grau de normalidade social
exigida, somos capazes de leituras dos atos presente; e de fazer progndsticos dos atos futuros
de nossos proximos. Interpretar atos presentes e projetar agdes futuras de nossos proximos séo
capacidades que exercemos automaticamente dentro de nossa capacidade de interacdo social.
Para isso, ndo se requer esforco da consciéncia e nem tdo menos o acionamento de nossa

capacidade imaginativa. Dentro deste campo de relativa “normalidade”, nada encontramos de
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cdmico. Nada é risivel. A comicidade aparece quando aquilo que h& de mecénico, de repetitivo,
no comportamento humano se destaca da normalidade. 1sso pode ocorrer por distragédo ou por
habitos adquiridos que pdem a mostra determinados mecanismos. Isto €, a comicidade desponta
quando fica evidenciado no comportamento a falta de flexibilidade ou de ajuste a dindmica da
vida real. Quando isso ocorre, parece que o individuo esta sendo manipulado tal qual o fantoche
do teatro de marionetes. Suas a¢Ges ddo-nos a impressdo de estarem sendo conduzidas por
cordbes que guiam seus movimentos, suas falas, isto é, determinados aspectos de seu
comportamento. Isso permite-nos enxergar linhas de acdes que suportam determinados atos tal
qual corddes que manipulam marionetes. Vale ressaltar que essas linhas de manipulagdo do
comportamento sdo perceptiveis nas situacdes de nossos dia-a-dia. Fazem parte da interacdo
social. Portanto, elas podem se tornar elementos da comicidade somente a partir do momento
em que sua presenca evidencia a falta de atencdo com o real.

Afinal, o que ou quem est& no controle dos corddes? Nossas crencas, conhecimentos,
vontades e, em suma, toda virtualidade que embasa e impulsiona nossas agdes. Neste caso,
estamos diante do “que” atua sobre os corddes de nossas acoes. Este fator nos leva a refletir
inclusive sobre a liberdade humana. Pois, até que ponto somos livres para agir, se nossas
escolhas e deliberacOes estéo relacionadas ao conjunto de crencgas, experiéncias individuais,
conhecimentos, vontades e outros fatores? Somos, de fato, marionetes de nossas virtualidades.
E essas marionetes podem recair em situacdes comicas. Por outro lado, a propria interagdo
social traz em sua esséncia a a¢do e a reacdo entre individuos. Ao mesmo tempo em que agem
sobre nos, procuramos agir ou reagir sobre nossos proximos. Quer queira, quer ndo, somos
suscetiveis de atuar como manipuladores ou como manipulados. Fazendo analogia do que se

passa na vida com a encenacao teatral, verificamos que:

Inimeras sdo as cenas de comédia na qual o personagem cré que fala e age livremente
e na qual o personagem conserva, em consequéncia, o essencial da vida. Enquanto
que visto de um certo lado, ele mais parece um simples joguete nas maos de outro que
se diverte. (BERGSON, 2012, p. 59, tradugéo nossa.)®

Quantas vezes ao longo da vida ndo nos esforgamos para que nossas verdades e vontades
prevalecam? Ou tentamos persuadir ou convencer nossos proximos a tomar nosso partido?

Tentamos, na verdade, nos apoderar dos corddes de controle sobre os outros. Simultaneamente

64 O texto em lingua estrangeira ¢: “Innombrables sont les scénes de comédie ou un personnage croit parler et agir
librement, ou ce personnage conserve par conséquent I’essentiel de la vie, alors qu’envisagé d’un certain co6té il
apparait comme un simple jouet entre le mains d’un autre qui s’en amuse.” Bergson, Henri. Le rire. p59.
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estamos submissos a inumeros corddes de controle que o convivio social nos impde. S&o
corddes que aparecem sob a forma de regras e leis sociais que atuam de forma coercitiva sobre
nossos modos de agir. O riso comico é um desses elementos de controle. Como vimos,
anteriormente, ele pode assumir a fungéo de punicéo ou de correcdo de comportamentos. Além
destas fungdes podemos citar o ato de provocacdo ou de ofensa a pessoa. Um individuo pode
tentar tomar os corddes de controle da coletividade provocando situagdo de riso. Isso pode ser
feito com vista meramente recreativa. Em extremo oposto, a provocacao do riso pode assumir
a forma de agressao moral contra outrem a quem o manipulador acredita conhecer seus pontos
manipulaveis (seu ponto fraco ou fragilidade moral). Nesse caso encontramos o riso de desdem
e 0 riso de escarnio que tém a pretensdo de agredir moralmente o individuo. S&o formas de riso
que pressupde o riso de todos, o riso da coletividade real ou imaginada. Representa a coercao
devida a reprovacdo da comunidade contra a excentricidade ou falta individual. Nesse sentido,
aquele que provoca o riso, seja por diversdo, seja por outros motivos, tem a pretenséo de deter
o controle dos corddes de acionamento do comportamento de seus convivas. Estes, por sua vez,
riem porquanto sejam capazes de enxergar os liames trazidos & luz pela situacdo comica. E essa
possibilidade de identificar imaginariamente os cordGes que que nos movem que devera ser

observada quando da anlise das situacGes comicas a que nos propomos neste estudo.

7.3.3 Bola de neve

Bola de neve se refere ao efeito comico que pode ser produzido pelo desenrolar de fatos
gue se encadeiam acumulando efeitos. Nele encontramos, normalmente, uma desproporcao

entre causa inicial e efeito final. Vejamos alguns exemplos apresentados por Bergson.

Eis aqui, por exemplo, a bola de neve que rola e cresce ao rolar. Poderiamos também
pensar em soldados de chumbo alinhados um atras do outro: se a gente empurra 0
primeiro, ele cai sobre o segundo o qual se abate sobre o terceiro. Assim a situagéo
vai se agravando até que todos tombem. Ou, ainda, consideremos um castelo de cartas
laboriosamente montado: a primeira carta por n6s tocada hesita em se desarrumar,
mas sua vizinha atingida se decide mais rapidamente e o trabalho de destruicdo se
acelera, correndo vertiginosamente até a catéstrofe final. (BERGSON, 2012, p. 61,
traducio nossa.)®

8 O texto em lingua estrangeira é: “Voici, par exemple, la boule de neige qui roule, et qui grossit en roulant. Nous
pourrions aussi bien penser a des soldats de plomb rangés a la file les uns des autres: si I’on pousse le premier, il
tombe sur le second, lequel abat le troisiéme, et la situation va s’aggravant jusqu’a ce que tous soient par terre. Ou
bien encore ce sera un chateau de cartes laborieusement monté: la premiére qu’on touche hésite a se déranger, sa



131

S&o trés exemplos que retratam um mesmo mecanismo: uma causa incialmente
insignificante provoca um efeito que se multiplica até alcancar um resultado inesperado. O que
importa para nossas analises é a constatacdo de que em uma série de acontecimentos seja
observavel o mecanismo pelo qual se denota a desproporcdo entre causa e efeito. Deve-se
observar também o fator continuidade na qual seja possivel verificar que existe uma reacdo em
cadeia. Nesse sentido, a bola de neve ndo requer que a cadeia seja necessariamente crescente.
H& a possibilidade desse efeito se apresentar nos casos em que ha diminuicdo do fator
considerado. Por exemplo, poderiamos incluir neste paradigma os casos em que um milionario
perdulario toma decisdes em que sua fortuna vai sendo dilapidada em sequéncia cumulativa de
perdas. Isto constituiria um mecanismo de bola de neve as avessas em relacdo a fortuna
exaurida. Casos mais evidentes de tipificacdo desse mecanismo se verificam quando se observa
0 desenrolar das experiéncias por que passa alguém que manifesta a decisdo de adotar um
determinado posicionamento em relacdo a prépria vida. Dependendo do estilo de vida que essa
pessoa venha a adotar, sera fécil rastrear os efeitos cumulativos. Havera aproximag&o de uns e
afastamentos de outros amigos conforme estes venham a aceitar ou rejeitar a nova postura.

E importante destacar que a ocorréncia do fendmeno da bola de neve n&o é risivel por
si. Muitas coisas ocorrem cumulativamente sem que ensejem o riso. O que torna esse arranjo
risivel é nossa percep¢do do quanto hd de mecénico e ndo conforme a imprevisibilidade e

instabilidade do real. Sobre isso, vejamos o trecho abaixo:

A desproporcéo entre a causa e o efeito que se apresenta em um sentido ou outro néo
é a fonte direta do riso. N6s rimos de alguma coisa que esta desproporcéo pode, em
certos casos, manifestar. Quero falar do arranjo mecénico especial que ela nos deixa
perceber por transparéncia por tras da série de efeitos e causas. Desconsiderando esse
arranjo, se abandona o Unico fio condutor que pode nos guiar no labirinto do comico...
(BERGSON, 2012, p. 66-67, traducdo nossa.)%

Portanto, nossas analises deverdo também se basear na procura por elementos que se
enquadrem dentro deste modelo de ocorréncias. Deve-se investigar se 0 comportamento de
determinados individuos de uma trama o coloca em um circuito cumulativo de efeitos.

Igualmente, deve verificar se alguma situacdo se desenrola constituindo uma continuidade de

voisine ébranlée se décide plus vite, et le travail de destruction, s’accelerant en route, cours vertigineusement a la
catastrofe finale.” Bergson, Henri. Le rire. p. 61.

% O texto em lingua estrangeira é: “La disproportion entre la cause et I’effet, qu’elle se presente dans un sens et
I’autre, n’est pas la source du rire. Nous rions de quelque chose que cette disproportion peut, dans certain cas,
manifester, je veux dire de I’arrangement mécanique spécial qu’elle nous laisse apercevoir par transparence
derriére la série des effets et de causes. Négligez cette arrangement, vous abondonnez le seul fil conducteur qui
puisse vous guider dans le labyrinthe du comique...” Bergson, Henri. Le rire. p. 61.
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fatos que se avolumam ou que se retraem em uma marcha cumulativa de eventos

correlacionados.

7.4 Comicidade de palavras

As palavras constituem um vasto campo de recursos expressivos que engloba a
totalidade dos elementos comicos tratados neste texto. Contudo, a riqueza das palavras vai além
de sua fungdo expressiva. Elas podem por ser utilizadas como termos sobre os quais a
comicidade pode ser criada. Tudo gira em torno da capacidade da palavra de despertar ideias e
de promover relagcdes entre estas. Na funcdo expressiva, as palavras sdo usadas no relato de
situacdes, podendo perfeitamente trazer a luz as ideias evocadas por seu significado. Nesse
caso, o0s elementos da comicidade sdo passiveis de traducdo ou reinterpretacdo por culturas
diferentes e, mesmo, de serem traduzidos para uma lingua estrangeira. Entretanto, essa
possibilidade de reproducdo em outra linguagem depende das afinidades de cultura. Pois a
comicidade exige em seu fundamento o compartilhamento social dos significados e valores.

Em um trecho de Le rire, encontramos o seguinte:

Portanto, falta distinguir entre a comicidade que linguagem exprime e aquela que a
linguagem cria. A primeira poderia, a rigor, se traduzir de uma linguagem a outra, sob
0 risco de perder a maior parte de seu relevo ao passar para uma sociedade nova, de
costumes e literatura diferentes, e sobretudo devido a sua forma de associacdo de
ideias. Mas a segunda é geralmente intraduzivel. Isso se deve ao fato de estar voltada
para a estrutura da frase ou da escolha das palavras. [...] é a propria linguagem, aqui,
que se torna comica. (BERGSON, 2012, p. 79, traduc&o nossa.)®’

Considerando a producéo e a interpretacao de situagdes comicas, todos as relagdes entre
a virtualidade e a realidade podem ser reproduzidas pelo uso adequado das palavras. As
repeticdes, inversdes, bola de neve, caixa de surpresa, teatro de marionetes, etc. podem ser
performados por meio de relatos orais ou escritos. As apresenta¢fes humoristicas sdo exemplos

disso. E mesmo no cotidiano, ouvimos e exercitamos, quando oportuno, a pratica de provocagao

67 O texto em lingua estrangeira é: “Mais il faut distinguer entre le comique que le langage exprime et celui que le
langage crée. Le premier pourrait, a la rigueur, se traduire d’une langue dans une autre, quitte a perdre la plus
grande partie de son relief em passant dans une societé nouvelle, autre par ses moeurs, par as litterature, et surtout
par ses associations d’idées. Mais le second est généralement intradusible. Il doit ce qu’ilest a la structure de la
frase ou au choix des mots. [...] c’est le langage lui-méme, ici, qui devient comique.” Bergson, Henri. Le rire. p.
61.
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do riso por meio daquilo que falamos. E junto a essa pratica de provocagao do riso encontramo-
nos muitas vezes na situacdo em que s&o 0s proprios termos usados que ddo motivos ao riso.
Aqui falamos do uso especial da linguagem pela qual as palavras sdo aplicadas de forma a
promover novas relacdes de ideias. Neste novo emprego, 0s termos postos em pratica nao
suscitam situacdes risiveis. O risivel encontra-se na propria forma de expresséo. A linguagem
torna-se o conteudo, o elemento da comicidade. Exemplo disso encontramos no uso de palavras
de duplo sentido, nos trocadilhos e mesmo na alteragdo da estrutura normal de construcao
corrente das frases. Esta outra funcdo comica do uso da linguagem dificilmente é traduzivel
para um idioma diferente. Pois seu efeito encontra-se preso a linguagem viva e experienciada
por uma comunidade de falantes que compartilham o mesmo momento cultural.

Digno de destaque é o fato de que figuras de linguagem contribuem para a producéo de
situacbes comicas. Os exageros pelo qual se pratica a hipérbole é um desses elementos que
adequadamente aplicados pode originar a comicidade. Igualmente, a ironia, a repeticdo, a
parddia e a inversdo de sentidos entre outros sao recursos propiciados pelo uso da palavra para
a provocacao do riso.

A ldgica da imaginacdo e a logica racional transitam com muita facilidade na
comicidade das palavras. N&o se deve, entretanto, limitar o estudo do riso comico a estas duas
I6gicas. Lembremos como foi mostrado no caput da secdo 8.3 que a comicidade pode assumir
0 status de categoria. Por essa condicdo frases e palavras evocadas de modo cémico podem vir
a se tornar acionadoras do riso em determinados grupos humanos. Em vista disso, deve-se
dedicar atencdo para discriminar efeitos cdmicos que se devem a palavras e expressdes que
assumem essa funcdo na relagdo entre os individuos que compartilham a mesma compreensao
do real.

Os elementos apresentados ao longo desta secdo associados aos fundamentos da
comicidade, anteriormente apresentados, oferecem-nos a base para a analise de situacfes de
riso. Primeiramente, devemos distinguir o ato de rir do ato de sorrir. O sorriso foi
convencionado, neste estudo, como expressdo de estado de espirito. Enquanto que o riso é aqui
considerado como ato humano pelo qual o individuo age e reage a situagdes e em relagdo sua
relacdo consigo e com seus proximos. O riso somente assume o carater comico quando satisfaz
as condigdes fundamentais (humanidade, sociabilidade e insensibilidade). Foi exatamente sob
as condicdes de comicidade que foi elaborada a relagdo dos diversos elementos do riso que
tratamos nas ultimas secdes e subsecOes. Todas essas consideracdes deverdo ser consideradas
nas se¢des seguintes. Estas versaréo sobre a obra Assim falou Zaratustra da qual investigaremos

as situacdes de riso que ali se apresentam.



134

8. CONCEPCOES FILOSOFICAS DE NIETZSCHE

Tendo até este ponto apresentado as concepgfes bergsonianas sobre a comicidade do
riso, nos propomos a introduzir o riso no contexto das producdes de Nietzsche. Pois um dos
aspectos que mais despertam a atencdo nos textos deste ultimo autor € a presenca dos termos
rir, riso outros que lhe fazem remissdo. N&@o se precisa fazer esforco para se detectar as
presencas dos termos escarnecer e zombar em seus livros. A presenca do riso de escarnio se
apresenta como uma constante. E em Assim falou Zaratustra que a presenca do riso se
intensifica, tanto de forma implicita quanto de forma implicita. Esse € o motivo pelo qual essa
obra de Nietzsche foi selecionada para contrapor o riso cdmico bersoniano. Como ficara
evidenciado nos proximos pardgrafos e secBes, o riso em Assim falou Zaratustra, ou o0 riso
zaratustriano se configura sobretudo como riso de escarnio de conotacéo social. Esta afirmacao
se volta para os aspectos social e moral do riso que serédo tratados neste estudo. Entretanto, se
faz necessario esclarecer que nem todos 0s risos presentes na obra apresentam apelos sociais.
Podemos citar o riso de afirmacdo da vida que é de foro intimo. Este se refere a relacdo do
individuo com sua existéncia e suas experiéncias de vida. E o individuo diante de sua postura
de superacédo dos ébices da vida em relacdo consigo proprio.

Assim, para ndo entrar diretamente no estudo de Assim falou Zartustra, esta secao tem
por objetivo apresentar alguns conceitos da filosofia de Friedrich Nietzsche. Visa a fornecer os
aspectos basicos do pensamento deste filésofo que servirdo de referéncia para a compreensao
do riso em Assim falou Zaratustra. Nao se requer que se faca um estudo aprofundado dos
conceitos. O importante, aqui, é introduzir alguns conceitos que facilitardo o entendimento do
gue pode ser interpretado como comico nas situacdes risiveis da obra que sera posta em analise.
Considerando que Assim falou Zaratustra foi produzido durante a fase ndo-metafisica desse
ilustre pensador, 0s conceitos a serem apresentados, nesta pesquisa, se referem a este seu
periodo produtivo. Ndo temos por objetivo esgotar a ampla gama de conceituacdes
desenvolvidas por Nietzsche. Limitamo-nos a tratar alguns conceitos que nos fornecerdo
subsidios para a compreensao das situagdes nas quais o riso e suas remisfes sdo apresentados
na obra em questao.

Para isso, apresentaremos algumas consideragdes sobre o conceito de espirito livre e
suas consequéncias sobre 0 modo de pensar e de agir. Em seguida, elaboramos uma longa

subsecdo dedicada a questdo da moralidade. Nela destacamos a importancia do conceito de
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critica do valor moral. 1sso o0 fazemos sob a compreenséo da importancia da concep¢do de moral
para este ilustre filésofo. Pois, como veremos, seu estudo critico sobre os valores morais,
conduziu-o a critica dos fatores fundamentais que estdo na base da formacéao dos valores morais.
Procuraremos mostrar que contrariamente ao que parece, Nietzsche ndo se opde a moral. Sua
questdo se volta para os valores e nuancas que a moral pode assumir. Em relagédo a isso,
procuramos destacar a relacéo entre os valores morais e a vida efetiva. Esta relacdo sera posta
como condicdo bésica para a compreensao do que Nietzsche nos apresenta ao longo de toda a
sua obra: 0 embate entre a moral que cerceia a vida e a necessidade de dar vazdo aos impulsos
da vida. Este é um embate de assunto cuja gravidade transcorre no cotidiano de todos e, mesmo
diante da seriedade do assunto, encontramos o riso em seu cenario. Nisso, procuramos dar
destague aos conceitos que fundamentardo a compreensdo do riso em Nietzsche, preparando o
caminho para a se¢do seguinte destinada especificamente a tratar deste assunto.

Conceitos como espirito livre, espirito cativo, super-homem, afirmacéo da vida, vontade
de poténcia e alguns outros, serdo apresentados com fins de possibilitar a compreensdo dos

principais aspectos de Assim falou Zaratustra que serdo trabalhados adiante.

8.1 Sobre a filosofia de Nietzsche

A linha de pensamento filoséfico a ser seguida neste trabalho esta vinculada a fase de
maturacdo, isto &, de desenvolvimento das concepcdes filoséficas proprias de Nietzsche. Essa
fase se refere ao momento a partir do qual Nietzsche passa a produzir textos ndo mais presos as
influéncias da filosofia de Arthur Schopenhauer. Sobre esse periodo de inflexdo dos

pensamentos de Nietzsche, a professora Rosa Maria Dias nos relatou o seguinte:
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Uma leitura cronoldgica da obra de Nietzsche mostra que Humano, demasiado
humano marca definitivamente a passagem do autor para uma nova fase, que pode ser
identificada, em termos biograficos, com o seu afastamento da filosofia de
Schopenhauer e com a ruptura com Wagner. E Nietzsche mesmo quem anuncia sua
modificacdo, numa anotacdo feita na época de Humano, demasiado humano: “Eu
quero expressamente declarar aos leitores de minhas obras anteriores que abandonei
as posi¢des metafisico-estéticas que ai dominam essencialmente: elas sao agradaveis,
porém insustentaveis. *

Nesse periodo, Nietzsche proclama a primazia da ciéncia, para ele sindnimo de
investigacdo critica, que tem por objetivo nos liberar do mundo metafisico, do
sobrenatural e da coisa em si kantiana.%® (DIAS, 2009, p. 103-104)

O pensamento filosofico de Schopenhauer apresenta um posicionamento metafisico.
Este se notabilizou pela concepgdo da coisa em si, da verdade, e da logica racional como
componentes fundamentais da compreensdo do mundo. O mundo da aparéncia ou do fenémeno
se apresentava como tudo aquilo que € voluvel diante de algo que Ihe subjaz como fundamento:
a coisa em si. Esta ultima seria a garantia daquilo que se apresenta de forma fluida aos nossos
sentidos. Seria algo basal e concreto sobre o qual poderiamos construir nossas noc¢des légico-
cientificas e nossa crenca em um mundo estavel sobre o qual poderiamos operar sempre com
seguranca. Dai ser possivel a admissdo do conceito de verdade. A verdade, considerada uma
relacdo de conformidade entre algo e seu paradigma, € um conceito relacional cujo significado
somente adquire sentido quando se supde a existéncia de um parametro de referéncia ou de
comparacéo.

E se afastando das disposicdes metafisicas, que Nietzsche inicia sua fase autdnoma de
elaboracdo de uma nova postura filoséfica. Segundo sua nova visdo, ndo ha a coisa em si
suportando existencialmente aquilo que se nos apresenta como realidade. Esta é exatamente
aquilo que nos aparece diante dos sentidos. Fenbmeno e coisa em si se aglutinam na realidade
vivida. E considerando a fluidez dos acontecimentos dos quais participamos, encontramo-nos
também em movimento neste fluir constante; encontramo-nos em devir. As pessoas, as coisas
e tudo quanto possamos considerar se encontram em transformacdo ou movimento. Por esta
perspectiva, ndo se pode vincular a compreensdo do mundo ao pré-condicionado, a paradigmas
ou referéncia metafisica. O fendmeno entendido como a realidade que fundamenta a si propria
adquire uma nova interpretagdo. Adquire o significado que lhe é dado pela mente que o
compreende. Nesse sentido se desfaz o conceito de verdade absoluta, tendo em vista que o
fendmeno ndo traz em si a subsungdo metafisica de uma substancia, isto €, de algo que lhe

subjaz como fundamento. A verdade perde seu significado original afirmado por Schopenhauer

8 Cf. Dias, Rosa Maria. Amizade estelar: Schopenhauer, Wagner e Nietzsche. p. 103-104. A referéncia 4 da citacdo
faz remissdo a Nietzsche, F., fragmentos péstumos, 1876-1877, 23 [159]. In KSA, 8, p. 463.
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e pelas filosofias metafisicas. Ndo ha mais a verdade absoluta que vale para todos no mesmo
espaco e a0 mesmo tempo.

O afastamento das disposi¢des metafisicas conferiu ao pensamento de Nietzsche uma
abertura pela qual o mesmo nos trouxe uma série de novas concepcées. Espirito livre, afirmacéo
da vida, super-homem, transvaloracgdo dos valores, superagéo, etc. sdo algumas concepcoes que
este ilustre pensador nos legou. Analisadas cuidadosamente, elas nos apresentam uma
alternativa de compreensao e de acdo sobre um mundo nao-metafisico. Em primeiro lugar deve
ser destacado que a visdo de mundo é o principal elemento a ser considerado sob a nova postura
filosofica. Alguns desses conceitos serdo apresentados abaixo com fins de que nos seja possivel

um entendimento mais claro das mensagens que Zaratustra se prop0s a divulgar.

8.2 Das verdades eternas as melhores mentiras

Um dos marcos da cultura e da filosofia ocidental foi a busca da verdade. Esta busca se
fundamentou na premissa metafisica. Por premissa metafisica deve ser compreendido que ha
uma dicotomia entre 0 mundo em transformacédo e um pretenso mundo que Ihe subjaz e que da
suporte existencial as mudancas. Nesse sentido pode-se falar tanto do platonismo quanto do
aristotelismo. O primeiro pensamento apresenta a dicotomia do sensivel e do inteligivel. O
segundo nos legou o conceito de substancia como aquilo que permanece imutavel mesmo diante
das mudancas observadas na realidade. Este entendimento dual sobre o mundo condicionou por
muito tempo as diversas visdes de mundo como pode ser verificado na histéria da humanidade.
As crendices, as mitologias, as religifes, as tradi¢cdes praticadas ao longo da historia do homem
até a contemporaneidade se fazem com base nesta forma de pensar. Estes quesitos se colocam
como convicgdes a partir das quais elaboramos visdes de mundo. Por convicgdo deve ser
entendida “a crenca de estar, em algum ponto do conhecimento, de posse da verdade absoluta.”
(NIETZSCHE, 2010, § 630)% O certo e 0 errado; 0 bom e o mal; o verdadeiro e o falso sdo
deduzidos a partir das matrizes de pensamentos suportadas pelas convic¢bes acima
relacionadas. Mas, “Convicgdes sao inimigos da verdade mais perigosos que as mentiras.”
(NIETZSCHE, 2010, § 483)°. A verdade se instaura quando a realidade flui em conformidade

com nossas premissas. 1sso somente teria chance de ocorrer diante de uma realidade em si (a

69 Cf. Humano, demasiado humano. §630.
0 |dem. §483.
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coisa em si) passivel de se configurar igualmente para todos; e, por outro lado, quando a
interpretacdo dessa mesma realidade converge para 0 mesmo pensamento em diferentes
consciéncias. Isso denota que a afirmacéo de uma verdade depende basicamente de dois fatores
diversos: o primeiro é a subsuncao de um mundo igualmente inteligivel a todos; e, 0 segundo,

a uniformidade de pensamento entre os homens. Por isso:

Durante enormes intervalos de tempo, o intelecto nada produziu sendo erros; alguns
deles se revelaram (teis e ajudaram a conservar a espécie: quem com eles [o0s erros]
deparou, ou os recebeu como herancga, foi mais feliz na luta por si e por sua prole.
Esses equivocados artigos de fé, que foram continuamente herdados, até se tornarem
quase patrimoénio fundamental da espécie humana, sdo os seguintes, por exemplo: que
existem coisas duraveis, que existem coisas iguais, que existem coisas, matérias,
corpos, que uma coisa é aquilo que parece; que nosso querer € livre, que o que € bom
para mim também é bom para si. Somente muito depois surgiram os negadores e 0s
questionadores de tais proposi¢fes — somente muito depois apareceu a verdade, como
a mais fraca forma de conhecimento.”™ (NIETZSCHE, 2009, § 110)

O fragmento acima descreve a visdo de mundo predominante na humanidade pela qual
a verdade surge quando se faz a interpretacdo da realidade, subsumindo um fundamento
metafisico. Por essa concepcao € possivel a afirmacdo do permanente e imutavel, e mesmo, da
possibilidade da igualdade entre coisas no mundo real. Entretanto, ndo é necessario que se faca
grande esforco para perceber que a realidade se apresenta por fatos que fluem e que essa mesma
realidade se compde de coisas singulares. Por isso, “...tudo veio a ser; ndo existem fatos eternos:
assim como no existem verdades absolutas.” (NIETZSCHE, 2010, § 2)."

Ao fazer a afirmacdo de que ndo ha fatos eternos e de que o mundo estd em devir,
Nietzsche ilustra sua assercdo nos apresentando sua tese sobre a forma como lidamos com a

novidade, com o diferente, nos seguintes termos:

L Cf. A gaia ciéncia. § 110.
2 Cf. Humano demasiado humano. § 2.
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[...] nossos sentidos sé aprendem tarde, e jamais inteiramente, a ser 6rgaos sutis, fiéis
e cautelosos do conhecimento. Para 0 nosso olho € mais comodo, numa dada ocasido,
reproduzir uma imagem com frequéncia ja reproduzida, do que fixar o que ha de novo
e diferente numa impressdo: isso exige mais for¢a, mais “moralidade”. Ouvir algo
novo ¢ dificil e penoso para o ouvido; ouvimos mal a musica estranha. Quando
ouvimos uma lingua estrangeira, tentamos involuntariamente modelar os sons em
palavras que parecem familiares e proximas: [...] também nossos sentidos sdo hostis
e relutantes para com o novo; e ja nos processos mais “simples” da sensualidade
predominam afetos como medo, amor e édio, sem esquecer os afetos passivos da
indoléncia. — Assim como atualmente um leitor ndo |é todas as palavras (e muito
menos as silabas) de uma pagina — em vinte palavras ele escolhe umas cinco ao acaso,
“adivinhando” o sentido que provavelmente lhes corresponde -, tampouco
enxergamos uma arvore de modo exato e completo, com seus galhos, folhas, cor e
figura; é bem mais facil para nés imaginar aproximadamente uma arvore. Mesmo nas
vivéncias mais incomuns agimos assim: fantasiamos a maior parte da vivéncia e
dificilmente somos capazes de ndo contemplar como “inventores” algum evento.
Tudo isso quer dizer que nds somos, até a medula e desde o comego — habituados a
mentir. (NIETZSCHE, 2010a, § 192)7

Do fragmento apresentado, somos conduzidos ao entendimento da dificuldade que o
homem tem para lidar com a mudanga. Ele preenche as lacunas de sua percepgdo com imagens
de experiéncias anteriores. Portanto, diante de uma realidade em transformagé&o, o ser humano
constréi para si uma versdo dessa realidade fugidia. Em outros termos, o homem mente
continuadamente para si mesmo. E com essas mentiras, sdo erigidos os edificios das religides,

das ciéncias, das filosofias, e sobretudo, da moralidade.

8.3 Do espirito-livre ao super-homem

A visdo natural do mundo é a postura mais comum do ser humano diante da vida. Desde
0 nascimento, 0 homem vai agregando conhecimentos, valores e modos de agir. Tudo isso
ocorre sem filtros. As préprias circunstancias da vida de cada um vao agregando informacdes
que se cristalizam em crencgas e convicgdes que norteiam o jeito de ser do individuo. Em
consequéncia dessa absorcéo cultural continuada, padrdes de comportamento se tornam habitos
direcionadores da conduta. E uma analise mais detalhada da evolucdo desse processo de
formacdo individual nos mostra que gradualmente uma prisdo € construida. Prisdo esta
constituida principalmente pelos valores morais que absorvemos. Por eles, restringimo-nos a
pensar e a agir dentro dos limites a que fomos involuntariamente e inconscientemente

habituados. Ficamos confinados no interior de um campo de pensamentos cercado pelas paredes

3 Cf. Além do bem e do mal. § 192.
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da moralidade, da tradi¢do, das crencas, dos conhecimentos empiricos e do senso comum.
Raramente voltamo-nos para o questionamento do por que somos e agimos deste ou daquele
jeito. Ha uma tendéncia cultural de valorizacdo daquilo que sempre foi prezado. Quantas vezes
ndo assistimos a veneracdo e a premiacdo daqueles que se destacaram na luta pela defesa da
moral, dos bons costumes, na firmeza na fé e na preservacéo dos conhecimentos tradicionais?
Esses fatos nos atestam que a preservacdo do mesmo e do que € aparentemente imutavel faz
parte do conjunto de tudo aquilo que a humanidade preza. A visao de mundo fica restrita a uma
Unica perspectiva que se vale da simplificacdo de tudo. Disso resulta a possibilidade da
individualizagdo segundo a formac&o de caréater pelo qual a pessoa é reconhecida pela firmeza
com que se apega aos valores prezados desde sempre pela comunidade a qual pertence. Fala-
se, aqui, de valores morais, religiosos, tradicionais, etc. que servem para o balizamento das
condutas e de bussola para a orientacdo das escolhas. Tudo isso se dando dentro dos limites do
senso comum. Sob esta perspectiva, o individuo se encontra cativo dos modos de ser que sempre
foram praticados por sua sociedade desde seu nascimento. Seu modo de pensar e de projetar
seu futuro encontram-se limitados ao campo de observacdo que lhe foi oferecido pela

comunidade e assimilado sem questionamentos.

O espirito cativo ndo assume uma posi¢ao por esta ou aquela razdo, mas por habito;
ele é cristdo, por exemplo, ndo por ter conhecido diversas religiGes e ter escolhido
entre elas; ele é inglés, ndo por haver se decidido pela Inglaterra, mas deparou com o
cristianismo e o modo de ser inglés e os adotou sem razdes, como alguém que,
nascendo numa regido vinicola, torna-se bebedor de vinho. Mais tarde, ja cristdo e
inglés, talvez tenha encontrado algumas razdes em prol de seu habito; podemos
deshancar essas razdes, ndo o deshancaremos na sua posigdo. [...]”* (NIETZSCHE,
2010b, §226)

Forma-se, entdo, um ciclo composto por habitos que alimentam e realimentam a conduta
humana. O carater mais forte € aquele que mais estreitamente se volta para a valoracdo
unilateral ou de perspectiva Unica de interpretacdo do mundo. Ocorre aqui a formacgdo do
espirito cativo que tem como atributo principal a rejei¢do de tudo aquilo que difere de todas as
coisas que foram desde sempre consideradas “corretas”. A possibilidade de, ao menos, cogitar
em pensar diferentemente da forma que sempre se pensou ndo faz parte das elucubracbes do

espirito cativo. Pois:

74 Cf. Humano, demasiado humano. § 226.
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A estreiteza de opinides, transformada em instinto pelo habito, leva ao que chamamos
de forga de carater. Quando alguém age por poucos, mas sempre 0s mesmos motivos,
seus atos adquirem grande energia; se esses atos harmonizarem com os principios dos
espiritos cativos, eles serdo reconhecidos e também produzirdo, naquele que os perfaz,
o0 sentimento da boa consciéncia. Poucos motivos, agdo enérgica e boa consciéncia
constituem o que se chama forca de carater. Ao individuo de carater forte falta o
conhecimento das muitas possibilidades e diregdes da acao; seu intelecto é estreito,
cativo, pois em certo caso talvez lhe mostre apenas duas possibilidades; entre essas
duas ele tem de escolher necessariamente, conforme sua natureza, e o faz de maneira
rapida e facil, pois ndo tem cinquenta possibilidades para escolher. [..]"
(NIETZSCHE, 2010b, § 228)

Entretanto, o que dizer daquele individuo cujo modo de pensar pde em questdo as
verdades consagradas no seio de sua sociedade? E se esse modo de pensar ndo somente difere
da maioria, mas também contraria muitas das conviccGes adotadas? Foi pensado neste tipo de
individuo que Friedrich Nietzsche elaborou o conceito de espirito livre. Este, inicialmente, foi
considerado uma mera abstracdo e que gradualmente se tornaria, segundo sua opinido, uma

possibilidade ndo dificil de se realizar. Conforme relatou o proprio mentor desta concepcao:

Foi assim que ha tempos, quando necessitei, inventei para mim os “espiritos livres”,
aos quais € dedicado este livro melancolico-brioso que tem o titulo de Humano,
demasiado humano: ndo existem esses “espiritos livres”, nunca existiram — mas
naquele tempo, como disse, eu precisava deles como companhia, para manter a alma
alegre em meio a muitos males (doenga, soliddo, exilio, acedia, inatividade): como
valentes confrades fantasmas, com 0s quais proseamos e rimos, quando disso temos
vontade, e que mandamos para o inferno, quando se tornam entediantes — uma
compensagdo para 0s amigos que faltam. Que um dia poderéo existir tais espiritos
livres, que a nossa Europa tera esses colegas ageis e audazes entre os seus filhos de
amanhd, em carne e 0sso e palpaveis, e ndo apenas, como para mim, em forma de
espectros e sombras de um eremita: disso serei o Ultimo a duvidar. Ja os vejo que
aparecem, gradual e lentamente; e talvez eu contribua para apressar sua vinda, se
descrever de antemao sob que fados os vejo nascer, por quais caminhos aparecer.”
(NIETZSCHE, 2010b, § 2 do Pr6logo)

Embora o espirito livre apareca, nesta citacdo, como mera concepcao e idealizacdo de
um solitario, ele se encontra, de fato, incarnado na pessoa do proprio autor. O que sdo os feitos
e escritos de Nietzsche ao longo dessa fase produtiva? Sua producdo e seu agir trazem uma
coloragéo especial. Evidencia-se que seu modo de ser corresponde ao que se define como
espirito livre. Um dos principais atributos deste € o livre pensar. Liberdade de pensamento que
ultrapassa as limita¢fes naturalmente postas pela visdo do senso comum. Ser espirito livre ndo
significa deixar o pensamento fluir livremente dentro das fronteiras do cativeiro interpostas

pelos habitos adquiridos; significa questionar os proprios habitos e tudo aquilo que nos parecem

5 |dem. § 228.
6 Cf. § 2 do Prélogo (datado de 1886) de Humano demasiado humano, escrito pelo préprio Nietzsche dez anos
apos a publicagdo dessa obra.
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tdo comum e tdo simples a ponto de neutralizar nosso senso de curiosidade e de investigagao.
Pois como foi relatado anteriormente, nascemos imersos em mundo de crengas, de valores, de
conhecimentos e de visdes de mundo. Todos esses fatores moldam nosso jeito de ser, deixando-
nos encarcerados dentro do campo de percepcdes, de crencas e de valoracdes limitados por
aquela perspectiva que nos foi oferecida. O espirito livre ndo se limita a questionar somente 0s
dados oferecidos dentro desse campo restrito de informacBes. Ele questiona os proprios
pensamentos, as praticas, as crencas, indo, portanto, além do que lhe foi dado segundo uma

visdo unilateral e condicionada pelo habito. Por isso,

E chamado de espirito livre aquele que pensa de modo diverso do que se esperaria
com base em sua procedéncia, seu meio, sua posicdo e fungdo, ou com base nas
opinides que predominam em seu tempo. Ele é a excecdo, os espiritos cativos sdo a
regra; estes lhe objetam que seus principios livres tm origem na &nsia de ser notado
ou até mesmo levam & inferéncia de atos livres, isto €, inconcilidveis com a moral
cativa. [...] ndo € prdprio da esséncia do espirito livre ter as opinides mais corretas,
mas sim ter se libertado da tradicdo, com felicidade ou com um fracasso.
Normalmente, porém, ele terd ao seu lado a verdade, ou pelo menos o espirito da busca
da verdade: ele exige razdes; os outros, fé. (NIETZSCHE, 2010b, § 225)77

Pela citacdo acima, fica esclarecida a situacéo do espirito livre no seio da sociedade. Ele
ndo se apresenta como superior ou inferior ao espirito cativo. Ele apenas difere do espirito
cativo. E em uma sociedade composta majoritariamente por cativos, o espirito livre surge como
excecdo. Nesse sentido, ele é o diferente, que se torna potencialmente rejeitavel segundo a
tolerancia que venha a encontrar no grupo dentro do qual apareceu. Ha de se considerar que a
formacdo de uma comunidade ou de uma sociedade depende da convergéncia de valores,
crengas e habitos que se consolidam no dia-a-dia de seus componentes. A questdo que surge é
quanto ao tipo de valores, crengas e habitos que se consolidam. Quando estes fatores se
fundamentam em premissas metafisicas e crencas na estabilidade, a sociedade assume a postura
do espirito cativo. Este estranha e, em muitos casos, ndo admite a aceitacdo do pensamento
desviante. Ocorre, entdo, a discriminagéo e a repulsa por aquele que parece ter vindo ao mundo
para contrariar a ordem estabelecida. Isso se deve ao fato de que as disposi¢cOes metafisicas e a
crenga na estabilidade trazem conforto & alma. Imerso em ambiente sociocultural estavel, o
homem sente-se no paraiso tdo sonhado e desejado. A sociedade assim constituida rejeita aquele
cujo pensamento ¢ diferente da maioria. Ali ndo se encontra a paciéncia e a tolerancia com
aquele que veio atormentar o espirito daqueles que encontraram a paz no cativeiro de sua visao

unilateral e estavel, isto é, na visdo parcial do mundo.

7 Nietzsche, Friedrich. Humano, demasiado humano. § 225.
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[...] Como falta tempo para pensar e tranquilidade no pensar, as pessoas ndo mais
ponderam as opinides divergentes: contentam-se em odia-las. Com 0 enorme
aceleramento da vida, o espirito e o olhar se acostumam a ver e julgar parcial ou
erradamente, e cada qual semelha o viajante que conhece terras e povos pela janela
do trem. Uma atitude independente e cautelosa no conhecimento é vista quase como
uma loucura, o espirito livre é difamado, [...]"® (NIETZSCHE, 2010b, § 282)

O individuo, que busca balizar sua vida com bases nas propriedades do espirito livre,
encontra dificuldades em manter-se fiel a seu ideal. 1sso ocorre sempre que se encontrar no
meio de uma comunidade de espiritos cativos. O que se pGe a mostra no embate de
posicionamentos entre os dois espiritos em questdo diz respeito a questdo de independéncia e
dependéncia do pensar. Enquanto o espirito cativo orienta sua conduta por aquilo que sempre
foi cultivado pela sociedade, sem passar por qualquer critica; o espirito livre orienta sua conduta
pela adocgdo critica de modos e valores, ponderando o que lhe dado culturalmente com

alternativas possiveis e realizaveis.

[...] Vocé deve tornar-se senhor de si mesmo, senhor de suas préprias virtudes. Antes,
elas eram os senhores; mas ndo podem ser mais que instrumentos, ao lado de outros
instrumentos. Vocé deve ter dominio sobre o seu pré e o seu contra, e aprender a
mostra-los e novamente guarda-los de acordo com seus fins. VVocé deve aprender a
perceber o ha de perspectivista em cada valoragdo — o deslocamento, a distor¢éo e a
aparente teleologia dos horizontes, e tudo o que se relaciona a perspectiva; também o
qué de estupidez que ha nas oposicdes de valores e a perda intelectual com que se
paga todo prd e todo contra. [...]”° (NIETZSCHE, 2010b, § 6 do Prdlogo)

Ao admitir que a interpretacdo e a valoracdo que se faz do mundo é possivel sob
perspectivas ou pontos de vistas diferentes, o espirito livre se imp&e como sujeito da percepcao.
Seu entendimento fica livre das amarras da visdo condicionada e unilateral proporcionada pelos
habitos limitados e préprios aos espiritos cativos. Dai, pode-se deduzir que, se por um lado o
mundo cultural confere virtudes ao espirito cativo, moldando-lhe o caréater; por outro lado, o
espirito livre se coloca como senhor de suas virtudes, as colocando como possibilidades
instrumentais de seu agir. O espirito livre situa o individuo como senhor de si. O individuo
torna-se o centro a partir do qual as perspectivas se derivam. Essa capacidade questionadora,
que lhe confere a possibilidade de buscar diferentes pontos de vistas para entender o0 que vem
aos sentidos, lhe confere uma abertura maior, isto €, uma compreensdo mais ampla de suas
experiéncias de vida. Esta compreensdo ampliada Ihe permite enxergar o devir. O mundo deixa
de ser o0 abrigo estavel onde tudo se repete gracas a posicionamentos metafisicos e fé nas forcgas

divinas. A vida passa a ser um desafio a ser superado a cada instante. Esse desafio ndo se limita

8 |dem. § 282
™ Cf. § 6 do Prélogo de Humano, demasiado humano.
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ao mundo fisico, mas estende-se ao mundo social. A percepcdo desse desafio ocorre no
momento em que, ao libertar-se, o espirito livre teve a visdo de que nada se repete no mundo
fisico, nem tdo menos nas relacdes humanas. Em ndo havendo repeticao, vive-se na incerteza.
Nada esta garantido na vida. Cada passo dado torna-se um ato que ndo podera ser desfeito.
Neste sentido, o espirito livre sente 0 peso da liberdade ao desatar-se das crencas e pensamentos
que o induziam a negligenciar ou desconsiderar a mutabilidade do mundo. Cada passo é uma
superacdo de si mesmo e disso o espirito livre tem consciéncia. Superacdo que somente é
possivel mediante a ado¢do de uma postura diante da vida: a afirmacdo da propria vida. Se
durante a sua fase de espirito cativo sua vida era conduzida com base em crencas que lhe
proporcionavam esperanca de bom éxito na efetivacdo de seus propésitos; ocorre que na nova
fase essas garantias desaparecem. O espirito livre precisa afirmar a vida e para isso lhe é
necessario assumir uma postura totalmente diferente diante da mesma. Essa postura nova se
revela como a aceitagdo e compreenséo de uma nova forma de valoragdo das experiéncias por
que passamos. Por essa nova postura, se entende que a bondade e a maldade ndo sdo absolutas.
Nada no mundo se configura como bom ou como mal. Esses sdo conceitos relativos. O que €
bom para um, pode igualmente ser ruim para outro. Seguindo esse entendimento, o espirito livre
se coloca em situacdo de afirmacdo da vida. Entretanto, a assun¢do de uma nova postura
demanda forca, coragem e deliberacdo. Essa nova postura passa pelo ponto de inflexdo em que
a curva da vida oscila entre refugiar-se no abrigo da fé e da metafisica, por um lado; ou,
aventurar-se, sem guias, pelo labirinto da vida. Labirinto este que ndo Ihe é fornecido pronto.
Ele é construido a cada passo dado. Para trilhar ou construir esse labirinto € necessario ter
vontade, vontade de poténcia. Esta entendida como a forga propulsora pela qual o individuo
admite o devir e que dele ndo pode e ndo deve se ocultar. Do devir ndo hé abrigo, nem mesmo
se nos alojamos na fantasia do pensamento metafisico; ou se procuramos abrigo na fé divina.
Nesta nova postura, se faz necessario afirmar o estar no mundo, removendo as elucubracdes de
que ou 0 mundo conspira contra si, ou de que hd um paraiso a sua espera - nem que seja no
além-timulo. O conceito de valor se altera drasticamente. Pois sua capacidade de julgamento
atua sobre outras bases, certamente ndo mais pela limitacdo da visdo unilateral. Ndo somente o
julgamento do bem e do mal se relativiza, mas também a prépria compreensdo da vida. Pois o
entendimento, como vimos, se amplia pelo enriquecimento proporcionado pela admissao de
mais de uma perspectiva na percepc¢do. A adocdo de novas perspectivas, a afirmacgéo da vida, a
relatividade do julgamento e outros atributos que decorrem da formacdo do espirito livre
engendram um ser humano espiritualmente diferente: o super-hnomem. Este termo néo deve ser

interpretado como uma raca especial de novos seres sobre a Terra. Super-homem diz respeito a



145

atitude mental com que lidamos com as experiéncias do cotidiano. E um estado de espirito que
se consolida quando se pde em prética pensamentos e atitudes proprias ao espirito livre. E o
que Zaratustra anuncia ao povoado da pequena cidade quando diz “Eu vos ensino o super-
homem.” no terceiro aforismo do prologo de Assim falou Zaratustra. Ali expressa ele sua

missdo de trazer a mensagem de que o homem pode libertar-se de sua situacdo de espirito cativo.

Segundo Klossowski, alguns de seus contemporaneos, por ndo compreenderem os
conceitos de vontade de poténcia e de super-homem na obra do fil6sofo, fizeram dele
“o profeta de uma moral da violéncia, e a partir dai tudo passa a ser interpretado sob
essa Otica: os laboratdrios com suas experiéncias inconfessaveis, a supressao de todos
0s que apresentassem alguma anormalidade, loucos e velhos, os fornos crematérios”.*
Na interpretacdo de Klossowski, o conceito de vontade de poténcia significa um
“sentimento intensivo”, um principio multiplo de afirmagdo que nada tem a ver com
querer o poder. Também o conceito de super-homem nédo caracteriza um individuo,
mas “um estado”® — aquele em que se encontra a singularidade soberana, cheia de
forca, a ponto de poder desperdica-la. Seu excedente de poténcia pde-no ao lado das
plantas raras, além dessa época que assegura o triunfo do homem servil e gregario.®
(DIAS, 2009, p. 158)

8.4 Sobre a moral

A filosofia desenvolvida por Nietzsche nos faz remissdo a uma relacao de conflito muito
intenso entre a moral e a vida. Isso se deve ao fato de que este pensador concebe a vida como
existéncia no mundo da realidade efetiva: lugar onde o homem tem a oportunidade de fazer uso
de suas faculdades fisicas e mentais. Viver é pér em atividade suas potencialidades, procurando
aperfeicoar-se, construir-se a si mesmo e, a0 mesmo tempo, lutando para afastar de si os 6bices
que porventura lhe surjam para restringir-lhe o desenvolvimento espiritual e corporal. Em
relagdo ao momento em que este pensador comecou a refletir sobre a questdo da moral, 0 mesmo

assim se expressou:

Meus pensamentos sobre a origem de nossos preconceitos morais — tal € o tema deste
escrito polémico — tiveram sua expressdo primeira, modesta e provisoria na coletanea
de aforismos que leva o titulo “Humano, demasiado humano”. Um livro para espiritos
livres, cuja redagdo foi iniciada em Sorrento durante um inverno que me permitiu
fazer uma parada, como faz um andarilho [...]%* (NIETZSCHE, 2010c, § 2 do Pr6logo)

8 Cf. Dias, Rosa Maria. Amizade estelar: Schopenhauer, Wagner e Nietzsche.
81 Cf. Nietzsche, Friedrich. Genealogia da moral.
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Este trecho nos aponta o quanto o conceito de moral tem importancia nos pensamentos

de Nietzsche. O espirito livre, apresentado na subsecao anterior, constitui o ideal de pensamento

a ser seguido por aqueles cujo objetivo é viver efetivamente a vida. Esta se efetiva no aqui e no

agora por meio da acdo neste mundo fisico e social do qual fazemos parte. Seguindo por essa

linha de pensamento, ele afirmou que:

[...] Por fortuna, logo aprendi a separar o preconceito teoldgico do moral, e ndo mais
busquei a origem do mal por tras do mundo. Alguma educacéo histérica e filologica,
juntamente com um inato senso seletivo em questbes psicol6gicas, em breve
transformou meu problema em outro: sob que condi¢des 0 homem inventou para si 0s
juizos “bom” e “mau”? e que valor tém eles? Obstruiram ou promoveram o
crescimento do homem? Séo indicios de miséria, empobrecimento, degeneracdo da
vida? Ou ao contrério, revela-se neles a plenitude, a forca, a vontade de vida, sua
coragem, sua certeza, seu futuro?% (NIETZSCHE, 2010c, § 3 do Prélogo)

As questdes postas por Nietzsche se assentam sobre o principal fator que interfere na

relacdo do homem consigo proprio, com o outro e com seu mundo. Trata-se da questdo da

moral. Esta se apresenta como forca coercitiva que se insinua na mente individual e na

regulacao das relagdes do homem com o natural e com o divino.

A moralidade é antecedida pela coercéo, e ela mesma é ainda por algum tempo
coercdo, a qual a pessoa se acomoda para evitar o desprazer. Depois ela se torna
costume, mais tarde obediéncia livre, e finalmente quase instinto: entdo, como tudo o
que h& muito tempo é habitual e natural, acha-se ligada ao prazer — e se chama
virtude.® (NIETZSCHE, 2010b, § 99 hdh)

O trecho acima ilustra o fato de que os preceitos morais se instauram como forga que

gradualmente atuam para a docilizacdo do homem. Paulatinamente seu poder restritivo deixa

de ser nocivo a ansia provocada pelo desejo constante de liberacdo dos impulsos instintivos do

ser humano. E como poder coercitivo, a moral ndo se deixa ser questionada, instaura-se como

poder analogo aos dogmas.

Desde que o mundo é mundo, nenhuma autoridade permitiu-se tornar-se objeto de
critica; e chegar a critica moral, ter por problematica a moral, como? Né&o foi sempre,
ndo é ainda imoral? A moral, contudo, ndo dispGe de toda classe de meios de
intimidacdo para manter a distancia as investigagdes criticas e 0s instrumentos de
tortura; sua certeza repousa mais numa certa espécie de sedugdo que so ela conhece:
sabe “entusiasmar”. As vezes, com um so olhar, consegue paralisar a vontade critica,
ou também, atrai-la contra si mesma; [...] E que a moral, em todos os tempos, desde
que se fala e se trata de convencer na terra, firmou-se como a melhor professora de
seducdo [...]%* (NIETZSCHE, 2016, §3 do Prefacio)

82 1dem.

8 Cf. Nietzsche, Friedrich. Humano, demasiado humano. § 99.
84 Nietzsche, Friedrich. Aurora. 83 do Prefacio de 1886.
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A moral que norteia a cultura ocidental esta repleta de valores que abertamente ou
obscuramente se colocam como restri¢es ao trabalho do homem de construir-se a si proprio.
A moral, entendida como as premissas que regem e valoram o comportamento humano, néo é
um mal em si. A critica da moral nietzscheana se baseia no carater restritivo da moral praticada
em sua epoca. Trata-se de uma moral constituida por valores e principios de orientacdo
metafisica; seja de cunho religioso, filosofico ou tradicional. Uma moral dos valores eternos,
das verdades absolutas e de respeito acritico as convencdes da tradicao.

Sobre a influéncia de preceitos religiosos na formacgédo da moral da sociedade, Nietzsche
apresenta-se como um fervoroso denunciador dos valores que séo prezados pelo cristianismo
0s quais reprimem os instintos humanos sob a promessa de uma vida eterna pos morte. Os
preceitos religiosos deveriam ser vistos com cautela toda vez que viessem a ser postos como
regra de conduta moral no que concerne a relacdo do homem individualmente com sua vida.
Pelo fragmento apresentado abaixo, fica mais claro o posicionamento de Nietzsche em relagéo

a influéncia religiosa nos valores morais.

H& uma grande escala na crueldade religiosa, com muitos niveis; mas trés deles sdo
mais importantes. Houve tempo em que se sacrificava ao deus seres humanos, talvez
justamente aqueles que mais se amava — nesse caso estdo os sacrificios de
primogénitos, em todas as religides pré-historicas, e também o sacrificio do imperador
Tibério na gruta de Mitra, na ilha de Capri, 0 mais horrivel dos anacronismos romanos.
Depois, na época moral da humanidade, sacrificava-se ao deus os instintos mais fortes
que se possuia, a propria “natureza”; ¢ esta alegria festiva que reluz no olhar do asceta,
do entusiasta “antinatural”. 8 (NIETZSCHE, 2010a, § 55)

A cultura ocidental encontra-se marcada por valores que remetem a uma modalidade
especifica de moralidade. Esta encontra-se repleta de concepces que, em termos gerais,
podemos denominar metafisicas. Dentre essas concepgbes, aquelas de origem religiosa
assumem papel relevante na constituicdo da visdo de mundo. A crenca em um deus criador e
zelador de suas criaturas esta na base dessa visdo ou crenca. Quanto a isso, Nietzsche se refere
nos termos de cultura judaico-cristd. Sua base é a fé em uma entidade toda poderosa que criou
o mundo do nada. Além de ser criador, essa entidade divina exerce continuamente sua
influéncia sobre a vida de todos os entes de sua criacdo. Essa influéncia é justificada pela fé.
Nada ocorre no universo que ndo seja conhecido e regulado por essa entidade superior. Nesse
sentido, deus se torna o substrato metafisico do qual se derivam as coisas. Os valores a elas
atribuidos sdo divinamente determinados desde os primérdios. Fala-se, entdo em verdades

absolutas. Verdades que ndo dependem do homem para que assim sejam compreendidas. S&o

8 Cf. Nietzsche, Friedrich. Além do bem e do mal. § 55.
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normas ou regras de convivio que, via-de-regra, as pessoas nao lhe dirigem o olhar

interrogativo.

[...] alguém quer descer o olhar sobre o segredo de como se fabricam ideais na terra?
[...] aqui se abre a vista a essa negra oficina. [...] e a impoténcia que no acerta contas
¢ mudada em “bondade”; a baixeza medrosa, em “humildade”; a submissdo aqueles
que se odeia em “obediéncia” (ha alguém que dizem impor esta submissdo — chama-
se Deus). O que ha de inofensivo no fraco, a propria covardia na qual é prédigo, seu
aguardar-na-porta, seu inevitavel ter-de-esperar, recebe aqui o nome de “paciéncia”,
chama-se também a virtude; o ndo-poder-vingar-se chama-se ndo-querer-vingar-se,
talvez mesmo perdao[...] Vocé suspeitaria, ouvindo apenas suas palavras, que se
encontra entre homens do ressentimento?

- E como chamam aquilo que Ihes serve de consolo por todo o sofrimento da vida?
[...] A isto chamam de ‘Juizo Final’, o advento do seu reino, do “Reino de Deus” —
mas por enquanto vivem “na f&”, “no amor”, “na esperanca”.® (NIETZSCHE, 2010c,
§ 14 da 12 Dissertacdo)

Dessa forma, diante de verdades absolutas e valores divinamente determinados se
orientam as relagcOes entre 0os homens. As nocdes do certo e do errado se referenciam naquilo
que a providéncia divina estabeleceu, desde sempre. Os éxitos e conquistas humanas sdo
enxergados como gracas de deus. Os insucessos e desventuras sdo interpretados como provas
gue o Todo-Poderoso coloca para testar a fé de seus fiéis. A onipoténcia e a onipresenca divinas
erigem a crenca de que o individuo é bem-aventurado ou amaldigoado segundo a conformidade
ou inconformidade de seus atos em relacdo aos Mandamentos. O Todo-poderoso agracia ou
pune sua criatura. Ha uma justica divina. O mal que um individuo sofre agora sera
recompensado, mesmo que essa recompensa venha ap0s sua morte. Isso denota a crenca em
uma vida eterna: resquicio de crencas antigas. Trata-se da imortalidade da alma. E uma espécie
de crenca que se difundiu entre diversas culturas da Antiguidade. Sua base ¢é a dicotomia do
homem: um ser composto pela unido de um espirito e um corpo. Uma parte imortal e a outra
mortal. A submissdo aos mandamentos divinos, conjugada as atitudes de fé, amor e esperanca,
se torna a regra de ouro a ser seguida como orientacdo para a vida perfeita. Mas, seria este

posicionamento sinal de firmeza ou de fraqueza diante da vida terrena?

Fé em que? Amor a que? Esperanca em que? — Esses fracos — também eles desejam
ser fortes algum dia, ndo ha dlvida, também o seu “reino” devera vir algum dia —
chamam-no simplesmente “o reino de Deus”, como vimos: sdo mesmo tdo humildes
em tudo! Para vivenciar isto, é preciso viver uma vida longa, que ultrapasse a morte
— & preciso a vida eterna para ser eternamente recompensado no “Reino de Deus” por
essa existéncia terrena ‘no amor, na fé, na esperanca.®” (NIETZSCHE, 2010c, § 15 da
12 Dissertacéo)

8 Cf. Nietzsche, Friedrich. Genealogia da moral
87 Cf. Idem.
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A crenga em um ser superior que criou o mundo e que por ele zela; associada a crenca
do homem como sendo corpo e espirito; sdo fundamentos religiosos da cultura judaico-crista.
Sdo bases para uma forma de pensamento pela qual ha uma explicacdo para tudo que existe e
para tudo o que acontece. As respostas convergem para um Unico ponto: a Providéncia Divina.
Nesse contexto, 0 homem encontra-se preso a valores que desde sempre foram considerados
validos e que devem ser respeitados. Seu campo de interpretacdo da realidade se inscreve em
parametros determinados pela crenca religiosa. Esta norteia as normas de convivio. Instauram-
se principios de convivéncia. A relacdo do homem com o mundo fisico e com o social torna-se
orientada por valores religiosos. A moral adquire nuances dos preceitos religiosos. No fundo, a
nocéo do certo e do errado se confunde com as noges do sagrado e do profano. E correto o
agir que esta de acordo com as determinagdes divinas; errado € aquilo que se configura como
profano ou pecaminoso.

A vida, segundo as concepcOes judaico-cristds, se torna digna de ser vivida se forem
obedecidos os mandamentos religiosos que condicionam a devogdo a uma recompensa
extraterrena em forma de vida eterna. Agquele que ndo se submete a esses principios, deixando-
se conduzir pelos impulsos instintivos do corpo e pelo apego a vida material € considerado
pecador ou mundano. A este ndo se concede um lugar no paraiso, devendo sua alma ser
condenada ao Inferno. Neste sentido, o significado de vida € retiddo em prol de uma promessa
de vida eterna apds a morte.

A postura religiosa diante da vida associada a outras crencas, seja de origem da tradicéo,
seja de verdades consagradas por outras circunstancias, apresentam algo em comum: € a
presuncao de que 0 mundo com o qual lidamos apresenta duas partes distintas. Uma delas é a
parte que nos toca os sentidos e que é fugidia: o mundo das aparéncias ou fenoménico. A outra
parte é seu substrato cuja estrutura é estavel e que da suporte ao aparente que se apresenta aos
nossos sentidos. Se para o0 ser humano se concebe a dualidade corpo-alma; para o mundo se
concebe a dualidade fendmeno-coisa em si. Todas essas concepgbes condicionam a
circularidade do pensamento em torno do que € aceito como verdade e daquilo que nos é dado
no dia-a-dia. E foi com base nesses pressupostos que se construiram as filosofias, o cristianismo
e a moralidade ocidental. A moralidade, sobretudo, assume um dos papéis primordiais no
comportamento do homem. E ela que dita os “sins” e os “ndos” que regem as condutas
individuais, as regras de convivio e a relagdo com o sobrenatural. Nesse sentido, a moralidade
se coloca como poder coercitivo que constrange o homem a agir e a pensar segundo um

determinado modo e ndo de outro considerado transgressor. Por isso, o critério de acatamento
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as disposi¢cdes morais pesa sobre a atribuicdo da bondade e da maldade na conduta do individuo.
Assim,

Ser moral, marigeado, ético significa prestar obediéncia a uma lei ou tradi¢do ha muito
estabelecida. Se alguém se sujeita a ela com dificuldade ou com prazer é indiferente,
bastando que o faca. “Bom” ¢ chamado aquele que, apos longa hereditariedade e quase
por natureza, pratica facilmente e de bom grado o que é moral, conforme seja (por
exemplo, exerce a vinganca quando exercé-la faz parte do bom costume, como entre
os gregos). Ele é denominado bom porque ¢ bom “para algo”; mas como, na mudanca
dos costumes, a benevoléncia, a compaixao e similares sempre foram sentidos como
“bons para algo”, como Uteis, agora sobretudo o benevolente, o prestativo, é chamado
“bom”. Mau ¢ ser “ndo moral” (imoral), praticar mau costume, ofender a tradigdo,
seja ela racional ou estlipida; especialmente prejudicar o préximo foi visto nas leis
morais das diferentes épocas como nocivo, de modo que hoje a palavra “mau” nos faz
pensar sobretudo no dano voluntério ao préximo. [...] Ora, toda tradi¢do se torna mais
respeitdvel @ medida que fica mais distante a sua origem, quanto mais esquecida for
esta; o espeito que lhe é tributado aumenta a cada geracao, a tradi¢do se torna enfim
sagrada, despertando temor e veneragdo;® (NIETZSCHE, 2010b, § 96)

E como poder sutil, as determinacGes morais fazem parte daquela espécie de poder
silencioso que age de forma insinuada impregnando o pensamento do homem como se fosse
uma forca da natureza. Sua eficacia é tal que seus preceitos sdo validos como verdades
incontestaveis e seu poder de influéncia se expande conforme a sua persisténcia no seio do
grupamento humano. Podemos avaliar o poder das normas morais se considerarmos que 0
homem se exime de transgredir, ou mesmo, de se pronunciar abertamente sobre estas
determinaces. Via de regra, todo individuo procura ser reconhecido como submisso a moral.

Mesmo conhecendo o peso dos preceitos morais sobre a conduta do homem, Nietzsche
ndo deixou de exercer sua investigacdo critica sobre um assunto como este que pode ser
considerado um tabu. O que fica explicitado é o carater que a moralidade ocidental apresenta
de cercear o pensamento critico. Isso se deve ao fato de que as premissas que estdo na raiz dos
preconceitos morais representam valores prefixados e que deverdo assim permanecer para que
sejam considerados confidveis. Se 0s preconceitos morais sdo de origem religiosa, tradicional
ou outras fontes, pouco importa. O que deve ser considerado, segundo Nietzsche, é 0 quanto a
moralidade assim constituida, afasta 0 homem da lida com mundo real que se encontra em devir.
A conduta humana deveria ser ajustada para fazer face as transformac¢des que 0 mundo nos
apresenta, principalmente as mudancas no campo da relagdo entre os homens. O homem é por
natureza criativo. Sua criatividade altera 0 ambiente cultural constantemente. As alteracfes do
cultural trazem em si a ideia de transgressdo do que ja esta posto. Faz-se necessario que o

individuo se imponha: que tenha uma atitude ativa diante da vida.

8 Cf. Nietzsche, Friedrich. Humano, demasiado humano.
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Sob esta perspectiva, a moralidade que se mantém presa a valores imutaveis acaba por
se tornar cada vez mais uma fonte de limitagdes da conduta do homem. A relagdo com o mundo
real se empobrece diante da pressdo psicoldgica de manter-se fiel aos ordenamentos morais. Na
pratica, abdica-se de viver a vida efetiva em prol de se conduzir por ideais morais cuja origem
é desconhecida. Este é o cerne da relagdo entre a moralidade e a vida conforme nos apresenta
Nietzsche: a moralidade desvivifica o homem. Este fica com seu pensamento confinado em
valores que ndo dao conta das realidades fisicas e culturais que estdo em permanente
transformacéo. Seu horizonte é Gnico e nao se desloca. Suas alternativas ja estdo determinadas
e sdo limitadas. Rejeita-se o diferente: o que néo faz parte daquilo que sempre foi honrado e

valorizado desde o “Principio”.

8.4.1 Limites da moral

Do que foi apresentado na subsecdo anterior fica bastante claro que a critica de
Nietzsche em relacdo a moral busca nos apresentar aspectos diversos que participam da
formacdo da postura moral do homem. O que nos chama a atencdo é o destaque que ele da a
modalidade de disposi¢do moral que historicamente se implantou na cultura ocidental sob a
coloracdo da religiosidade judaico-cristd. Esta, ao lado das disposicdes metafisicas que
impregnam as visdes natural do mundo, atuam de forma a afastar o homem da vida mundana.
Afasta-o do devir, entendido como mundo em transformacao: em suas palavras afasta-o da vida.
Sob esta perspectiva ndo se pode afirmar que Nietzsche se oponha a toda e qualquer disposi¢ao
moral. E quanto a sua concep¢do de espirito livre; esta ndo deve, em hipdtese nenhuma ser
compreendida como forma de desconsideracao e desrespeito com as convencdes sociais. Ela
ndo significa liberdade total em detrimento da consideracdo com o préximo. O espirito livre se
impde como forma mais aprimorada de lidar com a realidade. Por esta disposicdo de
pensamento, a realidade simplesmente ndo deve ser aceita como dado absoluto. A realidade,
gue se apresenta a cada um de nds, deve ser enxergada como parte de um todo. Dessa forma,
se conduzindo como espirito livre, 0 homem tem a capacidade de compreender a limitacdo do
pensamento passivo. Se faz necessario refletir sobre o que se apresenta como real aos nossos
sentidos. Isto permite que escapemos do circulo vicioso de sempre aceitar tudo como dado e
consumado. O espirito livre enxerga possibilidades, percebe que existem perspectivas diversas

de um mesmo fato ou fendmenos, como se queira.
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Por isso, se por um lado, a moralidade ocidental nos limita, e muito, a visdo de mundo
e nossas experiéncias com a vida real; por outro lado, a postura do espirito livre ndo é de recusa
e refutacdo da moral em geral. O espirito livre é capaz de perceber as restricdes nas quais estdo
submissos 0s espiritos cativos. Isso denota que ser espirito livro ndo significa conduzir o
pensamento sem rumos. N&o se vive sem orientacdo no espirito livre, pretende-se viver no
centro de onde se irradiam as perpectivas possiveis de compreensao da realidade. Assim, ndo
seria adequado afirmar que o espirito livre é devotado a liberdade desenfreada.

Nietzsche afirma que “Nao existem fenomenos morais, apenas uma interpretacao moral
dos fenomenos...”® (NIETZSCHE, 20107, § 108). Isso significa que a moralidade ndo se
encontra na natureza, mas na forma como nos constituimos culturalmente. A necessidade do
convivio sempre fara com que haja um cddigo de conduta entre os homens. N&o se escapa,
portanto, a admissdo de um mundo social no qual ndo se encontrem disposi¢cdes morais. Talvez,
por essa visao fique mais facil compreender que Nietzsche ndo nos forneceu uma tese de que a
regra do mundo seja a imoralidade. O que ele nos ofereceu foi a alternativa de uma viséo
diferente. Uma visdo que nos conduz a uma postura critica diante dos valores morais. Por ela
temos condicdo de compreender que ha diferentes formas pelas quais 0os homens em
comunidade tém condi¢&o e possibilidade de se instituirem regras do viver. Dai ser possivel
deduzir que a critica aos valores morais empreendida por Nietzsche ndo recusa a existéncia de
concepgdes morais em um grupamento humano, mas se volta para as modalidades de valores
morais que sao praticados. Em relacéo a repressdo das concepc¢des morais e a liberdade absoluta

e irregrada,

[...] toda moral ¢, em comparagdo ao laisser aller [“deixar ir”’], um pouco de tirania
contra a natureza, e também contra a “razo”: mas isso ainda nao constitui objec¢ao a
ela, caso contrario se poderia proibir sempre, a partir de alguma moral, toda espécie
de tirania e desrazdo. O essencial e inestimavel em toda moral é o fato de ela ser uma
demorada coercéo: [...] Mas o fato curioso é que tudo o que ha e houve de liberdade,
finura, danca, arrojo e seguranca magistral sobre a Terra, seja no préprio pensar, seja
no governar, ou no falar e convencer, tanto nas artes como nos costumes, desenvolveu-
se apenas gracas a “tirania de tais leis arbitrarias™; e, com toda a seriedade, ndo ¢
pequena a probabilidade de que justamente isso seja “natureza” e “natural” — ndo
aquele laisser aller!®® (NIETZSCHE, 2010a, § 188)

Todo convivio exige a instauracdo de regras que necessariamente estabelecem limites.

Né&o importa o quéo liberal seja uma sociedade humana, nela sempre encontraremos normas

89 Cf. Nietzsche, Friedrich. Além do bem e do mal. § 108.
% 1dem. § 188



153

que, em certo sentido, restringem o raio de acdo de cada um de seus membros para que fique

compreendido dentro do campo de acomodacéo do corpo social.

[...] considere-se toda moral sob esse aspecto: a “natureza” nela é que ensina a odiar
o laisser aller, a liberdade excessiva, e que implanta a necessidade de horizontes
limitados, de tarefas mais imediatas — que ensina o estreitamento das perspectivas, e
em determinado sentido também a estupidez, como condigdo de vida e crescimento.®
(NIETZSCHE, 20104, § 188)

Pelo exposto acima, toda forma de moral é cerceamento das liberdades naturais. Nao se
instaura a moral sem que se restrinjam horizontes. Mas isto decorre da prépria esséncia do
conceito de moral. O convivio exige a instauracdo de regras de relacionamento, seja por via da
imposicao do mais forte ou pelo acordo entre os individuos. Independentemente da forma como
a relacdo moral entre os homens é estabelecida, toda determinacdo moral se coloca como freio
aos impulsos livres que tendem a nos conduzir ao estado de “laissez-aller” como descrito acima.
Entretanto, apesar das “morais” serem por esséncia limitadoras, isso ndo significa que

necessariamente devam apresentar o aspecto de alienacéo da vida.

8.5 Abismo da vida e eterno retorno

O espirito cativo conduz sua vida ao abrigo de crencas e valores que lhe ddo a aparente
seguranca de que pisa no chdo firme de um mundo seguro. As verdades eternas, sejam de cunho
religioso ou ndo, sao as referéncias as quais se voltam para dar razes aos fatos. Mesmo que a
realidade contrarie o estabelecido desde os Primordios, novas razdes e justificativas séo
colocadas para a acomodacdo do inusitado. Assim, uma visdo de mundo é constituida com base
naquilo que foi dado e na forma como foi sempre interpretado. Visdo esta que proporciona a
sensacdo de que h& uma ordem natural em tudo e no proprio mundo. Tudo se encontra
firmemente assegurado, seja pela Providéncia Divina, seja por suportes metafisicos (ldeia,
substancia, etc.) de compreensdo do mundo. Sob esta perspectiva, a vida é orientada segundo
determinacOes pré-estabelecidas. Que rumo tomar? Ou se deixa guiar por principios religiosos,
ou, por principios morais baseados em Verdades incorporadas pela tradicdo. O espirito cativo

caminha a passos firmes. Sua paisagem € cercada ao longe por um horizonte passivel de ser

9 |dem. §188.
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alcancado. Pois é ai nesse horizonte onde se encontram as verdades e a garantia assegurada pelo
Todo-Poderoso.

A consideracdo de que a vida e 0 mundo estdo em devir, em permanente transformacéo,
nos remete a uma visao totalmente diferente. Esta remove todas as garantias e certezas. A
esperanga que se fundamentava em valores permanentes desaparece. O ch&o firme, pelo qual
se conduzia, abre-se em abismo. Onde se apoiar? Onde havia a certeza da verdade, encontramos
incerteza. Onde havia a expectativa da vida eterna, encontramos 0 agora. O caminho a seguir
ndo parece ter rumo. Nem mesmo se encontra um labirinto a desvendar. Isso se deve ao fato de
que se faz necessario um chao firme para se construir um labirinto. N&o ha chéo firme no devir.
A percepcdo do devir somente se torna possivel para aquele que abandona acondi¢éo de espirito
cativo. Trata-se de uma percepcao que transforma radicalmente a forma de enfrentar a vida.
Afinal, como é uma vida desprovida da protecdo divina; ou destituida de toda e qualquer
garantia do porvir? E uma vida sem esperanca e sem seguranca. E um abismo absoluto.

Diante de uma visdo abismal como essa, vislumbram-se duas alternativas claras para a
conducéo da vida. Ou se retorna para o posicionamento do espirito cativo; ou se adota a postura
de enfrentamento desta situacdo singular. Se o posicionamento do espirito cativo é de negacédo
da vida, isto é, negacdo do devir, enquanto efetiva instancia da vida; o espirito livre precisa de
animo para enfrentar o abismo da vida. Ele precisa afirmar a vida. Essa afirmacdo é um
posicionamento e uma deliberacdo de colocar-se no palco da vida. Postar-se la onde a vida se
realiza, no aqui e no agora: ndo no antes, nem no depois. Neste viés, viver efetivamente é
enfrentar o bom e o ruim. Pois ambos fazem parte da vida. A hipotese de rejeicdo do ruim seria
uma forma de fuga da vida. Esta ndo € boa nem ruim, uma vez que bom ou ruim sao juizos que
fazemos. Tendo isso em mente, Nietzsche concebe o conceito de eterno retorno®: o eterno
retorno do mesmo. (NIETZSCHE, 2009, § 341) Pelo mesmo, se enuncia que a afirmacéo da
vida se configura se nos determinamos a igualmente enfrentar as condi¢fes da vida seja nos
bons, seja nos maus momentos.

Afirmacdo da vida e eterno retorno séo conceitos que se alinham com o abandono das
posi¢cdes metafisicas diante da vida. Ndo temos garantias de que a vida deva ser alegre; assim
como, também nado temos certeza de que nascemos para o sofrimento. N&o ha o predeterminado;
ndo ha determinismos. Temos uma vida. Podemos abdicar de vivé-la. Podemos vivé-la

simplesmente.

92 Cf. Nietzsche, friedrich. A gaia ciéncia. § 341
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8.5.1 Cristianismo e afirmacdo da vida

As crencas cristas e a afirmacdo da vida constitem dois conceitos que sdo colocados em
conflito ao longo da filosofia de Nietzsche. Tanto os preceitos cristdos, quanto suas influéncias
sobre os valores morais da cultura ocidental, s&o apontados como fonte de afastamento da vida.
Isso se deve ao fato de que a religiosidade crista se assenta sobre a crenca na vida eterna. Sendo
esta o reconhecimento maior ofertado por Deus para aqueles que se conduziram na vida terrena
segundo os Mandamentos. A questdo € que a submissdo aos Mandamentos é feita a custo de
uma vida devotada a valores que restringem o homem de fazer pleno uso de seus instintos. Na
pratica, o cristdo precisa abdicar de viver a vida efetiva a fim de resguardar-se para uma vida
mais valorosa na Eternidade Divina — vida espiritual apds a morte corporal. Essa postura
religiosa diante da vida ¢ contrastada com a “afirmacdo da vida” em multiplos aforismos ao
longo das obras de Nietzsche. Em especial, este constraste adquire destaque em Assim falou
Zaratustra. Nesta obra, encontramos conflitos de todas as ordens diante da incongruéncia entre
as visdes de mundo do mestre Zaratustra e de seus interlocutores (espiritos cativos). Esses
conflitos ensejam comportamentos de aceitacao e de recusa entre os individuos, donde resultam
atitudes de veneracdo ou de desprezo. Atitudes que desembocam destacadamente em atos de
zombaria, provocacdo e humilhacdo por meios diversos, dentre eles a ridicularizam do préximo

pela provocacao do riso.
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9. NIETZSCHE E O RISO

Esta secdo tem por meta mostrar a relacdo de Nietzsche com o riso ou situacfes que
fazem remissé@o ao conceito de riso. Visa-se mostrar o quanto suas obras estdo impregnadas de
situacOes hilérias. Devemos apresentar, também, o motivo pelo qual foi feita a escolha da obra
Assim falou Zaratustra como base para o estudo do riso nesta investigacdo. Para isso, devemos
apresentar recortes de algumas de suas obras como exemplos de que 0 riso estd presente como

recurso de expressao para dar realce aos diversos conflitos aos quais o autor deseja dar destaque.

9.1 O significado do riso nas obras de Nietzsche

O riso € um conceito que aparece tanto implicita quanto explicitamente nas obras de
Friedrich Nietzsche em sua fase ndo metafisica. Para localiza-lo, devemos procurar sua
presenca, tambeém, em termos que Ihe sdo remissivos. Em muitos trechos de seus aforismos
encontramos expressdes ou termos que indicam situacfes de escarnio, zombaria, gargalhada,
menosprezo e desdém, que remetem ao significado de riso. Uma anélise mais detalhada dessas
situacGes nos mostra que o gque esta em jogo sao as relacdes humanas envoltas nos conflitos de
valores, sejam estes morais ou de outras ordens. Em suma, o que se observa é a defesa que um
individuo ou grupo de individuos fazem uso para a protecdo e a manutencdo de seus
posicionamentos no mundo cultural. Essa modalidade de conflito surge quando ha desacordo
de opinides e visdes de mundo entre as partes que se pdem frente-a-frente. Se, por exemplo,
tomarmos como referéncia a disputa de posicionamento entre um espirito livre e um espirito
cativo, a impossibilidade de conciliagéo entre as duas mentalidades pode ensejar 0 menosprezo
mutuo. Esse menosprezo pode ser expresso por meio de provocagdes mutuas que podem tomar
a forma de expressdes de ironia, de escarnio ou mesmo se exteriorizar no proprio ato de rir. E
importante que se esclareca que a atitude de menosprezo pela qual se zomba e ri ndo é
caracteristica exclusiva de um dos espiritos (nobre ou escravo). Seria comodo atribuir essa
atitude ao individuo de espirito cativo, tendo em vista sua capacidade de ressentimento e de
vinganga proprio daqueles que ndo podem fazer face a dindmica da vida em devir. O desdém e
0 menosprezo lhe serviriam de defesa psicoldgica para apaziguar sua incapacidade de agir no

exato momento em que uma acgédo lhe foi exigida. Entretanto, € facil de demonstrar que as
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expressdes de menosprezo também fazem parte da conduta dos espiritos livres. Passagens nas
quais o protagonista é um tipico representante do espirito livre, como é o caso de Zaratustra,
verificamos que este também é capaz de expressar-se por escarnio e zombaria; sendo estas
expressdes feitas de forma implicita ou explicita.

Jogo de forcas, jogo de poder ou outras formas de enfrentamento sdo relacOes
conflituosas cujo embate se da de formas diversas, dentre as quais a provocacgao do riso. Nesse
sentido, o riso se configura como um dispositivo ou arma de combate pela qual os detratores se
digladiam. Sua eficacia pode ter repercussfes nos mais variados graus: pode simplesmente
provocar o efeito sutil de uma coercdo suave sobre o modo de agir de outrem; como pode,
também, ter o efeito inflamado de provocar a ira e 0 6dio mais profundo que se possa imaginar.

Nos textos nietzschianos, o conflito ocorre em termos de critica dos valores. Dentre eles,
os valores morais e religiosos assumem posicao de destaque. Estes dois valores encontram-se
muitas vezes mesclados, tendo em vista que na cultura ocidental, muitos dos valores morais
tém fundo religioso. Nesse sentido, em muitos casos, quando falamos de poder coercitivo da
moral sobre a conduta do homem, também estamos nos referindo a pressdo psicoldgica de
restricdo que os preceitos religiosos exercem sobre o individuo. Como foi visto na secéo
anterior, as restricbes morais e religiosas atuam sobre a forma como 0 homem se posiciona em

relacdo a vida efetiva.

9.1.1 Riso e moralidade

O surgimento do riso, enquanto acdo ou reacdo humana, ndo depende de disposi¢des
morais. Encontra-se presente entre individuos que se apresentam como espiritos livres assim
como entre 0s espiritos cativos. O fato de alguém se posicionar diante da vida, de forma passiva,
ou de forma ativa ndo interfere em sua capacidade de rir, seja de forma comica ou ndo. A adogéo
desta ou daquela disposi¢do moral, ou mesmo da rejei¢do ao cumprimento de normas morais,
também ndo coloca qualquer empecilho ao ato de rir.

Entretanto, esta disting&o entre o ato de rir e a moralidade somente denota que rir e agir
moralmente apenas sdo conceitos de natureza diferentes. Nada impede que os dois ocorram em
um mesmo ato. Pois, como vimos anteriormente, o riso pode ser usado com fins de coercéo
moral. 1sso ocorre quando um individuo ou um grupo de individuo escarnecem ou zombam de

alguém que praticou ou esté na pratica de uma acgdo que fere os preceitos morais. Neste caso, 0
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riso pode ser aplicado como instrumento de punicdo, pelo qual se busca punir o infrator
colocando-o em situacdo vexatdria. Fendmeno analogo encontramos com frequéncia nos
embates oriundos de conflitos de ideias, como por exemplo, nos casos de conflito entre um
pensador livre e um pensador cativo. Aqui, o conflito de ideias também abrange as questdes
morais: trata-se da moral escrava e a moral nobre®. O assunto tratado aqui esta voltado para a
preservacdo do posicionamento moral que tanto o “escravo” quanto o “nobre” procuram fazer
prevalecer. Ambos sdo capazes de atitudes de desmerecimento do posicionamento diferente.
Isso se deve ao fato de que em ambas instancias, cada assume seu posicionamento como sendo

melhor ou superior. Sobre o espirito livre e sua moral nobre, assim se referiu Nietzsche,

Este liberto ao qual é permitido prometer, este senhor do livre-arbitrio, este soberano
— como nao saberia ele da superioridade que assim possui sobre 0s que ndo podem
prometer e responder por si, quanta confianga, quanto temor, quanta reveréncia
desperta—[...] e como, com esse dominio sobre si, Ihe é dado também o dominio sobre
as circunstancias, sobre a natureza e todas as criaturas menos seguras € mais pobres
de vontade? O homem “livre”, o possuidor de uma duradoura e inquebrantavel
vontade, tem nesta posse a sua medida de valor: olhando para os outros a partir de si,
ele honra ou despreza; e tdo necessariamente honra os seus iguais, os fortes e
confiaveis (0s que podem prometer) — ou seja, todo aquele que promete como um
soberano [...] da sua palavra como algo seguro, porque sabe que é forte o bastante para
manté-la contra o que for adverso, mesmo “contra o destino” — [...]* (NIETZSCHE,
2010, 11-82)

Este trecho mostra que o sentimento de superioridade do espirito nobre encontra-se em
sua condicdo de autonomia. Ele € a fonte da qual seu modo de agir se determina. Seu carater é
orientado segundo disposicGes deliberadas em reflexdes sobre as alternativas das quais
ponderou possibilidades diversas. Ele busca em si a forca para enfrentar as adversidades, néo
importa quais sejam estas. E nisso ele se enxerga como superior a todo e qualquer individuo ou
classe de individuos que ndo sejam capazes de autodeterminacdo. Por outro lado, devemos
considerar que o espirito cativo, mesmo ndo sendo auto determinavel, também é detentor de um
poder, mesmo que este ndo tenha origem na sua autodeterminacgéo. Este poder tem origem nao
em sua forga interior, mas em algo que Ihe é transcendente. Sua forga se origina crenca e
confianca no avassalador poder divino, da moralidade dos costumes (que h& muito rege o
comportamento entre 0s homens), ou mesmo, da asticia. Por esta perspectiva, o poder do
homem submisso a moral escrava se encontra nas forcas que ndo se originam de sua
determinacdo interior de enfrentar prontamente as adversidades. Sua forca esta na crengca em

poderes que, embora alheios a sua imediata determinacdo, podem agir em prol da afirmacao de

93 Cf. Nietzsche, Friedrich. Genealogia da moral. | § 10.
% |dem. 11 § 2.
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sua superioridade. Sua acdo € impulsionada por influéncia da fé de que suas crengas sdo capazes
de transformar positivamente as situagdes da natureza e de seu proprio ser em prol dos seus
objetivos. Para estes, ndo ha poder superior a deus; contudo, had valores absolutos como a
justica, a bondade e o ordenamento natural do mundo que tende a orientar tudo para o equilibrio.
Seu proceder depende de poucas alternativas. Depende do que lhe é dado pela experiéncia
empirica da vida. Quando sua visdo ndo é unilateral, a0 menos se restringe a poucas opc¢des de
escolha. Seu caréater se configura pelo que lhe é dado, pelas primeiras impressdes e pelas

opiniBes disseminadas. Assim,

A estreiteza de opinides, transformada em instinto pelo habito, leva ao que chamamos
de forga de carater. Quando alguém age por poucos, mas sempre 0S mesmos motivos,
seus atos adquirem grande energia; se esses atos harmonizarem com os principios dos
espiritos cativos, eles serdo reconhecidos e também produzirdo, naquele que os perfaz,
o0 sentimento da boa consciéncia. Poucos motivos, acdo enérgica e boa consciéncia
constituem o que se chama forca de carater. Ao individuo de carater forte falta o
conhecimento das muitas possibilidades e direcdo da acdo; seu intelecto é estreito,
cativo, pois em certo caso talvez lhe mostre apenas duas possibilidades; entre essas
duas ele tem de escolher necessariamente, conforme sua natureza, e o faz de maneira
rapida e facil, pois ndo tem cinquenta possibilidades para escolher.?> (NIETZSCHE,
2010b, §228)

Pela moral escrava, 0 homem nédo age, mas reage. Isso Ihe confere uma certa vantagem,
como apresentado no trecho acima. E é por esse poder de reacdo que o individuo moralmente
escravo se sente superior. Pois, se ele ndo dispde da forca necessaria para interagir no momento
adequado, ele se retrai, dissimula uma rendi¢ao, guarda a “derrota” momentanea como um
ressentimento do qual dara vazao posteriormente pela astdcia.

Moral escrava ou moral nobre, ambas clamam para si a condicdo de superioridade. E
para isso, se valem, entre muitas outras possibilidades, do uso do escarnio e da zombaria em
relacdo as ideias que lhe sdo alheias. Nisso, 0 riso pode surgir; seja abertamente ou de forma
velada. Afinal, ndo faltam exemplos desse tipo de intriga ao longo de Assim falou Zaratustra.

Do exposto, podemos concluir que, essencialmente, o riso em si ndo é moral, imoral ou
amoral. Essas qualificacdes sdo validas para seu emprego e para as circunstancias nas quais
aparece. Digamos que uma determinada situacdo exige que todos apresentem uma postura
solene. A interveniéncia do riso por parte de alguém, em tal circunstancia, seria considerada
uma afronta, um desrespeito ao momento considerado. Neste caso aquele que riu pode ser visto
como um sujeito de comportamento imoral. Por outro lado, na instancia em que um individuo

desrespeita algum valor moral, uma das medidas punitivas, para seu ato, poderia ser o riso

9 Cf. Nietzsche, Friedrich. Humano, demasiado humano |I.
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corretivo (na forma de riso de escarnio ou de menosprezo pela acéo vil). Tanto em um caso
como no outro, o riso se configura como um ato que pode ser interpretado de maneiras diversas

dentro do contexto dos valores morais.

9.2 Termos de referéncia do riso nas obras de Nietzsche

O riso aparece com muita frequéncia nos textos de Nietzsche. Sua forma de
aparecimento pode nao ocorrer expressamente, mas nos é explicitada por termos que lhe fazem
remissdo. Termos tais quais zombaria, zombar, escarnio, escarnecer, gargalhada, gargalhar e
outros que fazem remisséo a ideia de riso sdo usados em diversas oportunidades e nas diversas
obras. Para ilustrar essa ocorréncia, apresentamos abaixo alguns fragmentos de aforismos que
corroboram esta observacdo. Os termos de interesse, isto €, que fazem remissdo a riso,
encontram-se destacados em italico.

De Humano demasiado humano 1, apresentamos:

Prélogo § 3 hdhl Pode-se conjecturar que um espirito no qual o tipo do "espirito livre"
deva algum dia tornar-se maduro e doce até a perfei¢do tenha tido seu evento decisivo
numa grande liberacdo, e que anteriormente parecesse ainda mais atado e para sempre
acorrentado a seu canto e sua coluna. [...] Com riso maldoso ele revolve o que
encontra encoberto, poupado por algum pudor: experimenta como se mostram as
coisas, quando sdo reviradas. Ha capricho e prazer no capricho, se ele dirige seu favor
ao que até agora teve ma reputacdo — se ele ronda, curioso e tentador, tudo o que é
mais proibido.

§ 3. Estima das verdades despretensiosas. — E marca de uma cultura superior* estimar
as pequenas verdades despretensiosas achadas com método rigoroso, mais do que 0s
erros que nos ofuscam e alegram, oriundos de tempos e homens metafisicos e
artisticos. No inicio as primeiras sdo vistas com escarnio, como se ndo pudesse haver
comparagdo: umas tdo modestas, simples, sobrias, aparentemente desanimadoras, 0s
outros tdo belos, espléndidos, encantadores, talvez extasiantes.

8§ 49. Benevoléncia. — Entre as coisas pequenas, mas bastante frequentes, e por isso
muito eficazes, as quais a ciéncia deve atentar mais do que as coisas grandes e raras,
deve-se incluir também a benevoléncia; refiro-me as expressdes de animo amigavel
nas relagdes, ao sorriso dos olhos, aos apertos de méo, a satisfacdo que habitualmente
envolve quase toda acdo humana.

§ 137 [...] E assim que o0 homem escala por vias perigosas as mais altas cordilheiras,
pararir de seu préprio medo e de seus joelhos trémulos; é assim que o filésofo defende
ideias de ascese, humildade e santidade, cujo brilho faz sua prépria imagem parecer
terrivelmente feia. Esse despedacar de si mesmo, esse escarnio de sua propria
natureza, esse spernere si sperni [responder ao desprezo com o desprezo],®? a que as
religides deram tamanha importancia, é na verdade um grau bastante elevado da
vaidade. Toda a moral do Serméo da Montanha esta relacionada a isto: 0 homem tem
auténtica volUpia em se violentar por meio de exigéncias excessivas, e depois
endeusar em sua alma esse algo tirénico. [...]
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§ 183. A chave. — Aquele pensamento ao qual, sob o riso e o escarnio dos mediocres,
um homem eminente da grande valor, é para ele uma chave de tesouros secretos, e
para aqueles apenas um pedaco de ferro velho.

§ 186. Espirituosidade. — Os autores mais espirituosos provocam o sorriso mais
imperceptivel.

§ 221. A revolucdo na poesia. [...] Ai se vé como gradualmente as cadeias se tornam
mais frouxas, até parecerem abandonadas: tal aparéncia é o resultado maior de uma
evolucdo necessaria da arte. Na moderna arte poética ndo houve essa afortunada
liberacdo gradual das cadeias impostas a si mesma. Lessing fez da forma francesa,
isto ¢, a Unica forma artistica moderna, objeto de escarnio na Alemanha, e indicou
Shakespeare; assim perdemos a continuidade dessa liberacdo e demos um salto para
0 naturalismo — ou seja, de volta ao comeco da arte. [...]

§ 238. Justica para com o deus em evolugdo. [...] Apenas quem, como Schopenhauer,
nega o desenvolvimento, nada sente da miséria dessa rebentagéo de ondas da historia,
e, por nada saber e nada sentir quanto a esse deus em evolucgdo e a necessidade de
admiti-lo, pode justamente dar vazéo a seu escarnio.

8§ 240. A crescente severidade do mundo. — Quanto mais se eleva a cultura de um
homem, tanto mais dominios se furtam ao gracejo e ao escarnio. Voltaire era grato
aos ceus pela invencdo do matrimdnio e da Igreja: assim cuidaram muito bem da nossa
diversdo. Mas ele e sua época, e antes dele o século XVI, zombaram desses temas até
o fim; toda graga que ainda hoje se faz nesse &mbito é tardia, e principalmente barata
demais para atrair compradores. Atualmente perguntamos pelas causas; € o tempo da
seriedade. Quem se interessa, hoje, por ver a luz do humor as diferencas entre
realidade e pretensiosa aparéncia, entre o que o ser humano é e o que quer representar?
Sentimos esses contrastes de modo inteiramente diverso quando Ihes buscamos as
causas. Quanto mais profunda a compreensdo que alguém tiver da vida, tanto menos
zombara, mas afinal talvez ainda zombe da "profundidade de sua compreensdo".

§ 250. Maneiras. [...] Melhor divisdo de tempo e trabalho, os exercicios de ginastica
transformados em acompanhamento de todo agradavel écio, a reflexdo incrementada
e tornada mais rigorosa, dando inteligéncia e elasticidade também ao corpo,
acarretardo tudo isso. — Aqui certamente podemos, ndo sem alguma zombaria,
lembrar de nossos eruditos, perguntando se eles, que se querem precursores dessa
nova cultura, realmente se distinguem por melhores maneiras. [...]

De Aurora, destacamos:

8§ 42. Origem da vida contemplativa. - Nesse estado de espirito, se fara pensador e
anunciador, ou entdo sua poetizagdo desenvolverad as supersticfes, inventard usos
novos, satirizara os inimigos: — mas imagine o que imagine, todas as producdes de
seu espirito refletirdo necessariamente seu estado, [...]

8§ 84. A filologia do cristianismo. — Facilmente podemos dar-nos conta de quéo pouco
desenvolve o cristianismo o sentido da probidade e da justica, analisando o carater das
obras de seus sabios. [...] “Tenho razao pois esta escrito”. E entdo é uma impertinéncia
arbitraria na interpretacdo que leva o fil6logo a deter-se entre a cdlera e 0 riso para
perguntar-se novamente: Isto é possivel? E isso leal? E sequer decente?

§ 109. Autodominio, moderag&o e seu ultimo motivo. — [...] Em quarto lugar, existe a
artimanha intelectual que consiste em associar a ideia de satisfacdo uma ideia penosa,
e isto com tanta intensidade que, com um pouco de habito, a ideia da satisfagdo torna-
se cada vez mais penosa. (por exemplo, quando o cristdo se habitua a pensar, durante
0 gozo sexual, na presenca e no gracejo do diabo, ou nas penas eternas de vinganca,
ou ainda no desprezo dos homens a quem mais venera, se cometer um roubo... [...]
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§ 119. Viver é inventar. [...] Admitamos que um dia, ao atravessar a praga publica,
notamos que um individuo nos faz troga; se este ou outro instinto tiver alcangado em
nds seu ponto culminante, este fato terd para nds tal ou qual significacéo, e conforme
a classe de homem que sejamos, serd um fato distinto. Um o recebera como uma gota
de chuva; outro o sacudira longe de si como um inseto; um vera nisso um motivo de
querela; outro examinard sua roupa para ver se tem alguma coisa; outro pensara, como
consequéncia, no ridiculo em si; por dltimo, havera talvez alguém que se alegre de
haver contribuido, sem o querer para ajuntar um raio de sol a alegria do mundo; [...]

§ 210. O “em si”. Outrora se perguntava: o que ¢ que faz rir? Como se houvesse, fora
de nds mesmaos, coisas que tivessem a propriedade de fazer rir, e nos esforcavamos
por imagina-las (um tedlogo chegou a pretender que esta era “a ingenuidade do
pecado”). Agora se pergunta: o que € o riso?

Como se produz o riso? Refletimos e chegamos a conclusao de que em si ndo ha nada
de bom, nem mau, nem belo, nem sublime, mas estados de alma que nos fazem atribuir
as coisas que estdo fora de nos tais palavras.

423. No grande siléncio. [...] Quanto bem falaria, quanto mal, se quisesse! A lingua
presa e a felicidade dolorosa impressa em seu rosto, tudo ndo passa de malicia para
zombar de tua compaixdo! Assim seja! Ndo me envergonho de ser o escarnio de
semelhantes poderes. Mas tenho compaixdo de ti, natureza, porque tens que te calar,
embora ndo seja mais do que tua malicia que te prende a lingua; assim, tenho piedade
de ti por causa de tua malicia.

Oh! Olha como cresce o siléncio e como se dilata meu coracéo: espanta-se de uma
nova verdade; tampouco ele pode falar, pde-se de acordo com a natureza para esta
zombaria; [...] A palavra, o proprio pensamento, me sdo 0diosos; por acaso ndo ougo
atras de cada palavra o riso e 0 erro; e a imaginacao e o espirito de ilusdo? N4o terei
de zombar de minha piedade, e de minha prépria zombaria? [...]

De A gaia ciéncia, destacamos:

§ 125. O homem louco. — N&o ouviram falar daquele homem louco que em plena
manha acendeu uma lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessantemente:
“Procuro Deus! Procuro Deus!? — E como la se encontrassem muitos daqueles que
ndo criam em Deus, ele despertou com isso uma grande gargalhada. Entdo ele esta
perdido? Perguntou um deles. Ele se perdeu como uma crianca? Disse um outro. Ele
esta se escondendo? Ele tem medo de n6s? Embarcou num navio? Emigrou? —
Gritavam e riam uns para os outros. [...]

Os exemplos ilustrativos apresentados constituem uma parcela minima do quanto
Nietzsche faz uso das expressdes que fazem remissdo ao riso em seus escritos. Destacam-se 0s
termos escarnio, gargalhada e zombaria, assim como seus derivados. Embora ndo tenhamos
apresentado, neste espaco, qualquer exemplo retirado de Assim falou Zaratustra, é nesta obra
que mais encontramos referéncias ao riso. Por essa razdo, deixamos para apresenta-las no
espaco adequado.

Na historia da filosofia, a referéncia ao riso aparece raramente. Sao poucos filésofos que
recorrem a essa referéncia conceitual. Nas obras de Nietzsche da fase ndo metafisica, como

ilustrado acima, o recurso a tematica do riso é uma constante. E especialmente na obra Assim
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falou Zaratustra, o conceito de riso e seus termos congéneres surgem com uma frequéncia tal
que despertam nossa atencdo. Embora o riso seja uma presenca constante em seus textos,
Nietzsche nao elaborou um estudo especifico sobre o assunto. Suas referéncias ao ridiculo, ao
engracado nos levam a entender que seu recurso ao hilario tem a ver com seu estilo de escrita.
Na leitura de suas obras, as chamadas a percepcao do ridiculo, do engracado e do provocativo
aproximam a atencdo dos leitores para o que ha de inédito, de esquisito, isto é, de diferente
naquilo que ele esta apresentando. Intencional ou ndo, o uso desse recurso apelativo de sua
escrita nos coloca no ambiente compreensivo de suas ideias. I1sso se deve ao fato de que, temos
0 entendimento e a sensacgdo precisa do peso que trazem em si os significados de zombar,
escarnecer, rir, etc. Evocar o sentido destes termos, trazem a leitura a sensa¢do equivalente. 1sso
enriquece o ato de ler, principalmente a leitura filosofica a qual visa tocar o entendimento, ndo
0 sentimento. Levando em conta a seriedade e a gravidade do tema desenvolvido por Nietzsche,
a leitura de suas obras se tornaria enfadonha e desagradavel se ele omitisse de seus textos algo
tdo flagrante como o riso. Essa afirmacédo tem por base o fato de que o riso, como vimos, € parte

integrante da vida humana.

9.3 Zaratustra e o riso

E em Assim falou Zaratustra que encontramos a repeticdo da ocorréncia do riso com
maior frequéncia, seja de forma direta ou indireta. A profusdo com que situacdes hilarias
aparecem nesta obra nos fornece material suficiente para compor o objeto de estudo aqui em
andamento. Na historia da filosofia é dificil encontrar autores que facam uso de ideias que
facam remissdo ao riso com tanta frequéncia. Poderiamos, até mesmo, colocar a hipétese de
que tenha havido preconceito em relacdo ao riso por parte dos fildsofos. Provavelmente, a ma
compreensdo do significado do riso tenha-o colocado como indicativo de falta de seriedade. E
nesse sentido, a inclusdo de termos hilarios nos textos filosoficos pudesse Ihes retirar o status
de cientificidade exigido pela “academia”. A questdo que deve ser colocada deve voltar-se para
o fato inconteste de que o relacionamento humano esté repleto de riso. O riso € uma realidade
e ndo é necessariamente indicativo de falta de seriedade. Como teremos a oportunidade de ver
nas sec¢des seguintes, as situacdes de riso se voltam principalmente para os assuntos mais sérios
da vida. Trata-se de assuntos relatados na literatura, assuntos que fazem parte da vida de ontem

e de hoje. Entendemos que 0 homem precisa aprender a lidar adequadamente com seus pares;



164

deve aprender a lidar moralmente com o outro; comportar-se em conformidade com um minimo
necessario das exigéncias sociais para que consiga conviver. Esse é o grande desafio do homem
na luta para ser aceito e n3o ser excluido da vida comunitéria. E mais do que meramente almejar
reconhecimento e honradez. Aqui, estamos falando de condi¢des minimas de regras de
convivio. Delas ndo podemos escapar. Somos constrangidos por nossa condi¢do de sermos
humanos a nos ajustar a determinadas imposigdes sociais que nos recaem como “naturais”, ou
mesmo, como “necessarias”. Isso ¢ moralidade. A ela recorremos, exigimos que a acatem toda
vez que sentimos nosso espaco invadido. Nao aceitamos que seus preceitos sejam postos em
questdo. A moralidade impbe-se como um valor dogmatico na vida pratica como algo
inconteste. Ela é o fundamento dos debates que se desenrolam em torno do que € conveniente
no relacionamento entre os homens.

Quando se fala em moralidade, se fala a0 mesmo tempo de seriedade e de respeito nas
relagbes humanas. Exige-se o0 acatamento de seus preceitos por parte de todos, assim como se
exige que cada um seja responsavel pela conservacao de sua vigéncia. Entdo, falar de riso em
uma situacdo na qual se faz consideracfes morais ndo é absurdo, deve-se ter em vista a condicao
de seu emprego. Pois as fung¢des que o riso pode assumir nestas circunstancias denotam sua
funcdo corretiva quando se objetiva constranger alguém a agir em conformidade com as normas
sociais. Entretanto, um campo de aplicacdo diferente do riso desponta quando ha conflitos de
interesses e de posicionamentos. Neste campo, ndo é a correcao de atitudes que esta em pauta,
mas a disputa pela prevaléncia de ideias. E a propria moral que é posta em questdo. Neste caso,
o conflito assume proporc¢des maiores, uma vez que nao é apenas a correcao de comportamento
de um individuo que estd em jogo; mas, é a postura adotada pela coletividade que esta em
“debate”. No primeiro caso o escarnio se volta para um individuo; no segundo, para uma
coletividade ou para aquele gque é o porta-voz da coletividade.

S&o estes 0s dois campos nos quais a moralidade do riso aflora em Assim falou
Zaratustra. Rir, zombar, escarnecer assumem fungdes contrarias a diversdo ou ao relaxamento.
O riso se apresenta como um ato sério com consequéncias das mais caras dentro do
relacionamento humano. Pois, via-de-regra, as pessoas ndo se sentem a vontade ao receber
corretivos de quem quer que seja. Mais desagradavel, ainda, € ser corrigido ou confrontado por
ser dotado de posicionamentos adquiridos involuntariamente ou de forma irrefletida. Sdo essas
consideracOes e outra criticas que estdo por tras do riso de Assim falou Zaratustra, como
teremos oportunidade de ver.

Tendo em vista estas consideracdes, fica mais evidente a escolha desta citada obra como

referéncia para o fornecimento de dados que compdem o objeto de estudo desta pesquisa. A
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riqueza dos dados aqui oferecidos constitui-se na ampla gama de situagdes nas quais o riso
aparece; compreendendo, as situacBes das mais simples do cotidiano as mais complexas e

severas da vida.
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10. SOBRE ASSIM FALOU ZARATUSTRA

Nesta secdo apresentamos um breve histérico sobre a elaboracdo de Assim falou
Zaratustra, assim como a estruturacdo de suas partes. Ao lado do contexto de criacdo da obra,
nos propomos destacar alguns aspectos relevantes que séo suscitados ao longo das quatro partes
que compdem a obra. Para isso devemos apresentar nossas apreciacdes sobre a relacdo dos
diversos aforismos com os conceitos filosoficos desenvolvidos por Nietzsche. O papel que a
religiosidade cristd desempenha nesta obra dever ser analisada sob a luz da critica dos valores
morais que estdo em torno da filosofia criada por esse ilustre pensador. As relagdes entre 0s
conceitos e os discursos serdo estudadas segundo o estilo expressivo que Nietzsche apresenta
em suas obras, deforma mais marcante em Assim falou Zaratustra, que envolve a adoc¢édo da

questdo da zombaria e do riso.

10.1 A elaboracéo de Assim falou Zaratustra.®

Assim falou Zaratustra foi escrito no periodo compreendido entre o outono-inverno
1882-1883 e marco de 1885. O livro € composto por quatro partes. As trés primeiras compdem
a primeira publicacdo a qual foi concluida em janeiro de 1884 e enviada para impressao em
abril do mesmo ano. A quarta parte foi acrescentada cerca de um ano ap06s, vindo a ser publicada
na nova edicdo, em meados de abril de 1885.

Segundo Parmeggiani, a fase de producéao dessa obra corresponde ao momento no qual
Nietzsche assume em sua vida pessoal a postura de afirmacdo da vida. Pois analisando o
contetido de suas cartas, percebe-se que o autor se expressa de forma totalmente diferente em
relacdo aos males que o assolam em virtude de sua doenca. A saber, Nietzsche sofria de uma
doenca, que poderiamos denominar “degenerativa”. Doenga degenerativa do cérebro e que lhe
provocava dores de cabega, vomito, desmaios e que, durante alguns dias, o deixava totalmente
incapacitado para produzir seus escritos. A alternativa para tentar suplantar esta dificuldade foi
buscar artificios para minimizar os efeitos das condic¢des climaticas desfavoraveis e, também,

realizar caminhadas para o fortalecimento do corpo. Assim, visando a manutencdo do corpo

% Cf. introducéo e traducéo para a lingua espanhola de Marco Parmeggiani feita para a obra Friedrich Nietzsche:
correspondencia, enero 1880-diciembre 1884, VVolume 1V p. 30-43. Madrid: Editorial Trotta, S.A., 2010.
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(condicionamento fisico), Nietzsche tornou-se um “andarilho” em dois sentidos:
primeiramente, porque se deslocava entre regides diversas (Suiga, norte da Italia, além da
prépria Alemanha) em busca de se hospedar onde o clima lhe fosse mais favoravel; em segundo
lugar, fazia caminhada diaria, cerca de seis a oito horas diérias no total. Afinal, donde vem a
assercao de que Nietzsche adotou a postura afirmativa da vida? Esta se evidencia pelo fato de
que este ilustre pensador passou a demonstrar uma postura de que a vida estd acima da
valorizacédo ou julgamento que fazemos em relacdo aquilo que as circunstancias nos oferecem.
O que é bom, ou mal, agradavel ou desagradavel, fazem parte da vida. Viver plenamente é fazer
face as dificuldades e as amenidades da vida. Tentar extirpar, ou virar o rosto dos momentos
desagradaveis da vida passou a significar para ele fugir da vida. Fala-se, entdo, em amor fati,
no sentido de que se se deseja viver, deve-se assumir uma postura diante da vida na qual tanto
as fases positivas quanto as negativas devam ser experienciadas igualmente.

Foi com a postura de afirmacdo da vida que Nietzsche escreveu Zaratustra. Quanto a
ISso, Parmeggiani aponta uma aparente contradi¢do. Pois foi exatamente quando Nietzsche
adotou o amor fati na sua orientacdo de vida que, contrariamente, parece ter assumido uma
postura de afastamento da vida. Pois nesse momento, querendo ou néo, ele procurou se isolar
da vida a fim de se dedicar, com exclusividade a producdo de Assim falou Zaratustra. Sobre o

assunto, Parmeggiani assim se expressou:

Dai, que, para um Nietzsche que vivia submerso em sua tarefa, nestes dois anos, 0s
acontecimentos perderam quase toda importancia. Parecem quase se repetir seus
invernos na Costa Azul e seus verbes em Engadina, sem nada a destacar.
Anteriormente, as motivacdes vitais mais fortes procediam ainda do exterior - de suas
relagdes, das repercussdes de suas obras, de sua familia, etc. — e agora este
“desapego”, essa ‘“submissdo” a vontade divina, ndo significou uma perda de
movimento e atividade em sua vida. Pelo contrario, Nietzsche descobriu que havia
alcancado assim um nivel superior de atividade: os motivos procediam agora quase
todos de seu interior e mesmo que as circunstancias exteriores pudessem intrometer-
se novamente com empenho — a questdo de Lou e de seus familiares sobretudo — ele
seguiria adiante com o provérbio de Zaratustra: “De que me importa isso!”%
(PARMEGGIANI, 2010, p. 31-32, tradugdo nossa)

 Idem. p. 31-32 O texto no original é: “De ahi que, para un Nietzsche que vivia sumergido en su tarea, en estos
dos afios los acontecimientos perdieran casi toda importancia. Parecen casi repetirse sus inviernos em la Costa
Azul y sus veranos en la Engadina, sin nada resefiable. Anteriormente, las motivaciones vitales mas fuertes
procedian a(n del exterior — de sus relaciones, la repercusion de sus obras, su familia, etc. — y ahora este
<<desapego>>, esa <<sumision a la voluntad divina>>, no signific6 uma pérdida de movimiento y actividad em
su vida. Todo lo contrério, Nietzsche descubrié que habia alcanzado asin um nivel superior de actividad: los
maviles procedian ahora casi todos de su interior, y aunque las circunstancias exteriores pudiesen entrometerse
neuvamente com empefio — 0 asunto Lou y sus familiares sobre todo — él seguiria adelante com el proverbio de
Zaratustra: <<Qué importa eso!>>.”
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10.2 As Partes de Assim falou Zaratustra

Assim falou Zaratustra comp0@e-se de quatro partes. O prélogo encontra-se inserido na
primeira parte. E uma obra estruturada em discursos. A fragmentacdo do pensamento nio
impede que a leitura dessas partes nos fornega uma linha de acompanhamento de fatos que se
desenrolam na sequéncia inicio, meio e fim. A comecar com o prélogo, este nos fornece as
primeiras informacdes com aspecto de introducao de um enredo que recebera continuidade nas

partes seguintes.

10.2.1 Sobre o Prélogo

O prologo nos apresenta o interlocutor principal da trama e a historia de seu surgimento.
Seu estilo literario nos oferece opg¢des diversas de interpretacao: poética, religiosa, filosofica e
quantos outros entendimentos que possamos formular. Sabendo que Nietzsche tinha intengéo
de expor seus pensamentos filoséficos, podemos afirmar, com certo grau de precisdo, que Assim
falou Zaratustra é um texto filoséfico escrito em forma de ficgdo, sob estilo literario. Buscando
um conceito mais atual construido por Gilles Deleuze®, poderiamos dizer que Zaratustra é um
personagem conceitual. Personagem conceitual € uma espécie de ator ficticio que desempenha
a funcdo de apresentacdo do pensamento do fildsofo. Sob esta Otica, Zaratustra € o porta voz
dos pensamentos de Nietzsche. Contudo, se é possivel ser estabelecida uma analogia entre a
vida e 0 pensamento de Zaratustra e a vida e o pensamento real de Nietzsche, ndo poderiamos
negar que, em muitos aspectos, essa analogia se apresenta de forma flagrante. Como exemplo
de analogias que convergem no personagem conceitual e seu autor, podemos apontar as
caminhadas de Nietzsche e a vontade de apresentar ao mundo mais uma possibilidade de
enxergar o mundo e de conduzir a vida.

O prélogo inicia-se com o retiro de Zaratustra, seu isolamento do convivio com a
civilizagéo e deslocamento para as montanhas, onde ficou por cerca de dez anos refletindo sobre
avida. Nesse periodo de isolamento, ele amadureceu o pensamento, desenvolveu o pensamento

critico. Este, por sua vez, tornou-0 novamente crianca. Por crianga devemos entender a atitude

% Cf. Os personagens conceituais, Capitulo 1, secdo 3 in, Deleuze, Gilles. O que ¢é a filosofia.
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pela qual o0 homem consegue ver as coisas por elas mesmas, sem o0 véu de pré-conceitos que
impedem que vejamos o mundo da forma mais realisticamente possivel. Os dez anos de
isolamento, deu a Zaratustra uma nova vida, ele renasceu. Renasceu com espirito renovado e
tomou como missao a tarefa de levar a todos os outros homens o seu dom, nédo para lhes dar,
mas, para lhes indicar o rumo para a superagdo do modo de ver o mundo que era praticado
nagquele momento pelos homens. Esse novo dom consistia em adquirir uma postura critica, ndo
presa aos preconceitos assimilados sem ponderacdo. Visao que elevaria todos os convertidos
ao grau de libertos em relacdo a visdo unilateral de mundo. Esta, por sua vez, se estabelece pela
adocdo ndo critica de habitos e valores que assimilamos desde o nascimento dentro da
comunidade na qual nascemos. Entretanto, ndo se pode afirmar que seu ensinamento tivesse a
intencdo principal de destruir todos os valores instituidos. O que se pode afirmar € que ele estava
oferecendo mais uma perspectiva pela qual se poderia fazer face as dificuldades e incertezas da
vida real.

Entdo, Zaratustra, renascido, se dirige a cidade para falar aos cidaddos. L& se dirige ao
povo que estava reunido para assistir a um espetaculo de equilibrismo. L& teve inicio sua
primeira tentativa de divulgar suas ideias. Suas ideias ndo foram compreendidas e, portanto,
néo foram aceitas pelas pessoas daquela comunidade. Zaratustra foi hostilizado pelo fato de ter
sido considerado como um perturbador da ordem pré-estabelecida. Assim, tornou-se motivo de
escarnio. Foi pelo riso de menosprezo e de escarnio que o mesmo foi repudiado pelas pessoas
do vilarejo, até que fosse ameacado de morte se voltasse a tentar expor suas ideias naquele
lugar. A partir desta experiéncia desagradavel, Zaratustra percebeu a dificuldade de expor seus
pensamentos para aqueles que ndo estdo abertos para a novidade. Assim, decidiu que a partir
daquele momento ele deveria escolher seus “discipulos”.

Uma leitura atenta do Prélogo nos mostra que o riso se encontra presente em diversos
momentos. E em todas essas apari¢@es, 0 riso surge, em muitos casos, como relacdo de forcas
que sutilmente ou agressivamente entram em atrito para a preservacdo de sua condi¢do de
poder. E pelo riso que se constrange os outros a se adequarem a um determinado modo de ser
e de agir. Zombar se apresenta como forma de corrigir ou de punir aquele que, de alguma forma,

apresenta comportamento diferente do praticado pela comunidade.
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10.2.2 Distribuigéo dos discursos

Para além do prélogo, se inicia uma série de discursos que compdem os discursos de
Zaratustra. Uma analise mais apurada dos discursos nos evidencia que os mesmos fazem
referéncia aos diversos conceitos que o autor deseja divulgar. A titulo de exemplo, citamos:

a) O espirito cativo e o espirito livre encontram-se ilustrados em “As trés

metamorfoses”;

b) Visdes de mundo metafisica e ndo-metafisica encontramos em “Dos trasmundanos”;

c) Abandono da ideia da dicotomia corpo-alma em “Dos desprezadores do corpo”;

d) Relatividade de bem e mal em “Do criminoso palido”;

e) Eterno retorno em “O convalescente”;

f) Superacdo e devir em “Das velhas e novas tabuas;

g) Do bem e do mal em “Das mil metas e uma s6 meta”, etc.

Os diversos discursos sdo apresentados como pregacdes no estilo da pregacédo de Cristo
segundo os Evangelhos. Neles encontramos criticas aos valores em geral com destaque para 0s
valores religiosos referentes ao cristianismo. Vale ressaltar que a apresentacdo dos conceitos
nietzschianos, nos discursos, se da em um clima de exaltacdo dos novos valores e menosprezo
dos valores vigentes. Por outro lado, encontramos a resisténcia daqueles que prezam os valores
consagrados em relacdo as pregacOes de Zaratustra. O embate do tradicional com o novo
encontra expressdo no escarnio e na zombaria que afloram no riso de menosprezo, de
reprovacgao ou mesmo de auto exaltagdo. Sao formas de expresses nao verbais que adquirem
forte significado comunicativo simbdlico que penetram fundo na alma. E o que Nietzsche
denomina de “riso que mata”® (NIETZSCHE, 2011, em Do ler e do escrever). Termo esse que
nos informa sobre um dos aspectos marcantes do riso de escarnio que € a ofensividade, por
vezes, mais contundente que agressao fisica.

Essa forma marcante de exposicdo dos conceitos encontra-se presente, sem grandes
modificacOes, nas trés primeiras partes da obra. Na quarta Parte, a teméatica permanece a mesma
com a introdug&o dos tipos representativos dos homens que galgaram as mais altas posi¢oes ou
reconhecimentos dentro da sociedade moldada nos valores tradicionais. Trata-se dos homens
superiores. Eles surgem como pretendentes a espirito livres, portanto, potenciais super-homens.

O principal fator que os aprisionava na condicao de espiritos cativos era a religiosidade crista e

9 Cf. Nietzsche, Friedrich. Assim falou Zaratustra.
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a moralidade dela derivada. Os novos personagens sao representantes de uma classe de homens
que, ou se viram saturados e aprisionados pela forga constrangedora de uma moral baseada em
valores arcaicos; ou tiveram a percep¢do de que a crenga em um deus provedor de tudo nédo era
mais suficiente para a explicacdo do mundo. Havia, portanto, o entendimento entre eles de que
deus morreu. Todos eles aparentavam, entéo, estar abertos para novas perspectivas, para novos
parametros valorativos da vida. Estes aspectos conduziram Zaratustra ao entendimento de que
se encontrava diante de tipicos representantes de espiritos livres. No entanto, estes postulantes
a super-homem em que Zaratustra depositou suas esperancas, acabam por decepciona-lo. Ao
final da quarte parte do livro, nos aforismos “O despertar” e “A festa do asno”, Zaratustra foi
surpreendido pelo novo posicionamento religioso dos homens superiores. Eles se tornaram
devotos de um novo idolo, o asno.

Essa situacdo de rendi¢do dos homens superiores a uma nova fé parece nos ilustrar uma
tendéncia humana ao caminho do menor esforgo. O que aqui esta em jogo sdo duas alternativas
de conduta em relacédo a vida: a primeira seria a natural, pela qual o homem se deixa ser levado
pela carga de valores que se vao avolumando sobre seu espirito (0 ando montado nos ombros
ou espirito de gravidade), tal qual o camelo que se abaixa para receber a carga; e, a segunda
seria aquela pela qual o homem pondera ou reflete sobre as condigdes na qual esté inserido e
diz sim a sua facticidade por ser ela 0 fundamento de seu viver. Em termos proprios a Nietzsche,
duas opcdes de espirito se colocam: o espirito cativo e o espirito livre. O conflito entre as duas
alternativas se dd em Assim falou Zaratustra por meio do destaque do posicionamento religioso.
A morte de deus como conceito ja apresentado em A gaia ciéncia ressurge no contexto no qual
Zaratustra esta inserido. A questdo da morte de deus reaparece de forma explicita nos discursos
apresentados na quarta parte do livro. As discussdes fluem em torno da busca de uma alternativa
que, a principio, todos pensam que Zaratustra seria capaz de oferecer. Zaratustra propde-se a
ensinar o super-homem. Este teria como significado uma fase de desenvolvimento espiritual
pela qual o homem deixa de ser determinado segundo uma atitude passiva diante da vida, para
torna-se senhor de si. Assenhorar-se de si ndo significa se tornar superior a natureza ou aos
fatos, mas assumir uma atitude critica diante da vida. Para isso, deve o homem buscar a
compreenséo de que o mundo se doa aos nossos sentidos segundo uma determinada perspectiva
e que por isso devemos efetuar esforco para apreender perspectivas diferentes para melhor nos
direcionarmos segundo nossas vontades.

A decepcéo por que passou Zaratustra ao deparar-se com a cena na qual seus convivas
se mostram devotos demonstra o quanto é facil para o homem se acomodar ao que lhe é dado.

Pode ser que com os discursos de Zaratustra, Nietzsche tenha tido a intencéo de ilustrar o fato
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de que o espirito livre que esta na base da construcdo do super-homem requer uma atitude ativa
daquele que almeja dar um passo a mais na sua evolucdo espiritual. Esse passo a mais demanda
energia e esforco para superar toda a carga de valores e preconceitos que sobre nossos ombros

sdo colocados sem que disso ndo nos apercebamos.

10.3 Rir, zombar e escarnecer

E importante destacar que a tematica desenvolvida por Nietzsche nesta obra versa sobre
questdes de importancia fundamental para as experiéncias da vida. Mesmo diante de um assunto
que requer um tratamento solene, segundo o senso comum, Nietzsche fez uso exacerbado de
termos como zombar, escarnecer e rir. 1sso demonstra que ele tinha uma visdo muito clara da
importancia do riso como forma de expresséo ndo verbal na comunica¢do humana. Superando
a visdo natural pela qual o riso é denotativo de descontracdo e de diversdo, Nietzsche da
destague ao uso corriqueiro do riso como expressdo de reprovacdo, de menosprezo, de punicéo.
Estas funcbes do riso encontram-se tdo naturalmente presentes no contexto das relacGes
humanas que ndo nos apercebemos de sua funcdo coercitiva dentro das regras de convivio.
Talvez ai esteja a razdo pela qual o riso ndo se tenha tornado objeto de estudo relevante nas

investigacoes filosoficas.
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11. DO RISO DE ZARATUSTRA AO RISO DE BERGSON

Tendo por base o que foi apresentado sobre as condi¢des de comicidade do riso em Le
rire e as condigdes nas quais o riso aparece em Assim falou Zaratustra, nos propomos a tecer
algumas relacGes entre as duas perspectivas nas quais 0 riso aparece nas duas obras. Para isso
devemos discriminar de forma precisa as condi¢fes nas quais o riso e as situacdes hilarias sao
tratadas pelos dois diferentes autores. Demonstrar que as duas perspectivas ndo se excluem.
Destacar que os conflitos de ideias e de significacdo da vida encontram convergéncia nas duas
obras.

Para isso devemos nos utilizar de trechos de Zaratustra como suporte para as analises
propostas. O objetivo principal desta secdo € explicitar as condi¢cGes sob as quais pode-se
afirmar que o conceito de comicidade bergsoniano pode ser aplicado na interpretacdo das

situacOes de riso na obra de Nietzsche sob investigacao.

11.1 Da possibilidade de interpretacGes multiplas do riso

O riso foi apresentado até este estagio de nossas investigagdes como um ato humano
que se insere nas interacGes sociais. Diferencia-se do sorriso que convencionamos, no inicio
deste estudo, como a expressdo de um estado de espirito indicativo de felicidade, conforto e
bem-estar em geral. Afinal, qual o significado do riso? Seria possivel afirmar que sua ocorréncia
esteja exclusivamente relacionada ao lazer e aos momentos prazerosos? E o que dizer do riso
que mata gque aparece no aforismo “Do ler e do escrever” de Assim falou Zaratustra?

Observa-se que 0 riso estd presente tanto nas situagOes agradaveis quanto nas
desagradaveis, nos relacionamentos pacificos e nos inamistosos. Outras relacdes poderiam ser
apontadas nas quais o risivel esteja presente. Entretanto, nosso foco de estudo se concentra nas

condigdes que nos sdo oferecidas por Nietzsche e Bergson.
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11.1.1 Do riso zaratustriano

Nietzsche nos oferece a concepgdo de que 0s conceitos de bem e de mal sdo estritamente
relativos. N&do ha a bondade absoluta, nem td0 menos a maldade absoluta. Estes atributos
dependem da perspectiva com a qual os fatos sdo considerados. Além desse aspecto atributivo,
Nietzsche insere o riso em sua obra como expressao da relacdo de forcas que estdo em atrito.
Atrito decorrente da relacdo necessaria que se estabelece entre os seres vivos, e em especial,
entre os homens. Pois onde ha vida, ha luta. Nem que essa luta seja para a preservacado da vida,
no sentido puramente bioldgico. Mas Nietzsche ndo se limita ao bioldgico, trata mais que tudo
do embate entre ideias e ideais que regem o comportamento entre 0os homens. Este ultimo
aspecto ele o trata pondo em relevo o aspecto da moralidade. Esta entendida como forca de
coer¢do que constrange todos os individuos, pertencentes a uma comunidade, a agir segundo
um determinado padrdo de comportamento, ou segundo uma determinada postura (individual e
social) diante da vida. A transgressdo e a obediéncia aos preceitos morais sdo posturas
individuais quanto ao acatamento de regras de convivio. Descumprir regras, ou agir de forma
desviante em relacdo aquilo que ja esté codificado como normal no grupo social € passivel de
correcdo por parte daqueles individuos que presenciam o fato delituoso. A correcdo pode
assumir formas diversas, em conformidade com a cultura vigente. Podemos citar acOes
corretivas que podem situar-se entre uma acdo de reprovacdo por meio de uma repreenséo sutil
ou até o extremo de uma condenacao criminal. Dentro dessa gama de reprovacdo encontra-se o
riso. Em diversos momentos de suas obras, Nietzsche recorre a termos que fazem referéncia ao
riso, quando n&o o cita de maneira direta. Quando ele assim faz, nos mostra a importancia do
riso como instrumento ou recurso pelo qual se exerce o poder coercitivo das determinagdes
morais sobre a conduta do individuo. Em um outro campo no qual Nietzsche nos apresenta o
riso € nas relacBes de forcas que se estabelecem entre individuos que professam diferentes
visbes de mundo e diferentes modos de conduzir a vida. E o caso, quando individuos portadores
de espirito livre entram em contato com individuos de espirito cativo. A conciliagdo entre a
visdo de ambos € dificil. O conflito de pensamentos é uma constante. A disputa pela prevaléncia
de cada posicao gera atritos no relacionamento. Tanto de uma parte quanto de outra, Nietzsche
aponta a utilizacdo do riso como instrumento de luta. O riso € utilizado como arma de ataque
pela qual se visa diminuir o outro, seja pela via da desmoralizacdo publica ou mesmo pelo
menosprezo (cuja intencdo almejada seria atingir o outro interiormente). Riso de escérnio, de

desprezo, de zombaria sdo algumas formas de armas pelas quais um individuo ou uma
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coletividade recorrem para defender posicGes (ideias, ideais, crencas, religides, etc.) e para
agredir um detrator. Sdo formas de riso que estdo nos nossos cotidianos, mas que se tornaram
naturalizadas a ponto de ndo nos darmos conta de que n6s mesmos fazemos uso constante desse
recurso. Donde o0 senso-comum nos levar a associar primeiramente o riso as situacdes de
diverséo.

A questdo da moralidade e dos conflitos nos quais o riso se apresenta em Assim falou
Zaratustra nos evidenciam que, na maior parte dos casos, 0 que esta em curso é o poder
coercitivo do riso. Este instrumentaliza o ato pelo qual um individuo ou uma comunidade
procura se impor seu poder corretivo sobre o outro; podendo esse outro ser tdo somente uma
pessoa ou mesmo um grupo de pessoas. A capacidade corretiva do riso visa constranger o outro
a assumir uma determinada postura que mais esteja de acordo com o que estd socialmente
consolidado. Nos aforismos da obra em questdo, o que € colocado como motivos das acdes
corretivas sdo as transgressdes aos valores prezados pela comunidade humana. No caso
especifico das situacBes enfrentadas por Zaratustra, os conflitos surgem quando este
personagem conceitual traz a mensagem de renovacdo do pensamento, do modo de ver e de
experienciar a vida; enguanto que a comunidade na qual faz seus discursos predomina uma
visdo de mundo que difere das suas ideias. ldeias essas eivadas de sentido da vida, mas da vida
que ndo esta voltada para a vida efetiva, no aqui e no agora.

Considerando as espécies de conflitos apresentadas acima, evidencia-se que o
significado do riso zaratustriano esta relacionado ao conflito se valores que surge no seio de
uma sociedade cujas regras arraigadas se veem ameacadas; €, de mesmo modo podemos

considerar o conflito de forcas que se digladiam sejam entre individuos ou entre comunidades.

11.1.2 O riso de Bergson revisitado depois do riso de Zaratustra

No ensaio Le rire, Henri Bergson nos apresenta a face comica do riso. Como vimos nas
secOes sete e oito, nesta obra podemos obter informag6es que tanto nos esclarecem sobre o riso
em geral, quanto nos indicam as condi¢Ges sob as quais podemos classificar o riso ou as
circunstancias hilarias de seu aparecimento como sendo comicas.

A caracterizagdo do riso como ato e ndo como estado, como posicionamento adotado
neste estudo, deriva-se da prépria estrutura dos conhecimentos colhidos em Le rire em que se

considera o riso sob a perspectiva da acéo e da reacdo do homem em sua interacdo com 0s meios
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natural e social. Rir é uma acao que se desenrola sob a condi¢éo especifica de que a capacidade
intelectiva do homem esteja atuante. Nesse sentido, o fator motivador do riso deve
necessariamente ser o0 objeto ou fato que passou pelo crivo da inteligéncia. Quando Bergson
fala em rir, se refere a algo que precisamente foi definido de forma clara pela inteligéncia e que
sobre 0 qual a mente estabeleceu relacGes diversas. Ao ser colocado o ato de rir como
dependente da inteligéncia, Henri Bergson afirmou que o riso é um fendmeno especificamente
relacionado ao homem. Essa assercao ele o faz com base nos seus estudos sobre a evolucdo da
vida, contidos em L ’Evolution créatrice, na qual apresenta a tese de que a vida evolui se
diferenciando. Uma das ramificagdes da evolugdo da vida culminou com o surgimento da
inteligéncia. Esta é uma capacidade que se desenvolveu de forma mais plena no ser humano.
Dai sua afirmacéo de que o riso é essencialmente humano. Contudo, o campo de estudo do riso
efetuado em Le rire ndo tem por objeto especifico o estudo do riso em geral. Seu objeto de
estudo sdo as condi¢bes da comicidade que estdo por tras do riso. As condigdes por ele
delineadas constituem o fundamento da comicidade do riso, a saber: humanidade,
insensibilidade e sociabilidade. CondicGes fundamentais que nos dizem que o riso cémico é
essencialmente humano, € insensivel e depende de determinacfes sociais. Ndo somente do
fundamento da comicidade tratou Bergson; em seu ensaio ele procurou apontar alguns
mecanismos pelos quais se configuram as situacGes hilarias. Nesse sentido, Bergson nos
fornece as premissas pelas quais se faz possivel tecer mais uma forma possivel de interpretaco
do riso. Essas premissas nos orientam a interpretar a caracterizacao do riso como sendo cdmico
ou ndo. Ao lado dessa interpretacdo da comicidade, o ensaio em questdo nos apresenta, de forma
explicita, o papel que o riso comico desempenha como elemento de controle social. Isso ele o
faz sob orientac&o socioldgica com base nas concepcdes socioldgicas de Emile Durkheim. Em
seu estudo do controle social’®, Durkheim elabora a teoria de que o homem, dentro do
grupamento humano, encontra-se constrangido por forcas de controle que o pressionam a agir
segundo um padréo de controle que se implantou no grupo, seja de forma deliberada ou
assimilada naturalmente. Essas forgcas de controle atuam de forma a tanger o comportamento

desviante para a tendéncia reinante. Elas atuam como regras impositivas capazes de gerar acoes

100 Cf. Durkheim, Emile. As regras do método sociologico. “O sistema de signos do qual me sirvo para exprimir
meu pensamento, o sistema monetario que emprego para pagar minhas dividas [...] funcionam independentemente
do uso que fago deles. Se tomarmos, um apds o outro, todos 0s membros de uma sociedade, o que acabamos de
dizer podera ser repetido por cada um deles. Estas sdo, portanto, maneiras de agir, de pensar e de sentir que
apresentam essa notdvel propriedade de existir fora das consciéncias individuais. [...] esses tipos de conduta ou de
pensamento ndo sdo apenas exteriores aos individuos, mas sdo dotados de um poder imperativo e coercitivo em
virtude do qual se imp&em a quem quer que seja, querendo-o ou nao. [...] quando eu me conformo por vontade
prépria, essa coercdo ndo se faz ou pouco se faz sentir, sendo indtil. Mas ela ndo passa de uma caracteristica
intrinseca a esses fatos, prova disto é que a coergdo se afirma tdo logo eu tente Ihe resistir.” p. 32.
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punitivas para aqueles cujo comportamento ndo esteja de acordo com os habitos adotados. Foi
sob a influéncia do pensamento de Durkheim, que Bergson elaborou a teoria do riso comico
punitivo ou corretivo. Esta teoria fica bem explicitada quando ele afirma que uma das principais
exigéncias da vida em sociedade € a atengdo. Isso significa que 0 homem deve ter sua atencao
voltada para o que todos estéo fazendo, e para a forma como as atitudes e comportamentos séo
desempenhados. Pois a atencdo permite que o individuo adeque seu comportamento ao modo
de agir de seus pares a fim de que ndo seja visto como desviante. Segundo a visdo do riso
corretivo, aquele que por algum motivo venha a ser visto como desviante ou desatento dos
habitos sociais vigentes esta sujeito a san¢bes sociais. Uma das modalidades de sancéo social €
0 riso comico. Este coloca o individuo “infrator” em situa¢do vexatoria como forma de forga-

lo a corrigir seu comportamento.

11.2 Da convergéncia de remisssdes entre os pensamentos de Nietzsche e Bergson

Na secdo precedente expusemos as condi¢des nas quais o riso aparece nos escritos dos
dois autores. Sao perspectivas diferentes. Um autor descreve situagdes nas quais predominam
o conflito de forgas, tendo a tematica da critica dos valores como orientacéo dos discursos. O
outro autor se orienta na direcdo de explicitar o que ha de cdmico no ato de rir. Sdo tratamentos
diferentes pelos quais o riso, enquanto fenémeno presente no contexto das relacdes humanas,
pode ser interpretado. Falamos, ent&o, de diferentes perspectivas sob as quais um mesmo objeto
pode ser visto. As diferencas de perspectiva ndo se excluem, mas acrescentam algo a mais na
andlise do fenbmeno em estudo: o riso.

Mesmo que tenhamos colocado a tese de que estamos lidando com 0 mesmo fenémeno
sob perspectivas diferentes, podemos, também, apontar outros pontos de convergéncia de
pensamentos entre 0s autores de questdo. 1sso o fazemos destacando que o significado de vida
se coloca como um dos pontos centrais do qual diversas outras concepgdes se derivam de modo

analogo nos dois pensamentos.
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11.2.1 Vida e renascimento em Nietzsche

Nietzsche em seus textos filoséficos, em geral, faz um convite para a vida. Entende que
a vida efetiva € aguela que se desenrola no aqui e no agora, tendo o corpo como elemento central
do estar no mundo. Ele procura alertar a todos que 0 modo como a maioria conduz a vida néo
é viver. Isso ele o faz procurando demonstrar que conduzir a vida por valores fixos, isto &, por
pré-conceitos de orientagdo metafisica, tradicional ou religiosa nos afasta do verdadeiro
espetaculo da vida. Este é encenado no mundo fisico que estad em devir. Viver é ressignificado
como voltar-se para 0 mundo real, que queiramos ou ndo, estd em continua transformacéo e que
o rumo de suas modificacdes € imprevisivel. Postura essa que contraria as posturas metafisicas
e religiosas (judaico-cristas). Nestas Gltimas, tanto 0 homem quanto deus sdo compreendidos
como capazes de determinar o rumo do mundo e da vida individual se determinados rituais
forem seguidos com precisdo. Disso, resulta que a obediéncia aos Mandamentos e a préatica da
caridade e do amor ao proximo sdo condigdes sine qua non %‘para ascender ao Reino do céu
para gozar do dom da vida eterna. Sob esta premissa, segundo Nietzsche, 0 homem se abstém
de dar vazdo aos seus instintos, isto &, de viver o mais plenamente possivel sua passagem sobre
aterra, em virtude da expectativa e da crenca de que sera laureado com uma vida mais valorosa:
a vida eterna. A posicao critica de Nietzsche toma corpo no prologo de Assim falou Zaratustra.
O termo “declinar” relacionado a0 momento em que Zaratustra pela primeira vez sai de seu
retiro, assume dois significados. O primeiro diz respeito a descer das montanhas, enquanto que
o0 segundo significado se refere a sair do mundo dos pensamentos e das reflexdes e se voltar
para 0 mundo fisico, social e real onde os fatos efetivamente acontecem. Assim como o termo
declinar, podemos citar os termos: sentido da terra, pisar na terra, corpo fisico, mundano, etc.
Fazendo uso dos discursos de Zaratustra, podemos assinalar os seguintes trechos do aforismo
A virtude dadivosa de Assim falou Zaratustra: “Permaneceis fiéis a terra ...”; “Trazeis ... a
virtude extraviada de volta para a terra — sim de volta ao corpo e a vida.”; “que o vosso espirito
e a vossa virtude sirvam ao sentido da terra.” Sdo termos que apontam para o objetivo dos
discursos do mestre que quer ensinar as pessoas a se libertarem das ideias que as alienam da
vida que poderia ser efetivamente vivenciada. Simbolicamente, suas palavras significam
“descam do céu para a terra”; o que, em significado denotativo, poderiamos traduzir como
“saiam do mundo da crenga e da imaginacdo, voltem-se para a realidade”. E um convite para

voltar a mente para o que se desenvolve no presente, sem que se interponha no pensamento 0s

101 N. sine qua non é um termo tradicional do latim cléssico que significa “sem a qual nao”.
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pré-conceitos que afastam a atencéo do espetaculo da vida real, que merece ser vivida. Propde
gue renasgamos, que nos tornemos crianga mais uma vez. Esse convite diz respeito ao olhar
inocente e imaculado da crianca que ainda nédo teve sua visdo obstruida pelos pré-conceitos,
pelas crencas e por expectativas alheias ao mundo real em que vive efetivamente.

E em torno desse assunto que Zaratustra surge com seus discursos que em muitos casos
ndo sdo compreendidos, tendo em vista que ja existe um conceito de vida consolidado na
sociedade ocidental, entretanto com um significado diferente. Pois, “Zaratustra olhou
novamente para o povo e calou. ‘Ai estdo eles e riem’, falou para seu coragdo, ‘nao me
compreendem, ndo sou a boca para seus ouvidos. [...]" .12 (NIETZSCHE, 2011, § 5 Prologo)
O conflito entre os discursos de Zaratustra e 0 pensamento do povo em geral resultou em
embates de ideias e até mesmo em ameacas contra a vida deste personagem. Quanto a isso, 0

palhaco da torre assim lhe falou:

Vai-te embora desta cidade, 0 Zaratustra, [...] “Muitos aqui te odeiam. [...] odeiam-te
os crentes da verdadeira fé, e te chamam de perigo para a multiddo. Tua sorte foi que
riram de ti; e, na verdade, falaste a maneira de um palhago. Tua sorte foi que te juntaste
ao cachorro morto; ao te rebaixares assim, te salvaste por hoje. Mas deixa esta cidade
— ou amanhi salto sobre ti, um vivo sobre um morto.”*% (NIETZSCHE, 2011, § 8)

O recurso principal destacado por Nietzsche para fazer face as agressées matuas é o
riso. Nos trechos “Ai estao eles e riem” e “Tua sorte foi que riram de ti”” constantes das citagdes
acima, evidencia-se que Zaratustra tornou-se o objeto do riso diante de uma multiddo que
reprovou seus discursos. Essa reprovacdo ocorreu em virtude de um conflito de visdes de
mundo. Na visdo popular, a vida tinha um sentido religioso. Seu significado é submisséo e
obediéncia incondicional dos instintos aos Mandamentos, sob a promessa da recompensa de
vida eterna. Na pregacdo de Zaratustra, viver é dar vazao aos instintos, ndo postergar o viver
em nome de uma promessa de eternidade. A vida ocorre no momento presente. Restringir 0s

impulsos da vida e cercear os sentidos do corpo correspondem a mortificar-se em vida.

102 Cf. Nietzsche, Friedrich. Assim falou Zaratustra. § 5 do Prélogo.
103 |dem. § 8 do Prélogo.
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11.2.2 Vida e renascimento em Bergson

Esta dicotomia dos significados de vida, presente nas concepcdes de Nietzsche,
encontram eco na filosofia de Henri Bergson. As diades real/virtual e intui¢do/inteligéncia nos
remetem ao mesmo campo compreensivo das concepgdes de vida tratadas por Nietzsche. Pois,
para Bergson, a vida se desenrola no agora. Viver ndo € se alojar nas lembrancas do passado,
nem fechar o os olhos para o presente para se projetar cegamente para o futuro. Viver é voltar-
se para 0 agora com a totalidade do passado, com fins de se projetar no futuro. Este podera ser
construido com as memorias trazidas pela lembranca e pelas a¢des do presente. O palco da vida
encontra-se montado no agora que flui, sendo suportado pela memoria e orientado em direcao
ao futuro. A interface que estabelece a conexdo entre os dois extremos da permanente
transformac&o é o corpo. Este se encontra em duragdo no sentido daquilo que se transforma,
aglutinando as transformagdes como marcas que se inscrevem na memoria. O aqui e 0 agora
constituem o real; podendo ser traduzido como o tempo presente. O que passou e 0 que Vira
ocorrer sdo virtualidades. Suas existéncias dependem de uma consciéncia que as dé suporte
existencial — seja pela via da memdria em um dos casos; ou por outro, pela via da expectativa
ou projecOes de pensamentos. Lembrancas, esperancas, promessas, crencas e todas as formas
de atividades mentais que ndo sejam dependentes do momento atual sdo virtualidades.

Uma questdo colocada por Bergson se refere ao modo como nos voltamos para a vida
real. Para ele, ao real nos dirigimos ou pela intuicdo ou pela inteligéncia. A intuicdo € a via pela
qual entramos em contato com a realidade de modo direto. A inteligéncia por sua vez constitui
um contato intermediado pelo processo de fragmentacao e espacializa¢do. Essas duas distin¢des
nos indicam que voltar-se para a realidade, segundo Bergson, € fazer uso da faculdade de intuir.
Intuir € relacionar-se com a realidade, assimilando-a do jeito tal qual nos chega aos sentidos.
N&o ha no processo de intuir a intervencdo de quaisquer outros processos, nem mesmo da
inteligéncia. Nesse sentido, a capacidade intuitiva se apresenta como a forma primaria de
contato com o mundo tal qual se observa entre as criangas. Estas, ao amadurecer, vao
gradualmente se voltando para a inteligéncia e para as demais faculdades virtuais. N&o € o caso
de restringir a atividade intuitiva, mas de utiliza-la menos nos processos cotidianos. Quanto a
iss0, Bergson se propos a elaborar uma filosofia da intuigéo, convidando a todos a se tornarem
crianga mais uma vez. Sua orientacdo era de recuperar a capacidade de ver as coisas como elas

sd0 e se doam aos nossos sentidos.
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11.2.3 Falando a mesma linguagem

A fim de dirimir qualquer davida quanto a possibilidade de incoeréncia entre 0s
pensamentos dos dois filésofos, elaboramos esta subsecdo. Para isso é importante salientar que
ambas filosofias se alinham com o campo do saber que denominamaos filosofia contemporanea.
Por esse titulo evocamos o0 pensamento critico que se desenvolve dentro da dindmica e da visao
do mundo em movimento. Este se configurando como o mundo em devir conforme a
terminologia nietzschiana e como movente na terminologia bergsoniana. Nesta linha de
pensamento ndo encontramos um ponto de apoio em cima do qual se estabelecem os principais
conceitos da filosofia: ser, vida, ideia, substancia, verdade, homem, espirito ou alma, justica,
fendmeno, etc. Estes conceitos tradicionais da filosofia tornam-se desprovidos de sua base
metafisica no momento atual da evolucéo da pesquisa filos6fica. Um estudo comparativo dos
textos dos dois autores nos permite estabelecer relacbes de equivaléncia entre conceitos
diversos. Como exemplo, podemos citar o conceito de devir. Este surge em ambos textos,
expressando a transitoriedade do mundo e de tudo que o compde. Devir, por sua vez, se
relaciona ao conceito de duracdo na filosofia de Bergson. Duragdo, embora, ndo surja
terminologicamente em Nietzsche, se encontra em sua filosofia, mas de forma implicita:
expressa a continuidade do que estd permanentemente em transformacdo. Em termos
bergsonianos, duracdo exprime variacdes qualitativas. Na palavra devir, encontramos
convergéncia de termos, conceitos e objetos. Assim, transformacéo, modificacdo, movimento
ou qualquer outro termo equivalente se encontram quando seu sentido converge para 0
significado de devir.

Um outro aspecto que adquire paridade entre as duas filosofias é o conceito de vida. Em
ambos planos de pensamento o termo vida tem por finalidade indicar o que é vivenciado no
momento atual. A vida se da no momento do aqui e do agora no qual interagimos com a
realidade efetiva. O que se situa fora do campo do aqui e do agora, que seria denominado por
Bergson pelo termo virtualidade, encontra em Nietzsche expresses diversas como crenca,
vontade ressentimento, etc. Se por um lado Nietzsche constroi a filosofia da vida, da afirmacéo
da vida e da superacdo em busca de trazer de volta a vida aqueles que dela se afastaram por
determinac6es culturais; por outro lado, igualmente Henri Bergson faz o mesmo apelo ao propor
a filosofia da intuig&o. Intuir, sendo 0 mesmo que regressar ao estado de experimentacdo do
contato primario com o real. Voltar a ser crianga ou renascer Sa0 0s conceitos que expressam o

regresso do espirito a condigdo primaria de apreensao do real. Neste aspecto, os dois pensadores
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conclamam o homem para o retorno a visao ou ao contato, o mais simples possivel, com o
mundo - contato o mais livre possivel de todos os preconceitos que ao longo de nossas
existéncias obliteram nossas sensibilidades com a realidade efetiva. Em suma, constroem
filosofias de fundamentacdo idéntica e de objetivos convergentes, segundo os aspectos aqui
considerados.

No que concerne ao riso, voltam-se os dois pensadores para 0 mesmo fendmeno.
Nomeia-0 igualmente. Mas a eles se referem segundo perspectivas diferentes, conforme seus
enfoques de estudo. As diferencas de abordagem do fenémeno do riso nédo interferem no
fendmeno em si. Pois, como vimos anteriormente, o riso ndo se tornou um objeto de estudo nos
textos de Nietzsche; enquanto que para Bergson, sim. As criticas dos valores nos quais 0 riso
aparece nos escritos nietzschianos e as condicdes da comicidade do riso bergsoniano ndo se
opdem; ndo se anulam. Constituem abordagens diferentes do mesmo fenémeno. Dai, pode-se
afirmar que os dois filésofos falam de um mesmo objeto quando fazem remissao ao riso. Se sao
encontradas diferencas de linguagem em relacdo ao objeto em questdo, esta esta relacionada
tanto a perspectiva pela qual o objeto é considerado, quanto pela funcdo que o riso ocupa nos

contextos de cada autor.

11.3 Relagéo entre o riso zaratustriano e o de Bergson

O estudo da comicidade efetuado por Henri Bergson, em Le rire, nos legou um ensaio
que compreende as condig¢des do riso em geral e as condic¢Ges sob as quais podemaos classificar
0 riso e as situacdes hilarias como comicas. No ensaio em questdo, diversas funcionalidades do
riso nos foram apresentadas, desde a tdo conhecida funcdo recreativa até a funcdo mais
especializada levada a cabo pelos humoristas profissionais. Temos, portanto, aspectos
artisticos, recreativos, sociais, psicoldgicos, filosoficos etc. em torno deste estudo. Contudo,
uma das funcdes que mais nos chama atengdo em sua pesquisa sobre o0 ato de rir se encontra na
questdo do controle social: trata-se do riso corretivo, ou mesmo punitivo. Este encontra
fundamento no corpo de conhecimentos filoséficos que, entdo, estava elaborando. Uma vez
delimitadas as condi¢des da comicidade (humanidade, sociabilidade e insensibilidade), Bergson
faz a associacao entre o riso cOmico e as condigdes de atenc¢do e distracdo diante das interaces
sociais. Sob este aspecto, a questdo da sociabilidade encontra paralelo com a nascente

sociologia de Emile Durkheim, conforme relata Frédéric Worms:
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O riso ja €, entdo, como o serd a obrigacdo, a disciplina (e também a fabulacdo e o
mito) em As duas fontes da moral e da religido, a resposta da vida e da sociedade para
a particularidade que o homem tem de poder se apoderar delas. E uma resposta da
inteligéncia e da liberdade, e igualmente do mecanico e do desregulado. E uma forca
e uma sancdo. Bergson é aqui um sociélogo inesperado; a meio caminho da obrigagédo
de Durkheim e da imitagdo de Tarde, seus dois grandes contemporaneos; 0 riso € uma
norma que se propaga, uma obrigacdo, por assim dizer, contagiosa.'® (BERGSON,
2011, p.10, tradugdo nossa)

O fragmento nos indica a vertente sociologica da producdo filosofica de Bergson. Nela
encontramos o fendbmeno da sociabilidade que é um dos trés fatores principais da comicidade
do riso. A sociabilidade se faz expressar de duas maneiras diferentes. A primeira se refere a
propriedade que apresenta o riso cémico de ser contagiante. Isto é, ele é capaz de se propagar
entre os membros de um grupo tal qual as ondas circulares provocadas por um pequeno objeto
atirado em &gua calma. A segunda propriedade esta vinculada a conexao do individuo com o
grupo ao qual pertence. As condic¢des de atencdo e de distracdo entram em foco nesta analise.
Pois, com base na tese de que em um grupo social existem habitos e regras coletivas que atuam
sobre o controle das condutas dos individuos, Bergson afirma que a sociedade exige que cada
um se comporte dentro de uma margem toleravel de comportamento determinada. A distracéo
em relacdo as exigéncias do convivio é socialmente repudiada pelo poder coercitivo dos habitos,
dos valores morais e religiosos vigentes no grupo social. Os desvios da normalidade sao
normalmente corrigidos por modos diferentes. Dentre estes, encontramos o riso corretivo. Sua
fun¢do € constranger o “infrator” ou o desatento a corrigir suas atitudes. A rigor, o riso corretivo
é tipicamente um riso comico. Sua principal funcdo estad calcada em um dos pilares da
comicidade a qual é sua funcéo social. Essa funcdo se manifesta pelo apelo que se encontra em
sua raiz: chamar a atencdo de todos para o esquisito, o reprovavel, o vergonhoso que se deseja
dar destaque. Em outros termos, a funcéo social da coercdo pelo riso visa a colocar o individuo
distraido em situacdo desagradavel no exato momento em que seu gesto ou comportamento ndo
é visto como adequado as circunstancias. Podemos afirmar que o riso cdmico de correcdo de
comportamento é uma espécie de puni¢do ou de expressdo de desacordo entre individuos e
grupos, vice-versa. Vale lembrar que a qualificacdo de comico nos leva a considerar que esta

forma de riso vem acompanhada dos dois outros fatores da comicidade: insensibilidade e

104 O texto em lingua estrangeira é: “Le rire est donc deja, comme le seront I’obligation, la discipline ( et aussila
fabulation, le mythe), dans Les deux sources de la morale et dela religion, la réponse de la vie et de la société a
la particularité qu’a I’homme de povoir s’affranchir d’elles: il est une réponse a I’intelligence et a la liberté, autant
qu’au mécanique et au déréglement. Il est une force et une sanction. Bergson est ici um sociologue inatendu, a mi-
chemin de <<I’obligation>> de Durkheim et de <<I’imitation>> de Tarde, les deux grands contemporains ; ler ire
est une norme qui se propage, une obligation, pour ainsi dire, contagieuse.” Cf. Présentation par Frédéric Worms
sur Le rire.
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humanidade. A insensibilidade diz respeito ao fato de que o riso cdmico é desprovido do
sentimento de comiseracdo e piedade com a dor do préximo. Na verdade, se escarnece para
provocar a dor e o desconforto pelo riso. Quanto ao carater de humanidade, o riso comico é
assim caracterizado pelo que nele ha de inteligéncia. Pois o riso comico ocorre dentro de um
campo de compreensdo em que as causas € 0 objeto do riso se encontram precisamente
definidos. Nele é admissivel a pergunta sobre do que se est rindo.

Se nos voltarmos para o aspecto socio corretivo do riso cdmico, como apresentado por
Henri Bergson, poderemos verificar que sua funcdo coercitiva esta relacionada aos habitos,
valores, crencas, e expectativas de comportamento em geral. Isso significa dizer que o riso,
enquanto mecanismo equalizador de comportamentos, estd vinculado a forca de
constrangimento que os valores morais encontrados em uma sociedade exercem sobre o
individuo. Pois, como vimos anteriormente no processo de individuacdo apresentado por
Bergson, o ser humano somente se torna individuo por meio do processo de assimilacdo ativa
e passiva de modos de agir e de pensar. A agregacdo de valores e habitos a0 mesmo tempo em
gue atuam para a formacao do carater individual do homem também exerce sobre ele pressoes
psicoldgicas conscientes e inconscientes que o constrangem a se comportar dentro de uma
margem de tolerancia considerada normal. Sobre isso é possivel se colocar a questdo sobre até
que ponto um individuo tem consciéncia e capacidade de refletir sobre seus habitos e sobre o0s
valores que dirigem sua conduta. O processo de individuagdo ocorre ao longo da vida do ser
humano. A prdépria vida exige do individuo que o mesmo se atualize constantemente para fazer
face as transformacdes do mundo em devir. Entdo, podemos supor que durante 0 processo
inicial de individuacdo o homem esteja totalmente aberto a assimilacdo passiva de valores e
formacdo de habitos. A capacidade reflexiva somente seria possivel a partir do momento em
que a cristalizacdo de valores e habitos seja suficiente para a constituicdo de uma base minima
de consciéncia a partir da qual o poder de ponderar e valorar possa aflorar.

O que se observa no cotidiano é que ha pessoas cujos modos de pensar ficam restritos
ao que as experiéncias de vida Ihe oferecem. Elas vivem em conformidade com o que podemos
denominar de senso comum. Suas atitudes podem, em certo sentido, ser previsiveis por meio
de deducdes a partir do comportamento mediano vigente no grupo social da qual participa. Ao
lado desse género de pessoas, ha aquelas que se destacam por sua capacidade criativa. Elas ndo
se limitam a replicar tudo o que foi assimilado. Elas inovam. E nisso, querendo ou ndo, violam
as normas morais e habitos correntes ao introduzir novidades. Isso significa que essas pessoas
conseguem vencer as barreiras que as manteriam cativas dentro de um campo restrito de

valores, conhecimentos e atitudes. Entretanto, a sociedade exige um grau minimo de
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estabilidade em suas normas, valores e habitos para que estes fatores sirvam de referencial para
0 convivio significativo entre seus membros. Por isso, Bergson nos apontou que esta
estabilidade é, em boa parte, mantida por meio da reprovacdo que os individuos isoladamente
ou em grupo exercem em relacéo aos desvios de comportamento. Essa reprovacao se manifesta
por acdes corretivas ou punitivas. O riso comico implacavelmente é um dos instrumentos de
punicdo. Por seu cardter eminentemente social, é capaz de sensibilizar e mesmo constranger o
infrator que veio ser tornar objeto do riso.

O que até aqui foi apresentado em relacdo ao individuo ser passivo ou criativo quanto
ao seu processo de individuagdo e quanto as consequéncias do desvio em relacéo as convencdes
sociais, podemos tecer um paralelo em relacdo aos conceitos filosoficos de Nietzsche. Pois
exatamente a presenca do riso nas obras de Bergson e de Nietzsche nos mostram que ambos
pensadores deram grande destaque a um fendémeno do relacionamento humano que vem sendo

menosprezado pelos estudos filosoficos: o riso corretivo.

11.3.1 Espirito livre e espirito cativo

A filosofia bergsoniana é uma proposta e um convite para que voltemos nossas
consciéncias para uma visao mais intuitiva da vida. Isto significa que Bergson nos propde a que
procuremos nos libertar, 0 maximo possivel, dos preconceitos que de uma forma ou de outra
obstruem nossa visdo da realidade que flui diante de nossos sentidos. Assim ele afirma que
devemos buscar preciséo na filosofia. Por precisao deve ser entendida a capacidade de expressar
o real da forma mais adequada possivel a sua natureza mutavel. Quanto mais sejamos capazes
de perceber o mundo segundo seu atributo fundamental, que é a mobilidade, mais teremos
condig@es de nos aproximar da conexdo imediata e intuitiva com o real. Contudo, devemos ter
em mente que nossa propria capacidade compreensiva do mundo nasce a partir das impressoes
primarias que dele recebemos, sem qualquer filtro. Dai, é natural que nossa constituicdo
espiritual se inicia de forma acritica. As sensa¢des e dados priméarios formam nossas maneiras
de ver o mundo e constituem nossas matrizes do entendimento. Assim sendo, nossa
familiaridade com o real vai se enriquecendo e a0 mesmo tempo vai sendo criado um veu cada
Vez mais espesso entre nossa Vvisao intuitiva e a visdo compreensiva (inteligente). Esse fato faz
com que nos afastemos cada vez mais de nossa capacidade intuitiva. Passamos a enxergar o

mundo, ndo mais pelo seu aspecto real que € a mobilidade, mas pelo que dele julgamos e temos
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expectativas com base em um pensamento preso a interpretacdo da realidade. Trata-se aqui da
relagdo entre o real e o virtual: duas instancias que se encontram intermediadas pelo corpo, sede
da mente ou espirito. A questdo que se coloca é que o0 corpo que atua como interface das duas
instancias se orienta por héabitos e valores socialmente condicionados. Fala-se, entdo em
comportamento humano circunscrito a normas compartilhadas. Compartilhamento este que
subentende parametros minimos de aderéncia a um padrdo de modos de agir e de pensar o
mundo comum. Estamos, entdo dentro do campo do socio cultural no qual existe um codigo de
condutas que atua como um protocolo a ser seguido por todos 0s membros. Seguir o protocolo
social é a regra a ser acatada por aqueles que desejam se manter dentro do padrdo da
normalidade. Acontece que nem todos se contentam em se manter no “mesmo”, dentro do
“previsivel” ou do “recomendavel”. Ha pessoas que querem ir além. Seus impulsos de vida as
levam a criar, a buscar alternativas de visdo e de comportamento.

Essas consideraces sobre manter-se passivo ou mesmo submisso aos habitos e valores
e a contrapartida da criagdo de novos modos de conduzir a vida podem igualmente ser
encontradas em Assim falou Zaratustra. Pois quando Zaratustra chega a cidade, ap0s seu
primeiro retiro, sua mensagem era que ele veio para ensinar o super-homem. Com isso ele
queria dizer que era capaz de orientar os homens a enxergar e se conduzir de uma forma
diferente que os colocariam em um patamar superior aquele de total submissdo aos valores
culturais ali estabelecidos. Todo seu ensinamento tinha por base o fato de que os homens
estavam totalmente presos as convencdes de seu tempo. Eram convengdes que os colocavam
em condicdo de restricdo a uma unica perspectiva de vida. Seus habitos e valores eram
admitidos acriticamente. A aderéncia aos costumes ndo se dava por escolha, mas por meio de
um posicionamento moral em que a adesdo aos modos de ser ndo havia passado pelo crivo da
ponderacdo: foram assimilados e adotados inconsciente e automaticamente. Junto a esse fator
socio cultural, Zaratustra critica os valores morais por suas influéncias religiosas que afastam
os individuos da vida real; que os afastam de seus corpos e de seus instintos, tudo em prol de
uma vida mais valorosa, a vida eterna pos morte. Ao modo de pensar desses individuos que
conduzem suas vidas segundo valores que Ihes afastam da real experiéncia de vida possivel
Nietzsche denominou, j& em Humano demasiado humano, de espiritos cativos. Estes fazem
contraponto com os espiritos livres. Por espirito livre deve ser entendido uma forma diferente
de pensar. Esta envolve a consideracdo de que o mundo se da aos nossos sentidos por uma
perspectiva. E, por isso, manter-se restrito a uma Unica perspectiva equivale a limitar-se a
enxergar o mundo de forma parcial. Pela nova viséo proposta, 0 homem poderia superar a visao

de mundo constituida pelo senso comum. O espirito livre poderia elevar o homem para uma
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nova categoria espiritual, a categoria de super-homem. Um trabalho de reconstrucéo de si seria
necessario para agregar uma nova forma de pensar e de agir. Este era o intento de Zaratustra,
elevar o espirito humano a uma categoria superior.

Ponderando sobre as propostas presentes nos discursos de Zaratustra, nos deparamos
com algo anélogo ao que se encontra na filosofia de Bergson no que concerne as atitudes ativa
e passiva diante da vida. Os conceitos de espirito cativo e de espirito livre de Nietzsche se
concatenam com a proposta de Bergson de retorno a consciéncia intuitiva. Pois em sua proposta
encontramos o convite para que o individuo procure se despojar dos preconceitos, convencoes
e habitos que obliteram o acesso ou contato com a vida em um mundo em devir. Bergson, ao
ter proposto a restauracdo de nossas capacidades intuitivas, nada mais fez do que aquilo que ja
constava nas pregacdes do profeta Zaratustra: afastar da consciéncia o fardo representado por
valores e habitos que nos afastam cada vez mais da vida real e do mundo em transformacéo.
Nesse sentido, os espiritos cativos e livres nietzschianos se encontram representados nos modos
de ser descritos por Bergson em suas obras e, especificamente, em Le rire. Nesta obra
encontramos o conceito do riso em geral como forma de expressdo ndo verbal diretamente
relacionada aos modos de vida do ser humano. Nela encontramos o riso como agéo e reacao ao
que se apresenta como estatico, rigido, maquinal ou automéatico no comportamento humano.
Paralelamente, aquilo que se apresenta como estatico e passivel de riso em Assim falou
Zaratustra sdo os valores e, em especial, os valores morais imutaveis de fundamentacdo
religiosa. A questdo das posturas ativa e passiva diante da vida ou, em outros termos, as posturas
de captividade e de liberdade do espirito sdo colocadas como condic¢do sob as quais o riso surge.
Em Bergson, o riso surge como objeto de estudo, relacionando o estatico com o dinamico dentro
do enfoque da atencdo e da distracdo. Em Assim falou Zaratustra, o riso e termos a ele
relacionados aparecem como fenémenos inseridos no contexto dos discursos que pdem em
relevo a critica dos valores. Em ambos 0s casos, 0 que € posto é evidéncia é o conflito entre
visBes diferentes de mundo. A visdo estatica conflita com a dindmica; o espirito cativo ndo se
coaduna com o livre; o conflito do virtual que n&o se atualiza com o real; etc. Desses conflitos
de posicionamento aflora o riso, tanto em Bergson quanto em Nietzsche. Ambos situam o riso
na relacdo do homem com a vida efetiva, isto €, a vida experienciada no aqui e no agora. Se faz
necessario lembrar que a diferenca de discurso entre os dois autores recai sobre a abordagem
na qual cada um trata da questdo do riso.

Entretanto, vale destacar que embora estejamos diante de abordagens diferentes, os dois
pensadores trouxeram a luz um aspecto do riso que se encontrava obscurecido pela sua

trivialidade. Trata-se do aspecto corretivo e punitivo do riso. Pois, tdo naturalmente associamos
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0 ato de rir as situacdes de divertimento e de descontracdo, que esquecemos que a todo momento

0 ato rir se apresenta como instrumento de nossas expressdes de menosprezo e de escarnio.

11.3.2 Riso de escarnio

Os discursos de Zaratustra nos colocam diante da problematica da aceitacéo e da recusa
do diferente. Em sua primeira tentativa de levar a nova mensagem para 0os homens, este
personagem surgiu em cena como um estranho. N&o foi reconhecido como membro da
comunidade. Sua presenca se tornou indesejada pelas ideias que ele trazia e que contrariou o
modo de ser e de pensar daquela comunidade. Por isso, ele teve seu discurso interrompido pelo
riso de escarnio da comunidade a qual ndo tinha ouvidos para suas palavras. O cenério no qual
ele apareceu ilustra um fator presente nas relacdes sociais: a resisténcia a mudanca. Essa
resisténcia se mostra como um processo natural relacionado a necessidade de manutencdo de
um minimo de estabilidade nos modos de ser e de pensar do grupo humano. E dessa estabilidade
que se torna possivel a codificacdo e a decodificacdo dos simbolos que estdo no fundamento da
expressdo dos modos proprios de ser de uma sociedade. Trata-se, entdo, de questdes morais,
entendidas como valores e regras que norteiam as condutas dos individuos. O estudo dos
escritos de Nietzsche nos mostra que as criticas dos valores ndo se voltam contra a moral de
forma absoluta. O que ele problematiza séo os tipos de moral que se implantam nas sociedades.
No caso especifico da moral que rege a cultura ocidental ele aponta o fator religioso que esta
por traz das diversas normas e valores que séo prezados pela cultura judaico-crista. Sao valores
que interferem de forma profundamente restritiva na relacdo dos homens com seus dons
naturais (instintos) e em sua relacdo com o mundo em devir. Esta cultura privilegiava a ideia
de igualdade entre os homens, a repressdo dos impulsos naturais, o respeito as verdades eternas,
0 menosprezo a vida mundana, a valorizagdo da vida eterna, etc.

Foi em um cenario como este que Zaratustra apareceu pregando ideias que contrariavam
essas premissas de vida. Seu comportamento e suas ideias ndo condiziam com os valores que o
povo prezava. Assim, recebeu a reprovacao de seu discurso e essa reprovacao veio em forma
de riso de escarnio. Aqui se observa que o riso assumiu uma fungéo punitiva e, podemos dizer,
de recusa da ideia diferente. E exatamente esta func&o do riso que iremos encontrar ao longo
de toda a obra Assim falou Zaratustra. A reprovagdo da conduta e do modo de ser do outro, 0

menosprezo, a agressdo nao verbal e outras formas de denotagdo de conflito nas relagdes
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humana séo tratada pelo riso. Em muitos casos, 0s termos rir e riso ndo aparecem de forma
explicita. Surgem representados pelos termos correlativos tais como zombar e escarnecer. Este
é o0 ponto central em torno do qual a filosofia nietzschiana se coloca. Ao elaborar a critica dos
valores, Nietzsche ndo se limitou a discutir e a analisar este ou aquele valor especifico que rege
as regras de convivio. Nietzsche foi investigar as origens desses valores. Encontrou influéncias
dareligido, da tradigdo e da filosofia que davam um tom metafisico aos valores morais. O estudo
critico dessas influéncias influenciou seu fazer filosofico. A orientacdo de seus pensamentos
contra a postura metafisica se faz sentir a partir da publicacdo de Humano demasiado humano.
Suas concepgdes filoséficas principais ja se encontram ilustradas nos discursos de Zaratustra.
Por esse personagem, ele ndo somente apresenta seus conceitos, mas também mostra as
possiveis dificuldades de se fazer ser ouvido. O que se torna marcante em suas exposicoes € o
destaque que € colocado nas expressGes de desaprovacdo, de menosprezo e de recusa do
diferente. De forma inédita, o recurso expressivo ndo-verbal do riso é posto em evidéncia dentro
do ambiente conflituoso em que o novo é rejeitado. Escarnecer, zombar e rir constituem 0s
termos que frequentemente se encontram ao longo de Assim falou Zaratustra. A intensidade
com que estes termos aparecem nos alertam para algo tdo naturalizado em nossos modos de ser,
que dele ndo nos apercebemos. Isto é, o riso como forma de expressdo de desaprovacédo e de
punicdo ndo constituem novidade nas relagdes humanas. Os homens a conhecem e as praticam.
A questdo € que o fazem pela for¢a do habito de forma que essa postura nao figura nos textos
cientificos e filosoficos.

O riso de escarnio ou o riso zaratustriano ndo se refere exclusivamente ao personagem
Zaratustra. Ele é o riso de expressdo de menosprezo, de agressdo contra a outra parte nos
embates de ideias e de poder. N&o € exclusivo nem da classe superior, nem da inferior. Essa
modalidade de riso € uma forma de expressao da pretensdo de superioridade. Isto significa que
o individuo que se encontra em desvantagem na disputa (ideoldgica ou de forcas) pode, sem
nenhuma dificuldade, zombar de seu oponente para fazer transparecer que se encontra no
controle da situagdo. Nesse sentido, o riso de escarnio & um mecanismo pelo qual se tenta
constranger o outro. E uma das formas ou mecanismo pelos quais se tenta amoldar ou controlar

a acéo de outros.
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11.4 Convergéncia conceitual dos risos bergsoniano e zaratustriano

Neste estudo colocamos em foco a questdo do riso segundo perspectivas diferentes
apresentadas por dois autores. Uma andlise das obras de ambos e um estudo de suas biografias
seriam capazes de nos mostrar que ndo ha vinculo entre as producdes literarias dos dois
pensadores. Basta lembrar que os enfoques sobre o riso tomados por Nietzsche e por Bergson
sdo diferentes como vimos ao longo deste estudo. A saber, 0 riso aparece nas obras de Nietzsche
como parte de seu estilo de exposicdo da critica dos valores; enquanto que em Bergson, o riso
surge como objeto de estudo. O que aproxima os dois autores quanto aos conceitos do riso é o
fato de que ambos mostraram uma face do riso que se encontra mascarada pela sua naturalidade.
Trata-se do aspecto do riso que o coloca como um instrumento de controle sociocultural. Sua
utilidade como instrumento ou como arma de constrangimento assumem funcgdes idénticas
quando aparecem sob a forma de riso corretivo. Por essa fungéo evidencia-se uma face do riso
que é totalmente diversa daquela que nos vém a mente quando atribuimos ao riso

exclusivamente uma funcédo de descontracdo e de diversao.

11.5 Riso comico e riso de escarnio

Vimos que Bergson pesquisou sobre a comicidade do riso e que Nietzsche fez uso do
riso de escarnio como recurso expressivo em suas obras. Uma pergunta que deve ser posta é
sobre o0 que de cdmico no riso de escarnio. Seria adequado se afirmar que o riso de escarnio
poderia ser classificado como cdmico? Esta resposta pode ser dada se levarmos em
consideracdo condicOes da comicidade propostas por Henri Bergson em Le rire. A saber, as
condicGes da comicidade se apoiam em trés fundamentos essenciais: humanidade, sociabilidade
e insensibilidade. Séo trés fatores que conjugados nos permitem classificar um determinado riso
na categoria da comicidade. O fator sociabilidade, que esta na base do conceito da comicidade,
apresenta, em si, 0 aspecto da moralidade. Pois, como foi apresentado sob o conceito da atengéo
e da distracdo, o0 aspecto corretivo do riso assume a funcdo de despertar a consciéncia do
distraido para a observacdo e cumprimento de normas de comportamento. A sociedade exige
que o individuo apresente comportamentos adequados ao que se espera dentro das regras de

convivio do grupo. Isso nada mais € que o papel desempenhado pelas regras e normas morais
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que atuam como forca coercitiva que constrangem os individuos a apresentarem
comportamentos dentro de um determinado grau de tolerancia. Portanto, quando se fala em
coercdo social pelo riso, fala-se igualmente de coercéo pelos valores morais. Nesse sentido, 0
riso cdmico quando é provocado com intengcGes corretivas de comportamento (como descrito
por Bergson) assume a mesma funcdo do riso de escarnio que encontramos em Assim falou
Zaratustra. Mesmo que o riso de escarnio ocorra sob a intencdo de provocar 0 menosprezo, isto
é, a diminuicdo moral do outro, 0 que se observa é que esse ato ndo difere da intencéo que a
sociedade, como um todo, exerce sobre o individuo. Assim sendo, as provocac¢6es muatuas entre
individuos adquirem proporcdes coletivas ou sociais. Pois, via de regra, o individuo que tem a
pretensdo de diminuir o outro, o faz buscando colocar seu detrator em situagao vexatoria diante
de outros. Sob este aspecto, o riso corretivo visa a corrigir o comportamento de alguém sob o
aval do coletivo. Aguele que deseja constranger alguém o faz com intencdo bem determinada
de chamar a atencéo de terceiros para o fato que deseja dar destaque. A comicidade, nesta
circunstancia, assume um significado puramente moral. Nado h4, portanto, conflito entre as
questdes iminentemente morais presentes no riso de escarnio e o conceito de comicidade,
guando esta assume a fungéo corretiva de comportamentos.

Tendo em vista estas consideragdes, pode-se afirmar que o riso cémico, segundo as
concepcOes bergsonianas, pode assumir fungdes diversas: recreativas, humoristicas, educativas,
provocativas, etc. Dentre as diversas fungdes que possam ser relacionadas, algumas assumem
concomitantemente a funcdo moral. Aquelas funcdes que visam a corre¢do de comportamento
OuU a punicdo, ou mesmo, a provocacdo de um individuo ou de um grupo de individuos

apresentam simultaneamente ambos aspectos: 0 comico e o moral.

11.5.1 Comicidade no riso de escarnio

As diversas modalidades pelas quais o riso de escarnio aparece em Assim falou
Zaratustra podem ser identificadas segundo os critérios referenciais presentes em Le rire. O
riso de escarnio, por apresentar funcdes de provocacao, de menosprezo, de imposi¢ao de modos
de ser e de correcdo de comportamento, contém em si 0s pré-requisitos que lhe permite ser
classificado como cémico. Isto se deve ao fato de que nele encontramos os atributos da
humanidade, da insensibilidade e da sociabilidade. Desta forma, estando circunscrito a

classificacdo cémica, o riso de escarnio pode ser provocado segundo 0s diversos mecanismos
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descritos por Bergson. Na secéo 7 deste estudo, apresentamos 0s elementos da comicidade. S&o
diversos mecanismos pelos quais o efeito comico é produzido. Esses elementos podem
igualmente ser aplicados tanto para fins humoristicos recreativos quanto para fins de controle
social, de dominacéo, punicdo ou correcdo de comportamentos. Nesta segunda forma de
aplicacdo dos elementos do riso, encontramos o riso de escérnio tdo frequente nos diversos
cenarios em que Zaratustra aparece. Os elementos apresentados neste estudo e aqueles presentes
em Le rire ndo esgotam as possibilidades de formas pelas quais a comicidade pode ser
provocada. Muitas outras maneiras de provocacédo do riso comico, aqui ndo registradas, podem
ser criadas.

O mais importante fator a considerar nesta relacdo entre a comicidade e a moralidade
do riso corretivo é sua necessaria satisfacdo ao apelo social. As duas outras condicBes da
comicidade deverdo estar presentes para a caracterizacdo da condicdo de comicidade, mas o
fator social é o que mais aflora na caracterizagdo do comico. Pois € por esse Viés que tanto
Bergson quanto Nietzsche nos apresentam o riso corretivo. E nas interages que se torna
possiveis a afericdo do quanto o individuo ou grupo de individuos estdo sintonizados com o
modo de ser da comunidade ou sociedade na qual se encontram. Ambos autores apontam que o
desvio do modo de ser que é considerado normal é passivel de repreensdo, de correcdo e de
punicdo por um dos meios que pode ser 0 riso corretivo. Se por um lado Bergson nos faz
referéncia sobre o que ha de automatismo ou mecénico no comportamento; por outro lado
Nietzsche no faz referéncia ao que ha de estavel ou imutavel nas crencas, valores e
comportamento dos individuos e da sociedade. A rigor, ambos falam do mesmo objeto em
termos diferentes. Eles se referem aos habitos que se consolidam no seio da sociedade. Estes
geram automatismos pelos quais as ac¢des individuais passam a ser efetuadas segundo uma
inércia que afasta gradativamente as consciéncias de seu foco com o mundo real que estd em
permanente transformacdo. O chamamento para o real, para o devir, ou como se queira, é feito
por meio da coercdo social. O riso corretivo, seja na forma de escarnio ou cdmico em geral é

um dos instrumentos dessa acdo coercitiva.
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CONCLUSAO

Apresentamos o riso como uma forma de expressdo ndo-verbal presente nas relacfes
humanas. Seus diversos significados foram colocados a luz da distin¢do basica que deve ser
estabelecida entre a expressdo do estado de felicidade e da acdo e reacdo que ocorre nas
interacbes humanas significativas. No caso especifico a que se propds esta pesquisa,
procuramos nos situar dentro do campo de interpretacdo do riso como fendmeno presente nas
relacGes comportamentais entre 0s homens.

Consideramos o fato de que o riso ndo é um assunto corrente nas producdes filosoficas.
Procuramos mostrar as limitacfes com que foi tratado. Para isso recorremos a alguns filésofos
que sobre o riso se pronunciaram. Destacamos as contribui¢cbes de Aristoteles e de
Schopenhauer na elaboracdo de uma tese sobre o riso. Em seguida, demos continuidade com o
estudo do ensaio sobre o riso produzido por Henri Bergson e com a leitura do riso em Assim
falou Zaratustra.

Demos destaque ao aspecto da comicidade presente na obra Le rire. Nele evidenciamos
0 riso corretivo como uma das funcdes que se encontra dentro dos critérios de classificacdo da
comicidade. Para isso, mostramos que segundo Bergson, o atributo comico do riso ndo se
restringe as aplicacbes praticas da descontracdo, do divertimento e das apresentacdes
humoristicas levadas a cabo nas apresentacGes em praca publica, teatro, etc. Mostramos que
Bergson nos legou a funcao sociolégica do riso. Esta funcéo foi associada ao modo pelo qual o
homem lida com o mundo em transformacdo. O aspecto social, que apresenta uma aura de
estabilidade como elemento de referéncia da conduta humana, foi colocando como o campo no
qual a relacdo entre um individuo e os demais individuos ocorre. Essa ac¢ao entre individuos,
ou interacdo, foi colocada como campo no qual se configura o poder impositivo dos modos de
ser e de se comportar. Esse poder de coercdo de atitudes se colocou como forca a servi¢o do
chamamento de todos os individuos para o estado de atencdo em relagdo ao mundo Vvivo e ativo
que ¢ a sociedade. O que foi posto em relevo foi a atencdo que a sociedade requer que seja
observada por todos em relagdo aos preceitos, convengdes e habitos instituidos em seu seio.
Essa atencdo devida pelo individuo a sociedade se baseia, segundo Bergson, ao fato de que o
ser humano tende a automatizar seus comportamentos. A automatizagdo faz com que o homem
passe a agir como um autébmato, repetindo gestos e atitudes. Sua relagdo atenta e, portanto,
consciente em relacdo ao mundo efetivo vai se esvaecendo concomitantemente com a repeticéo
de comportamentos (formacdo de hébitos). Este é um procedimento natural da relagcdo do

homem com suas experiéncias. Bergson ndo colocou o aspecto da automagdo como um defeito,
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mas como uma das formas normais pelas quais o ser humano lida com a realidade. Esse seu
posicionamento se baseia na sua tese sobre a formacdo da memaria. Este conceito é um dos
fundamentos do bergsonismo a partir do qual se derivam muitos outros dentro do campo da
relacdo do homem consigo e com seu mundo. O conhecimento ou reconhecimento do mundo e
de si tem por base a formacdo da memoria. Sem a memoria nao € possivel, segundo sua tese, 0
desenvolvimento das demais capacidades humanas, tais quais a intuigéo e a inteligéncia. Sem
estas capacidades, as no¢des béasicas de tempo e de espaco ndo adquirem a configuracédo
necessaria para que seja possivel a formacdo de consciéncia do corpo e do mundo. Dai a
importancia da memoria. Ela se encontra, também, na base do condicionamento da preparacdo
para a acéo (a virtualidade) e dos modos de execucdo das a¢des. Os condicionamentos que se
instituem via repeticdo de atos oferecem o beneficio de ndo termos que refazer e reaprender 0s
gestos a cada momento que precisemos agir. Em contrapartida, se por descuido deixemos de
prestar a atencdo devida para aquilo que estamos executando, 0 automatismo pode se tornar um
problema. 1sso ocorre quando as circunstancias exigem que mudemos 0s mecanismos de acéo
atuantes e que, por falta de atencdo, mantemos por inércia a continuacdo do gesto ou
comportamento anterior. Disso pode resultar mal-entendidos, gafes, incidentes e graves
acidentes.

A sociedade, como um corpo, tenta se preservar enquanto entidade guardid dos modos
de ser e de agir. Para isso se vale de mecanismos de controle do comportamento humano. Se
utiliza de recursos diversos para coagir o individuo a se comportar dentro de uma margem
aceitavel ou toleravel de comportamento. Um dos recursos é o riso corretivo. Este atua como
forca inibidora dos gestos e a¢des ndo conformes ao socialmente estabelecido. O riso corretivo
visa a punir, colocando o desviante ou infrator em condigdo vexatoria. E a essa funcio do riso
gue Bergson da destaque em Le rire. Isso ele o faz com base em seu campo de concepcdes
filoséficas que envolvem concepcgdes diversas dentre as quais a relacdo entre a atencéo e a
correcdo do comportamento como forma de atualizacéo da conduta as exigéncias efetivas.

Por esse viés, o entendimento do riso se amplia da estrita condi¢cdo de entretenimento
para uma condi¢do mais ampla que inclui o aspecto da socializagdo. Com isso, 0 riso corretivo
é apresentado como um instrumento pelo qual a sociedade constrange o individuo a agir
segundo as normas que vieram a se instituir em seu meio. Correcdo, punicdo, educacdo sdo
termos que nos remetem a funcao corretiva do riso comico em Bergson.

Essa interpretagdo do riso, efetuada em Le rire, encontra paralelo nas obras de
Nietzsche, com destaque para Assim falou Zaratustra. Nesta Gltima obra, encontramos

multiplas situagdes nas quais a referéncia ao riso corretivo aparece. Textualmente sob o termo



195

do riso, do escarnio e da zombaria, as situa¢fes hilarias surgem como forma de expressar 0s
conflitos e disputas que surgem diante do embate entre ideias novas e ideias antigas mantidas
pela tradicdo e pelo habito. Verificamos que o riso de escarnio frequente em Assim falou
Zaratustra ndo é primazia do personagem principal. O riso provocativo ocorre mutuamente
entre os personagens do povo, 0s homens superiores e o proprio Zaratustra. Mostramos que
tanto o espirito cativo quanto o nobre podem assumir-se como pretensos detentores da forca
dominadora e assim se postarem no pedestal da superioridade e, dai, escarnecer de seus
detratores. Nao descartamos a situacdo de desdém pela qual o pretenso inferiorizado tentar
diminuir aquele que Ihe parece ser superior.

A questdo do riso de escarnio em Nietzsche ocorre em torno da questdo na qual se
envolve boa parte de seus estudos: a critica dos valores. Dentre essas criticas encontramos a
questdo dos valores morais que assume um ponto especial em seus pensamentos. O riso de
escarnio se relaciona diretamente com as questfes morais nas obras de Nietzsche. Estas
questdes trazem em seu conjunto valores religiosos assim como aqueles voltados para tradigcéo
cultural de um povo. No que se refere aos discursos de Zaratustra, o foco principal da critica
recai sobre os valores morais de origem religiosa.

Né&o importando qual a origem dos valores colocados em foco, o que foi levado em
consideracdo para este estudo foi o fator corretivo e provocativo do riso levado a efeito por
Nietzsche. Demonstramos que ao destacar 0 riso em seus escritos, Nietzsche fez uso de um
fator que esta presente nas relacbes humanas de forma tdo naturalizada que muitos pensadores
ndo se deram conta de sua importancia. Foi em vista desta peculiaridade que procuramos
orientar esta pesquisa, fazendo um paralelo com o ensaio efetuado por Bergson sobre o riso.
Das situaces referentes as questdes morais do riso apresentadas por Nietzsche e das condi¢des
referentes a comicidade estudadas por Bergson nos propomos investigar que relacdo poderia
haver entre as duas perspectivas de pensamentos.

A investigacdo a que demos curso nos revelou que as questdes da moralidade e da
comicidade ndo se excluem. Fazem parte de diferentes campos sobre os quais podemos
trabalhar independentemente. Em termos bergsonianos, poderiamos dizer que constituem
assuntos de naturezas diferentes. Entretanto, isso ndo significa que ambos assuntos fluam de
forma estanque, cada um separadamente do outro. Verificamos que ambos podem fluir
concomitantemente. Isso é possivel pelo fator principal que os une que é seu aspecto social.
Tanto a moralidade quanto a comicidade fazem apelo as relagdes sociais entre os individuos de
uma sociedade. Os aspectos sociais relacionados a comicidade e a moralidade convergiram,

neste estudo, pelo seu apelo ao que ha de coercitivo nas relagdes sociais. O riso comico corretivo
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e 0 riso de escérnio se aproximam pelo seu carater impositivo, pela funcdo de dominacéo do
outro, por seu poder de diminuir ou colocar o proximo em situacdo vergonhosa (vexatoria)
diante de terceiros. E terminamos por concluir que todos os elementos (repeticdo, inverséo,
caixa de surpresas, interferéncia de séries, etc) descritos por Bergson os quais podem ser
utilizados como recursos para se obter o efeito comico, podem igualmente ser aplicados para a

promoc&o do riso de escarnio.
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GLOSSARIO

Atencdo: estado mental pelo qual o individuo coordena suas a¢des de forma a adequéa-las ao
que as circunstancias demandam. Propicia 0 comportamento perceptivo adequado. E o grau de
concentracdo da consciéncia no relacionamento entre o virtual e o real.

Consciéncia: capacidade mental de que sdo dotados os animais com desenvolvimento
psicofisico superior. E o estado mental que possibilita ao animal sentir e perceber os processos
vitais em curso. No caso especifico do homem, é o elo de ligacéo entre seu mundo virtual e sua
realidade concreta.

Distracédo: fendmeno decorrente da ruptura com o real. Descoordenacao da reagdo do individuo
aos estimulos naturais ou sociais. Falta de atencdo. Desconexdo entre o real e o virtual.

Duracéo: estado de mudanca continuado. Fluir ininterrupto do mundo real. Designa o estado
de fluidez continua da realidade concreta que pode ser expressa por tempo continuo ou por
transformacédo continua. Neste conceito esta compreendido, também, aquilo que muda. Esta
presente também em estados e faculdades mentais, alguns dos quais se lhe relacionam
diretamente, como € o caso da intuicao.

El& vital: Energia primordial que possibilita a vida a partir da matéria inerte. Sua caracteristica
principal é o impulso expansivo para a dominag¢do do mundo material e do mundo dos viventes.
E o elemento fundamental do que denominamos “instinto de sobrevivéncia” por fornecer a
energia que impulsiona o ser vivo para a manutencdo da sua vida ou da vida da sua espécie.
Atua como elemento gerador de diferenciagao, de diversificacdo: em um organismo inteligente
produz diversificacdo de comportamentos, contrapondo-se ao habito; e, como estratégia de vida
em geral produz diferenciagdes de formas de vida (evolugéo).

Espiritos cativo e livre: concepcdes nietzschianas para designar aqueles que conduzem a vida
pelo automatismo do senso comum e aqueles que buscam a autonomia e empreendem esforcos
para obter uma visdo critica da realidade.

Eterno retorno: conceito estoico reeditado por Friedrich Nietzsche. Refere-se ao processo
circular em que o mundo seguiria um curso repetitivo: evoluiria até seu colapso ou destruicdo
para renascer e repetir-se igualmente nos minimos detalhes. Associa-se ao conceito de
afirmacdo da vida, quando a disposicao do amor fati ndo deixa margem para o arrependimento
das decisbes tomadas ao longo da vida.

Imaginacao: faculdade mental de reelaboracédo de informacGes das lembrancas ou de criacdo
de novas informac@es. Constitui a principal fonte propiciadora da criatividade humana. Esta a
servigo da arte e da técnica, assim como nédo deixa de estar como fundamento da constituicdo
da visdo de mundo nas instancias ético-moral e religiosa.

Instinto: modalidade de reacdo aos estimulos do meio mediante padres inatos (néo
aprendidos) de comportamento. Designa também a percepcao por aspectos utilitarios (formas
difusas). Constitui a principal estratégia de vida dos animais em geral que ja nascem fisicamente
prontos e geneticamente programados para agir em conformidade com o que naturalmente
resultou em virtude da evolucdo de sua espécie. Em Nietzsche, assume, também o significado
das forcas vitais que nos impulsionam para acdo e dominagdo do mundo fisico e mental. As
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vontades, impulso sexual, as necessidades fisioldgicas e outros impulsos do corpo representam
instintos nietzschianos.

Inteligéncia: modalidade de reacdo aos estimulos do meio mediante a padrfes natos
(aprendidos) de comportamento. Designa também a capacidade de percepgdo por formas
delimitadas. Constitui a principal estratégia de vida do ser humano. Diferencia-se da intuicdo
por efetuar operagdes sobre os dados percebidos: delineia a realidade segundo formas abstratas
(fragmentacdo formal) e por outro lado efetua recorte temporal (fragmentacdo temporal) no
qual a realidade ¢ fixada (congelada) por “instantaneos”. Nao deve ser confundida com o
conceito de razao.

Intuicdo: percepcdo direta e imediata pela qual a consciéncia se volta para os dados dos
sentidos ou para os dados internos. E a forma de contato imediato do ser vivo com seu mundo.
E o engajamento da mente com a duracéo.

Mecanismo cinematografico: forma descritiva de uma das modalidades de acdo da mente
inteligente. Constitui a abstracdo de “instantaneos” da realidade que flui incessantemente como
forma de obtenc&o de informag@es estaveis. E uma estratégia da faculdade da inteligéncia - que
opera somente com dados estaveis — para fornecer informagdes delimitadas e imutaveis para as
demais faculdades da mente como a razdo, a judicacgéo, a imaginacao, etc.

Morais nobre e escrava: representam respectivamente a forma ativa de lidar com os fatos da
vida, enfrentando os fatos como acontecem em oposicao a forma passiva de lidar com a vida,
deixando de enfrenta-la tal como a nés de apresenta, buscando abrigo na fantasia para justificar
a incapacidade de fazer frente as vicissitudes da imprevisibilidade do mundo.

Razdo: capacidade operativa da mente pelo qual dados inteligivelmente tratados podem ser
relacionados. As operacOes abstratas e as atividades l6gico matematicas sdo possibilitadas por
essa faculdade.

Real: refere-se a tudo quanto ocorre no momento presente. E a instancia da existéncia efetiva
em referéncia a qual nos expressamos como o mundo concreto por oposicdo ao virtual.
Constitui a face de atualizagdo instantanea do virtual. E o que muda de forma continuada e
ininterrupta — é o Movente.

Vida: é o que diferencia o ser vivo da matéria inerte. Apresenta-se como a capacidade de
transformacéo continuada por meio de um impulso especifico que ultrapassa a capacidade de
transformacio da matéria bruta. E um termo que se confunde com viver. Nessa acepcao,
encontram significados semelhantes em Nietzsche e em Bergson no sentido de designar a vida
vivida no momento presente. Neste sentido, vida assume o significado de existéncia real e
efetiva.

Virtual: refere-se a todo o processo elaborado pela mente a partir da realidade concreta, assim
como, por outro lado, o que subjaz a essa mesma realidade. Somente é concebivel mediante a
memoria e a consciéncia. Abarca tudo quanto é lembrado, imaginado, calculado, sentido —em
suma tudo quanto é retido pelo espirito diante da fluidez da realidade concreta. A propria
realidade concreta tem por base explicativa a virtualidade, pois a mesma constitui o ponto exato
e instantaneo de atualizacdo concreta do virtual. O passado € virtual. O futuro é virtual por ser
uma ficcdo projetada pela capacidade imaginativa da mente.
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Vontade de poténcia: impulso primordial que move a vida em direcdo a manutencgdo, ao
dominio e a superacdo das circunstancias que se apresentam ao ser vivo. Conceitualmente
alinha-se com o conceito bergsoniano de el vital.



