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O riso como expressdo
de um modo de entendimento:
do bergsonismo a antropologia

Messias BasQues
o
RESUMO
Este artigo versara sobre a relacio entre a vida e o riso na filosofia de Henri Bergson 4 luz de uma breve
reflexio sobre as suas possiveis contribui¢des a antropologia. Tomando os conceitos de intuigdo e inteli-

géncia, pretendo analisar o riso como modo de entendimento que estabelece uma assimetria epistemo-
légica entre os “cientistas” e o “publico leigo”.
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INTRODUGAO

Our sciences no longer make us laugh

(Stengers, 2000, p. 41).

Este ensaio versara sobre a relagio entre avida e o riso na filosofia de Henri Bergson a
luz das suas possiveis contribui¢ées a antropologia. Partindo da sua definigéo da vida
em face daintuigdo e da inteligéncia, propde-se aqui uma reflexio antropolégica a res-
peito do riso como modo de entendimento a fim de se debater, em seguida, problematicas
epistemolégicas como aquelas que provém da distingio de “conhecimentos” e “cren-
cas”, “verdades” e “supersticdes”, “ciéncia” e “ndo-ciéncia”. Ao longo desse percurso
tentar-se-4 passar em revista alguns aspectos da disciplina antropolégica como area
do saber cujas praticas de pesquisa propiciam o acesso a realidades outras e que per-
mitem, por sua vez, repensar conceitos supostamente universais. Além de uma aber-
tura ao dialogo entre a filosofia de Henri Bergson e a antropologia no que concerne a
problemas epistemoldgicos, tratar-se-a de fazé-lo, portanto, em face de uma reflexio
arespeito da disciplina antropoldgica ela mesma.
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Pois se para Henri Bergson o riso seria uma expressio capaz de nos lembrar que
o automatismo do corpo e dalinguagem (e suaciéncia) corre em paralelo comumavida
movente e dindmica (a ser apreendida por uma intuicdo, uma filosofia), restaria aqui
indagar sobre um cendrio tal em que este riso teria se tornado gesto, hdbito, rotina;
expressdo de um modo de entendimento que procede pelo estabelecimento de uma
assimetria epistemoldgica entre “nés” (portadores de ciéncias) e os “outros” (cativos
de suas crengas); aqueles de quem a ciéncia ri. Ainda que contido, o riso que nos esca-
pa quando somos apresentados as “crendices” de outrem nada tem de natural. Tal ges-
to parece se propagar como que por contagio e vem a tona, por exemplo, ao se folhear
uma revista cientifica na qual se podem ver contrapostas as “verdades” aos “mitos”,
sendo atribuido as primeiras o primado da razio e do justo entendimento, ao mesmo
tempo em que aos ultimos restam os selos de “crédulos” e “mitdomanos”, por seu deli-
rio e desrazdo.

1 O INQUERITO DA VIDA NA FILOSOFIA DE HENRI BERGSON

Em um artigo dedicado ao vitalismo na obra de Henri Bergson, Hisashi Fujita (2007)
nos diz que o pensamento do filé6sofo francés implica a elaboragio de uma teoria do
conhecimento na qual podemos antever a indissociabilidade das filosofias da natureza
e da consciéncia. Fujita sugere que poderiamos reconhecer ai um vitalismo, uma vez
que tomemos por vitalista uma teoria que propde uma “forga vital” que perpassa as
transformacoes da matéria aos viventes; se tivermos em mente uma definicdo da vida
como tendéncia a acio sobre a matéria inerte e a nogio de eld vital — forga explosiva;
num equilibrio, sempre instavel, destas mesmas tendéncias. Haveria, portanto, uma
incontestavel tonalidade vitalista na filosofia bergsoniana (cf. Fujita, 2007, p. 115).

E digno de nota que o uso de uma imagem vitalista continue indispensavel a or-
ganizacdo da nossa compreensio das ciéncias da vida e da satide em sua articulacio
com a cultura cientifica moderna, pelo menos da perspectiva de uma epistemologia
historica que se interessa pelo aspecto organico dessa cultura." E o estudo da obra de
Henri Bergson torna-se, justamente, uma ocasido para se pensar as condicdes de pos-
sibilidade de uma teoria do conhecimento que escape aos compartimentos estanques
surgidos com a emergéncia das ciéncias modernas (cf. Morato et al., 2007, p. 7-8).

Seu inquérito o teria levado a perceber os limites que se apresentam a reflexio
fundada nainteligéncia e nalinguagem, ambas resultantes do proprio processo de evo-
lucdo davida. Tratar-se-ia de encontrar poténcias complementares ao seu estudo, re-

1 A este respeito, cf. Rebollo (2008).
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correndo a uma inteligéncia intuitiva; a intuicdo como método (cf. Deleuze, 1999).
A critica do conhecimento consiste, assim, no esforgo para desmascarar as ilusoes
naturais ao entendimento nas quais estaria mergulhada a filosofia (Moratoet al., 2007,
p- 11). Nas palavras de Franklin Leopoldo e Silva (1994), acritica bergsoniana alingua-
gem é mais bem compreendida quando atentamos para a génese e constituicdo da lin-
guagem como ferramenta pradtica, onde o desafio seria exatamente a descoberta de uma
linguagem adequada a filosofia e que fosse integralmente alternativa aquela vigente no
campo cientifico, onde impera a inteligibilidade formal projetada numa espacializagéo
da realidade. Assumindo algo como uma linguagem poética,* a filosofia deveria ser ca-
paz de evitar a desnaturagdo do seu objeto central: o tempo real (cf. Morato et al. 2007,
P- 14.).

No que concerne a poética, é digno de nota que Henri Bergson tenha escrito —
num de seus primeiros textos, publicado em 1884, —sobre as lucubragées de Lucrécio e
que essa tematica ndo tenha reaparecido em seus trabalhos posteriores. A linguagem
empregada por Lucrécio parece ter despertado a atencdo do jovem Bergson por sua
aptiddo em captar, num movimento continuo, o duplo aspecto das coisas.

Se ele tivesse se limitado a pintar a natureza por fora, a sua descrigio teria sido
fria e banal. Se ele tivesse somente desenvolvido em versos latinos a teoria dos
atomos, ele poderiater sido o mais seco dos gedmetras. Mas a sua descrigéio ndo é
fria, porque ele ndo descreve, nds o sentimos bem, pelo simples prazer de des-
crever: como a teoria dos 4tomos o preocupa sem cessar, ele descreve para pro-
var, e sobre cada uma de suas descri¢des passou como um sopro oratério que o
anima e nos arrasta. E a sua geometria nio ¢ absolutamente seca, porque ela é
viva como a natureza, porque o poeta nio se representa os compostos de dtomos
em sua nudez fria, assim como o fazia Demoécrito, mas os reveste em seguida, e
malgrado ele, com as cores que a sua imaginacgio reconhece ou empresta a reali-

dade (Bergson, 1972, p. 285).

A grande admiracdo de Bergson por Lucrécio reside naquilo que considerao ele-
mento original e apaixonante da obra do poeta: a solidariedade de Lucrécio em relacao
a situacdo do homem no mundo seria reveladora de que ele fora capaz de perceber as
implicacdes existenciais negativas da concepcdo materialista determinista, mais par-

ticularmente, a impoténcia do homem e a consequente tristeza que dai decorreria.

2 A propésito da relagio entre filosofia e poesia, ainda que nio haja consenso a respeito da influéncia e repercussao
das obras de Bergson sobre a poesia moderna, ao menos em autores como Robert Frost, a critica a linguagem e a
primazia do espago na conformacao do pensamento revela que seulegado persiste. Robert Frost retomou o vitalismo
bergsoniano ao contrapor-se ao positivismo da poesia de Ezra Pound (Hass, 2005, p.57).
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Parece ser bastante sugestivo que encontremos na obra de Bergson uma critica incan-
savel a todas as formas de determinismo e, a0 mesmo tempo, a defesa constante da
liberdade (cf. Coelho, 2003). Poderiamos entdo sugerir que desde o inicio de sua obra
Bergson tenha se empenhado a critica desse determinismo conferido e sedimentado
ao entendimento, algo que reaparece, aqui e acold, em sua defesa de uma filosofia nao
formalista. Em uma palavra, triste, aquém de si mesma. No ensaio 4 intuigdo filoséﬁca,
Bergson nos diz o seguinte:

As satisfagdes que a arte fornecera a privilegiados pela natureza e pela fortuna, e
apenas de vez em quando, a filosofia assim entendida oferecerd a todos, em todos
os momentos, reinsuflando a vida nos fantasmas que nos rodeiam e revivendo a
nés mesmos. E assim ela se tornard complementar a ciéncia tanto na pratica quan-
to na especulagio. Gom suas aplicagdes que visam apenas a comodidade da exis-
téncia, a ciéncia nos promete o bem-estar, até mesmo o prazer. Mas a filosofia

poderia ja nos dar a alegria (Bergson, 2006a, p.14.8).

Segundo Franklin Leopoldo e Silva, o romance nio necessita de filosofia para
expressar a ideia, assim como a filosofia nio necessita tornar-se poesia para estudar a
alma. Todavia, percebe-se que a distancia que as separa ¢ a mesma que as aproxima do
impulso de desvendamento da realidade; fruto da inquietude, do espanto e da perple-
xidade, sentimentos que definem, ao menos em parte, a situacio daqueles que buscam
averdade, procurando compreender o real um pouco mais além do conjunto de signi-
ficagdes que a vida cotidiana nos tornou familiares (cf. Silva, 1992, p-141).

A inteligéncia atingiu o maior grau de seu desenvolvimento no homem e tor-
nou-se a principal faculdade paraaacdo sobre a matéria. Como seres inteligentes, aqui-
lo que percebemos da realidade a nossavolta e o recorte que dela fazemos estd impreg-
nado de nosso interesse numa acio, pois a inteligéncia tem por funciao preparar esta
acdo e analisar as relagées que permitem remover as dificuldades que a matéria impoe
avida. A inteligéncia se destina ao calculo e lida com rela¢des entre coisas, ao passo
que o instinto é o conhecimento inato de uma coisa. Apesar desta cisdo, instinto e in-

teligéncia conservam um carater indiviso.

Quando avidase divide em planta e animal, quando o animal se divide em instin-
to e inteligéncia, cada lado da divisdo, cada ramificacio, traz consigo o todo sob
certo aspecto, como uma nebulosidade que acompanha cada ramo, que da teste-
munho de sua natureza indivisa. Dai haver uma auréola de instinto na inteligén-
cia, uma nebulosa de inteligéncia no instinto, um qué de animado nas plantas,

um qué de vegetativo nos animais (Deleuze, 1999, p. 76).
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A inteligéncia andaria, portanto, ao redor da vida, observando-a de fora e cap-
tando o maior numero possivel de perspectivas sobre ela, atraindo-a para si, ao invés
de nela adentrar. Mas é ao interior da vida que nos conduzira a intuigéo, ou seja, o ins-
tinto desinteressado, consciente de si préprio, “capaz de refletir sobre seu objeto e de
alarga-lo indefinidamente” (Bergson, 2001, p.162). Intuicdo e inteligéncia represen-
tam duas dire¢des opostas do trabalho consciente: a intui¢cdo caminha no sentido da
vida, enquanto a inteligéncia desloca-se na diregdo contraria, naturalmente regulada
pelo movimento da matéria. Em O pensamento e o movente, Bergson nos diz que “aregra
da ciéncia é aquela que foi posta por Bacon: obedecer para comandar. O filésofo nio
obedece nem comanda: procura simpatizar” (Bergson, 2006b, p. 145), donde que a
intuicdo seja entdo vista como a “simpatia” pela qual nos transportamos ao interior de
um objeto para coincidir com aquilo que ele tem de tnico e, portanto, de inexpressavel.
Para Bergson, uma humanidade “completa” e “perfeita” seria aquela em que as duas
formas de atividade consciente atingissem seu pleno desenvolvimento:

De fato, na humanidade da qual fazemos parte, a intuicio é quase inteiramente
sacrificada a inteligéncia. Parece que, ao conquistar a matéria e ao reconquistar-
se a si propria, a consciéncia teve que esgotar o melhor da sua forca. Esta con-
quista, nas condigdes particulares em que se realizou, exigiu que a consciéncia se
adaptasse aos habitos da matéria e concentrasse neles toda sua atencdo, enfim,
que se determinasse mais especialmente em inteligéncia. No entanto, a intuicdo
estd presente, mas vaga e sobretudo descontinua. E uma lampada quase apagada,
que se reaviva apenas de vez em quando, e apenas por alguns instantes. Mas
reaviva-se, em suma, quando um interesse vital estd em jogo. Sobre a nossa per-
sonalidade, sobre a nossa liberdade, sobre o lugar que ocupamos no todo da na-
tureza, sobre a nossa origem e talvez mesmo sobre o nosso destino, ela projeta
uma luz vacilante e fraca, mas que nio deixa de iluminar a escuridio da noite em

que nos deixa a inteligéncia (Bergson, 2001, p. 240).

E é quando Bergson fala dessa luz propiciada pela intuicdo que vemos mais ni-
tidamente os contornos de uma filosofia que lhe seja inteiramente atenta, em virtude
de que possa “ir além da ciéncia por meio desta intuicdo alcancando, a0 mesmo tempo,
a esséncia da vida e da matéria, a duragdo que lhes é imanente” (Morato et al., 2007,
p- 24).

O problema que caracteriza o bergsonismo ¢ a vontade de encontrar uma “uni-
dade viva” que faga comunicar vida, consciéncia e universo material. Ao contrario da
ciéncia, a filosofia ird até o fim dessa desmaterializagio, arrancando a matéria da inte-
ligéncia espacializante e imagistica, para fazer dela uma forma de duracao, pois a cién-
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ciatrabalhara, apesar de tudo, na direcdo da materialidade, através de sua medida e de
suas convencdes, e nio em direcio a duracio (cf. Montebello, 2007, P- 180-6). E isto
por que aciéncia aspiraincessantemente a tomar a forma matematica, acentuando mais
do que seria preciso a espacialidade da matéria.

Desde o inicio do século xvi1, quando as ciéncias aplicadas comecaram a se for-
mar, essa teoria se difundiu a ponto de poder ser encontrada em muitos autores sem
que nenhum deles possa ser tomado como seu precipuo tutor. Essa teoria, dird Michel
Serres (2003), procurava dar conta de uma harmonia que ndo vai por si. Trata-se de um
discurso legivel nos textos de Leibniz, Descartes, Pascal, Fontenelle, mas antes no pré-
prio Galileu e talvez em muitos alquimistas. O que se espalhou desde entdo, e perseve-
rou até nossos dias, ¢ a ideia de que a natureza esta escrita em linguagem matematica:

De fato a matematica nio é uma lingua: a natureza na verdade estaria codificada.
As invencgdes do tempo nio se vangloriam de ter arrancado da natureza seu se-
gredo linguistico, mas de ter encontrado a cifra de uma grade. A natureza dissi-
mula-se sob uma grade dissimulada. E experiéncia e a intervencado consistiriam

justamente em fazé-la aparecer (Serres, 2003, p. 216).

E contra esse estado de coisas que a filosofia bergsoniana se voltara ao confrontar
as antiteses do pensamento ocidental, estabelecendo mediante um procedimento dua-
lista a dissociacgdo analitica da experiéncia, determinando seus dominios distintos em
natureza. Somente a nogio de duracgio permitiria a reconciliacdo entre tais elementos,
pensados entdo como ritmos do tempo. Em Matéria e memdria, Bergson recomenda
que “as questdes relativas ao sujeito e ao objeto, a sua distingdo e a sua unido, devem
ser colocadas mais em funcio do tempo do que do espago” (Bergson, 1999, p. 75). Nos
seriamos naturalmente inclinados ao materialismo por que tendemos a pensar em ter-
mos deste espago. Como dizia Bergson, somos todos gedmetras.” Em nossa insistente
aplicacao dos conceitos fisicos ao campo do pensamento, teriamos chegado ao impasse
conflagrado pelo primado do determinismo, do mecanicismo e do materialismo.

Na filosofia de Bergson, a matéria é conhecida pela ciéncia e o espirito penetra-
do pela metafisica. Ele afirmava, no entanto, que a fisica moderna revela cada vez me-
lhor as diferencas de nimero atras das nossas distingdes de qualidade. Bergson ira
mesmo mais longe ao postular que, em certas condigdes, a ciéncia pode unir-se a filo-
sofia, ou seja, ter acesso com ela a uma compreensio total. E a critica a Immanuel Kant
na conclusio do Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia (1988) da provas de que

3 Ou ainda, para falar como Paul Veyne: “Herdeiros de um raciocinio “geometral” que almeja sintetizar todas as
perspectivas parciais num “julgamento de Deus”, que superaria e deteria todos os juizos particulares” (1978, p.23).
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Bergson nio estava sozinho nesse embate, pois a obra de Gabriel Tarde, seu contem-
poraneo, noslegoua mesmainquietacgio, asaber, que temos uma tendéncia inexplicavel
aimaginar homogéneo tudo aquilo que ignoramos. Donde uma epistemologia que poe
em xeque o estatuto da relacdo sujeito-objeto ndo s6 no plano analitico, mas sobretudo
no plano da experiéncia vivida.

2 APORIAS EM COMUM: DO BERGSONISMO A ANTROPOLOGIA

Sem a imaginacdo ou a variacdo sistematica do modo de ver, nio poderiamos to-
par com e descobrir osindicios que podem levar-nos ao cddigo iluminador da obra
em sua singularidade (assim como descobrir ou ver de modo diverso o préprio
codigo a partir da obra singular). Sem saper vedere ndo poderemos, mesmo fora
das artes plasticas e da Estética, saper leggere e saper ascoltare, isto é, re-ver nossa
experiéncia quotidiana, nossa relacio com a sociedade, com a cultura e com o
mundo. Noutras palavras, estaremos condenados a permanecer aquém da filoso-

fia (Prado Junior, 2004, p. 36; grifos no original).

Gabriel Tarde defendia que deveriamos positivar a nogio de ficcdo,* aberta aos
nossos devaneios e sonhos cientificos, pois nesse plano imaginativo residiria a pos-
sibilidade de outras metafisicas cujos cernes seriam da ordem da variagdo, dessa co-
munhio estabelecida entre sujeitos ainda nio separados em dominios ontolégicos
singulares (Tarde, 2007, p. 27). Sua “fic¢iio heuristica” nos remete a ideia de que “existir
é diferir”, sendo a identidade apenas um minimo, uma espécie rara da diferenca,
que ndo aumenta e nio diminui, mas deambula — passeia, vaga, tende. O passo seguin-
te seria a substituigio do termo “ser” pelo “haver”, pois “ser” é da ordem de uma equa-
cdo identitaria, enquanto nas modalidades postuladas pelo “haver”, a alteracio faria
as vezes da relacdo, donde a alteridade estaria para a alteragdo, assim como o existir
paradiferir.

A reformulacido proposta por Gabriel Tarde coaduna-se com a filosofia bergso-
niana e, ao que parece, denota alguma semelhanca também com a antropologia, ja que
uma das suas caracteristicas centrais seria o estudo das experiéncias humanas a partir
de uma experiéncia pessoal. Depreende-se dai que a “alteridade” seja a nogéo ou a
questdo central da disciplina antropolégica.

4.Em certo sentido préxima daquilo que Henri Bergson denominou “funcéo fabuladora”, que consiste em desvincular
crengas e praticas da “inteligéncia”, atribuindo-as a essa fungdo, oposta ao poder dissolvente caracteristico a inteli-
géncia (Goldman, 1994, p. 233).
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Essa experiéncia e essa alianca com as linguagens estranhas pode estar a servigo
de algo muito diferente, a saber, dessa contaminacéo positiva e criativa que toda
linguagem sofre quando busca traduzir, ou se aliar, a outras linguagens — e que o
escritor Jodo Guimaries Rosa chama de “fecundante corrupgio das nossas for-
mas idiomaéticas de escrever”; [Dai que a] observagio participante seja o meio
privilegiado para a elaboragio de teorias etnograficas [...], solucionando o dile-
ma do antropélogo, preso entre a ciéncia e a narrativa, o discurso sobre os outros

e o dialogo com eles (Goldman, 2006, p. 169-70).

Para Eduardo Viveiros de Castro, o fator essencial do discurso do antropélogo (o
observador) se refere ao estabelecimento de certa relagio com o discurso de quem (e
com quem) se estuda (o0 observado). Tal relacio é uma relacio de sentido, uma relacio
de conhecimento. Como observa o autor,

o conhecimento antropolégico é imediatamente uma relagio social, pois é o efeito
das relagées que constituem reciprocamente o sujeito que conhece e o sujeito
que ele conhece, e a causa de uma transformacio (toda relagio é uma transfor-

macdo) na constituiciio relacional de ambos” (Castro, 2002, p. 113-4,).

Sendo essa alteridade discursiva diretamente tributaria da premissa da similari-
dade, uma vez que antropélogos e nativos sio entidades de um mesmo tipo e condicao:
igualmente humanos e ignalmente imersos em suas respectivas culturas, que bem podem
seruma e amesma. E é exatamente neste ponto que a antropologia se depara com um de
seus dilemas, e duas possibilidades. De um lado, temos uma imagem do conhecimento
antropolégico como resultado da aplicacio de conceitos extrinsecos aos seus objetos. E
de outro, e qui¢d mais proficuo, encontra-se aideia de que o conhecimento antropolégico
se inicia a partir da premissa de que os procedimentos que caracterizam a investigacio
sdo conceitualmente da mesma natureza dos que serdo investigados. Ademais, se a filo-
sofia pode ser definida como a capacidade de criar conceitos, entdo a antropologia, sem
qualquer intencdo de substitui-la neste quesito, poderia se colocar em posicao de esta-
belecer pontes ao didlogo, oferecendo o frescor de outras filosofias, as quais podem criar
um contraste produtivo nos corredores “etnocéntricos” da filosofia ocidental.

Todavianio se trata de defender, simplesmente, uma pluralidade das metafisicas,
mas antes de investir na possibilidade de desestabilizacido de nossos modos de pensar
e definir o real. O que significa que a simetria entre a anélise das praticas cientificas
perante outras s6 pode ser obtida mediante a introducdo de uma assimetria compen-
satéria, destinada a corrigir uma situacdo assimétrica inicial. Em suma, trata-se da
elaboracédo de simetrizagoes antropoldgicas (cf. Goldman, 2008, p. 4.).

112 screnTLE studia, Sio Paulo, v. 9, n. 1, p. 105-28, 2011



O RISO COMO EXPRESSAO DE UM MODO DE ENTENDIMENTO...

Ao antropologizar alguns desses temas [...] nio estou apelando para outras reali-
dades culturais simplesmente porque quero negar o poder dos conceitos euro-
americanos [...]. O ponto é entendé-los como imaginacio social. O que implica
perceber como sdo postos para funcionar em seu contexto indigena e, ao mesmo

tempo, como poderiam funcionar em um contexto exégeno (Strathern, 1998,

p- 521).

3 O QUE 0 RISO NOS TERIA A DIZER?

Por que ainvencido comica nio nos daria informacdes sobre os procedimentos de
trabalho da imaginacdo humana e, mais particularmente, da imaginagéo social,
coletiva, popular? Oriunda da vida real, aparentada com a arte, como nio nos

diria ela também uma palavra acerca da arte e davida? (Bergson, 2004, p. 2).

Em prefacio a vigésima terceira edicdo de O riso, Bergson nos diz que se empe-
nhou numa critica rigorosa das teorias precedentes, e que seu método consiste na de-
terminacdo dos procedimentos de fabricacio da comicidade. Ainda assim, prontamente
advertia que no tinha em vista encerrar a comicidade numa definicdo, mas avista-la
no que nela ha de vivo. Tal como a linguagem e a inteligéncia, Bergson entende que a
comicidade — e, por conseguinte, o riso — sio expressdes tipicamente humanas. Dei-
xava-o inquieto o fato de que uma estranha insensibilidade acompanhe o riso, a ponto
de postular que “a comicidade s6 podera produzir comocio se cair sobre uma superfi-
cie d’alma serena e tranquila. A indiferenca é seu meio natural” (Bergson, 2004, p. 3).
Portanto, para produzir efeito pleno, a comicidade exigiria enfim algo como uma
anestesia momentanea do coragdo, uma vez que se dirige a inteligéncia pura. Ao dizé-
lo, Bergson nio faz qualquer mencio ao Ensaio (1988) nem a Matéria e memdria (1999),
e quer nos parecer que O riso (2004,) tenha sido um momento de maturacio e reflexio
sobre o estatuto da inteligéncia, que culminaria, pouco depois, no célebre A4 evolugio
criadora (2001).

Oriso precisarad de eco por que serd sempre o riso de um grupo, a0 mesmo tempo
em que esconde uma segunda intencdo de entendimento, quase de cumplicidade, com
outros ridentes, reais ou imaginérios. Para bem compreendé-lo ¢ preciso “determi-
nar sua funcéo atil, que ¢ uma funcio social. Essa serd —convém dizer desde ja—aideia
diretiva de todas as nossas investigagdes. O riso deve corresponder a certas exigéncias
da vida comum. O riso deve ter uma significagdo social” (Bergson, 2004, p. 6). O riso
devera ser uma espécie de gesto social.
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Conforme enunciei na introducio,
Henri Bergson vislumbra no riso algo como
um despertar de uma consciéncia que ri do
automatismo que a constrange e a limita a
uma forma, pois uma expressao risivel do
rosto sera aquela que nos leva a pensar em
algo rigido, congelado, por assim dizer, na
mobilidade ordinédria da fisionomia. Nas
suas palavras, automatismo, rigidez, vezo
contraido e mantido: ai estd por que uma fi-
sionomia nos fazrir. Essa éa comicidade da
caricatura, per se.

Quica o riso se dirija a inteligéncia
pura justamente por que desvela essa infle-
xdo davidanadirecdo da mecanica, algo que
a contraria e limita, sendo o automatismo
perfeito, por exemplo, aquele do funciona-
rio que atua como simples maquina. Berg-
son nos fala, assim, de um mecanismo in-
serido na natureza, uma regulamentacéo
automatica da sociedade.

Lembramos a resposta de Sganarelle a Géronte, quando este lhe observa que o

coragdo fica do lado esquerdo, e o figado, do lado direito: “Sim, antigamente era

assim, mas nés mudamos tudo isso, e agora praticamos a medicina segundo um

método totalmente novo”. E o conselho dos dois médicos do Monsieur de

Pourceaugnac [na comédia de Moliere]: “O seu raciocinio é tdo douto e bonito

que é impossivel que o doente nio seja melancdlico hipocondriaco; e, mesmo

que nio fosse, seria preciso que se tornasse, pela beleza das coisas que o senhor

disse e a justeza do raciocinio que teceu (Bergson, 2004 p. 35).5

5 Cabe aqui sublinhar que a despeito das semelhancas observéveis entre a anélise bergsoniana e aquela desenvolvida

por Mikhail Bakhtin (1993a), ambos se ocuparam todavia de fontes e abordagens distintas. Enquanto Bergson re-

corre as pecas de Jean-Baptiste Poquelin, mais conhecido como Moliére, e aos escritos de William Shakespeare,

Bakhtin vé nas obras de Francois Rabelais a via de acesso por exceléncia ao entendimento do riso como expressio

tipicamente popular, extraoficial e anticanonica. A filosofia “vitalista” de Henri Bergson suscitou criticas por parte

de Bakhtin, as quais sdo demasiadamente ligeiras justamente na obra em que este se ocupa da questio da comicidade

(19933); suas criticas mais diretas podem ser encontradas no livro em que Bakhtin trata da “filosofia do ato” (19931)).

“Sublinhemos uma vez mais que, para a teoria do riso do Renascimento (como para as suas fontes antigas), o que é
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Deste modo, vemos tomar corpo uma teoria que muito se assemelha aquela de-
dicada ao tratamento da inteligéncia e da intuigio em 4 evolugdo criadora. Ora, nio se-
ria o riso outra expressdo ou testemunho do descompasso entre a vida e a linguagem
que lhe é correspondente? Ao tratar do inquérito da vida na filosofia de Henri Bergson,
procurei demonstrar que seu fascinio pela poesia de Lucrécio ndo o fazia comungar do
pessimismo deste fisico-poeta face ao intelecto humano, posto que confiasse na possi-
bilidade de forjar poténcias complementares a inteligéncia, tais como a intuicdo. Ndo
setrata, aindaassim, de descartar alinguagem nem sequer a ciéncia, mas de questionar
a primazia de ambas ante a metafisica e a filosofia. Entretanto, o formalismo e o filo
maquinico contra os quais a comicidade se volta parecem ter incorporado a capacidade
de rir de si mesmos, transformando o riso num gesto que ja ndo reconcilia. Diante do
que Bergson percebe corpos sobrepujando almas, a forma querendo impor-se ao fundo.

Nao seria essaaideia que acomédia procura sugerir-nos quando ridicularizauma
profissdo? Nela o advogado, o juiz e o médico falam como se a satide e a doenga
pouco importassem, sendo essencial que haja médicos, advogados e juizes, e que
as formas exteriores da profissio sejam respeitadas escrupulosamente. Assim,
o0s meios substituem os fins, a forma substitui o fundo, e ndo mais a profisséo é

feita para o publico, porém o publico para a profissio (Bergson, 2004, p. 39).

E se o riso jd nido reconcilia, a comicidade é esse lado da pessoa pelo qual ela se
assemelha a uma coisa, aspecto dos acontecimentos humanos que, em virtude de sua
rigidez de um tipo particular, imita o mecanismo puro e simples, o automatismo, en-
fim o movimento sem vida. Exprime, portanto, uma imperfeicio individual ou coletiva
que exige correcio.

Ja que Bergson nio nos oferece uma critica resignada, também nio vé no filo
maquinico que se sobrepde a vida um desfecho inelutavel. A abordagem do riso na fi-
losofia teria incorrido no erro de julga-lo por aquilo que sua superficie nos da mostras.
Isto é, a comicidade da parddia teria sugerido a alguns filésofos a ideia de definir a

caracteristico é justamente o fato de reconhecer que o riso tem uma significagio positiva, regeneradora, criadora, o
que a diferencia nitidamente das teorias e filosofias do riso posteriores, inclusive a de Bergson, que acentuam de
preferéncia suas fungdes denegridoras. (...) Mil anos de riso popular extraoficial foram assim incorporados na lite-
ratura do Renascimento. Esse riso milenar nao s6 a fecundou, mas foi por sua vez por ela fecundado. Ele se aliava as
ideias mais avancadas da época, ao saber humanista, a alta técnica literaria. Na pessoa de Rabelais, a palavra e a
mascara do bufiao medieval, as formas dos folguedos populares carnavalescos, a ousadia do clero de ideias democra-
ticas, que transformava e parodiava absolutamente todas as palavras e gestos dos saltimbancos de feira, tudo isso se
associou ao saber humanista, a ciéncia e a pratica médica, a experiéncia politica e aos conhecimentos de um homem
que, como confidente dos irméaos du Bellay, conhecia intimamente todos os problemas e segredos da alta politica
internacional do seu tempo” (Bakhtin, 1993a, p. 61-3; grifos do autor).

scIENTLA Studia, Sdo Paulo, v. 9, n. 1, p. 105-28, 2011 115



Messias Basques

comicidade em geral como degradagdo. O risivel nasceria quando nos apresentam uma
coisa (antes respeitada) como mediocre e vil. Ademais, pode-se enunciar o que deveria
ser, fingindo acreditar que isso é precisamente o que é: nisso consiste aironia. Pode-se,
ao contrario, descrever minuciosamente o que €, fingindo (ou fabulando) que assim as
coisas deveriam ser: desse modo procede frequentemente o humor. O humor, assim de-
finido, é o inverso da ironia. Ambos sio formas da satira, mas a ironia é de natureza
oratdria, enquanto o humor teria algo mais cientifico. O humor, num sentido estrito, se-
ria exatamente uma transposiciio do moral para o cientifico (Bergson, 2004, p. 95-6).
Donde o carater equivoco da comicidade, que nio pertence de todo a arte nem de todo a
vida (p. 101). A comicidade dirige-se a inteligéncia pura, sendo o riso incompativel
com a emoc¢do, com o instinto.

H4 uma arte de embalar nossa sensibilidade e de preparar-lhe sonhos, assim
como se faz a um individuo hipnotizado. E ha uma arte também de desencorajar nossa
simpatia no momento preciso em que ela possa manifestar-se, de tal maneira que a
situa¢do, mesmo sendo séria, ja nio serd levada a sério. Um procedimento parece do-
minar esta iltima arte, que o poeta cdmico aplica de modo mais ou menos inconsciente,
e consiste em isolar, no ambiente constituido pela alma da personagem, o sentimento
que lhe é atribuido, e em fazer dele, por assim dizer, um estado parasita dotado de exis-
téncia independente. Em vez de concentrar nossa atencdo nos atos, ela a dirige mais
para os gestos. O gesto assim definido difere profundamente da acdo. Agdo é desejada,
em todo caso consciente; o gesto escapa, é automatico (cf. Bergson, 2004, p. 105-7).

4 O RISO COMO EXPRESSAO DE UM MODO DE ENTENDIMENTO

O que ha de diabdlico no riso que soa falso é que ele parodia aquilo que ha de

melhor: a reconciliagio (Adorno apud Safatle, 2008, p. 1).

Oriso tira a mascara alegre e comeca a refletir sobre o mundo e os homens com a
crueldade da satira. (...) reduz-se ao minimo, até a ironia nua, é o famoso ‘riso

voltairiano’ (Bahktin, 1993a, p. 34).

Na epigrafe da introducio, evoquei a afirmacao da filésofa Isabelle Stengers a respeito
do fato de que asnossas ciéncias jd ndo nos fazemrir ou, se o fazem, haveria nesta expres-
sdo mais tragos de gesto e automatismo do que a perspectiva de uma reconciliagio das
faculdades da inteligéncia e da intuicdo. Enquanto D’Alembert dissolvia suas molé-
culas sensitivas num oceano, Stephen Hawking anuncia na sua Breye histdria do tempo:
do big bang aos buracos negros (1988) o eminente triunfo da razio humana: a redugio
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do universo a pura necessidade matematica. Em The God delusion (2006), Dawkins de-
fende que a tematica da origem da vida cabe aos quimicos, e nio a religiosos, leigos e
afins, pois todos aqueles que acreditam em Deus nio seriam capazes de se ocupar des-
sa tarefa de modo racional. Reféns da fé, eles “créem”, ao passo que deveriam apenas
“conhecer”. Delineia-se assim um cenario em que as especulagdes nio mais se voltam
aexploragdo doslimites dareflexdo, umavez que tais ciéncias julgam o mundo em nome
de suas proprias teorias (cf. Stengers, 2000, p. 41). A armadilha assim erigida nos
convida a assumir que a ciéncia tenha uma identidade, uma identidade epistemol6-
gica. Uma identidade com a qual poderiamos partilhar os imperativos aprioristicos da
racionalidade e da objetividade a fim de proceder num estudo adequado aos parame-
tros cientificos. Restando como alternativa tio somente a invencio, justamente, de
“outras ciéncias”.

Tal como proposto por Deleuze e Guattari (1997), vem dai a diferenciagiio entre
ciéncia e nio-ciéncia, residindo a diferenca entre ambas no fato de que a dita ciéncia
s6 interessa pelo talhe das pedras por planos, em condig¢ées que restauram o primado
do modelo fixo da forma, da cifra e da medida. Essa ciéncia régia s6 suporta e se apro-
pria da perspectiva estatica, submetida a um buraco negro central que lhe retira toda
capacidade heuristica e deambulatoria (p. 30). Engloba, desse modo, outra ciéncia, ou
filosofia, vaga e contudo rigorosa, anexata; pois apenas uma métrica se pretende exata.
Ao término de uma controvérsia, que poderiamos aqui ilustrar no embate que se deu
entre Thomas Hobbes e Robert Boyle a propésito da bomba de vacuo,® a natureza seria
convocada a falar por intermédio da técnica, designando vencedores e vencidos.

Mas e se (re)aprendéssemos arir da obrigatoriedade dessas narrativas formalistas
que nos conduzem ao estabelecimento de uma oposicio entre valores sociais e huma-
nos perante uma légica tecnocientifica que se pretende cada vez mais autonoma? E se
reativassemos a reconciliagio por um riso que nio se dé as expensas, mas como sime-
tria entre aqueles que intervém no curso da histéria e aqueles cujo direito a fazé-lo nio
foi reconhecido? (cf. Stengers, 2000, p. 45).

Falei acima das agdes pragmaticas do pensamento, onde a representacio de fe-
ndémenos como associacdo de partes seria uma representacio natural a inteligéncia

6 Segundo Bruno Latour (1994.), Hobbes e seus seguidores criaram os principais recursos de que dispomos para
falar do poder (representacio, soberania, contrato, propriedade, cidadania), enquanto Boyle e seus experimentos,
como a bomba de vécuo, elaboraram um dos repertérios mais influentes para falar da natureza (fato, testemunho,
leis). Os “ﬁlhos da bomba de vacuo”, os cientistas naturais, criaram um parlamento (o laboratério), onde os cientis-
tas, e somente eles, falam em nome das coisas. Os “descendentes de Leviathan”, por sua vez, criaram a Republica, na
qual somente o soberano pode falar em nome dos cidadaos. De um lado, representacao cientifica; de outro, repre-
sentagdo politica. Em ambas, uma dupla possibilidade de trai¢io: a epistemolégica (até que ponto os cientistas falam
em nome das coisas, até que ponto as ciéncias sio fiéis as coisas?) e a politica (até que ponto o soberano fala em
nome dos cidadios?).
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humana, representaciio espacial do real. E a maneira de perceber, pensar e explicar os
fenomenos pela sua refragio no espago, tendo na geometria o seu acabamento mais
perfeito e na matematica a sualinguagem. O problema nio est4 na assuncéo da utilida-
de dalinguagem e dos métodos matematicos, mas na sua defesa de uma representacéio
do real. Aporia colocada a filosofia a partir do século x1x e dirimida pela ciéncia, que
deslocou o solo antes ocupado por uma enunciacio metafisicado mundo. Também dis-
cuti a incorporagdo da imagem vitalista no seio das ciéncias da vida e da saude, pois
mesmo uma aurora mitica teria sido ai incorporada, talvez dando mostras da prépria
insatisfacdo silenciosa da ciéncia com relacdo aos limites impostos pela sua linguagem
e método. Vis-a-vis, o antropélogo Claude Lévi-Strauss indicou um caminho que con-
flui para o entendimento de que esses projetos fazem parte de uma légica autorrepre-
sentativa da construgio cosmolégica das sociedades ocidentais.

Assim, os eventos que os especialistas imaginam para auxiliar-nos a cruzar o abis-
mo que se criou entre a experiéncia macroscépica e verdades inacessiveis ao lei-
go —big bang, universo em expansio, etc. —possuem todo o carater dos mitos [...]
Do modo mais inesperado, ¢ o didlogo com a ciéncia que torna o pensamento

mitico novamente atual (Lévi-Strauss, 1993, p. 11-2).

As descobertas da ciéncia— o universo em expansio, a descri¢cido do mundo fisico
de duas maneiras alternativas e excludentes (corpuscular e ondulatéria), o big bang etc.
—apareceriam, para os “leigos”, como mitos, j4 que sua compreensio dependeria for-
temente de um esforco imaginativo. O abismo entre o mundo classico e o mundo
quantico, revelado pelos fisicos, recolocaria para nés aimagem de uma sobrenatureza,
de algo intangivel que deve ser imaginado (cf. Sztutman, 2009).

Com Lévi-Strauss vemos a antropologia deixar de ser apenas um discurso cien-
tifico sobre os outros — os povos indigenas, por exemplo — para ser também um dialogo
filoséfico com eles. Se, em um sentido, a antropologia é uma ciéncia, ela é ao mesmo
tempo outra coisa que uma ciéncia (cf. Sztutman 2009, p. 58). Ja no livro O pensamento
selvagem (1962), o autor propunha que as operagdes evidenciadas pelo pensamento de
povos nio ocidentais poderiam contribuir para o projeto de alargamento darazao, visto
que revelam aspectos que o ocidente moderno tende a eclipsar. Cabe mencionar, a esse
respeito, a discussdo por ele proposta em torno da oposigio entre magia e ciéncia, quan-
do nos mostra que, longe de ser uma ciéncia “falsa” ou “embrionéaria”, como quiseram
os proprios antropé6logos evolucionistas, a magia serviria as mesmas exigéncias intelec-
tuais que a ciéncia —ambas colocam-se o problema da causalidade —, valendo-se, no
entanto, de diferentes modos de conhecer e manifestando diferentes resultados pra-

118 screnTLE studia, Sio Paulo, v. 9, n. 1, p. 105-28, 2011



O RISO COMO EXPRESSAO DE UM MODO DE ENTENDIMENTO...

ticos. Se a magia se move no campo do sensivel, da imaginacao, dos signos — sempre a
meio caminho entre perceptos e conceitos —, a ciéncia teria se distanciado fortemente
desse dominio para adentrar o campo do conceito e das fung¢des (cf. Sztutman, 2009).

Pierre Clastres, um fil6sofo de formacado que se enveredou pela antropologia tal
como Lévi-Strauss, reconheceu nas Mitoldgicas deste ultimo que os mitos nio falam
para nada dizerem e que conferir o estatuto de pensamento a reflexdo mitolégica nao
seria atribuir-lhe demasiada honra. Todavia, dira Clastres, “[talvez] o interesse muito
recente que suscitam os mitos corra o risco de nos levar a toma-los muito ‘a sério’ des-
tavez e, por assim dizer, a avaliar mal sua dimensio de pensamento” (Clastres, 2003,
p- 147). Algo semelhante ao que disse Mikhail Bakhtin em seu estudo da cultura popu-
larna Idade Média e no Renascimento, quando demonstrou que, principalmente a par-
tir do século x1x, “perdeu-se acompreensio da comicidade presente nas imagens [gro-
tescas], que foram interpretadas com absoluta seriedade e unilateralidade, razio pela
qual se tornaram falsas e anédinas” (Bakthin 1993a, p. 44.).

Noutras palavras, ao levar a sério um pensamento que possui outra relagio coma
comicidade (e sua estética) correriamos o risco de desentender a funcio desempe-
nhada pelo seu humor, pois perderiamos de vista a funcao catartica do mito:

Ele libera em sua narrativa uma paixio dos indios, a obsessio secreta de rir da-
quilo que se teme, (...) No riso provocado aparece uma intencio pedagogica: en-
quanto divertem aqueles que os ouvem, os mitos veiculam e transmitem ao mes-
mo tempo a cultura da tribo. Eles constituem assim o gai savoir dos indios

(Clastres, 2003, p. 162-6).

A analogia entre o carater dos mitos e a ciéncia poderia aproximar Lévi-Strauss
de uma antropologia da ciéncia proposta por Bruno Latour (1994), e tantos outros.
E também nos diz algo sobre o apetite dessas mesmas ciéncias que se apregoam a ini-
ciativa de falar nio s6 dos fatos, mas também de erigir uma mitologia que os embasa-
ria. A inteligéncia toma vistas instantaneas do real, que o fixam, e depois o apresenta
num movimento artificial, numa justaposicdo imagética que procura mimetizar o mo-
vimento real. Nesse procedimento, velaria aquilo que nio pode ser apreendido desse
modo, posto que seja da ordem do dindmico. Desfazer esse equivoco nio é conse-
quéncia da descoberta da verdade, mas sua condigéio, e a descricido da duracdo é
contrapartida da desqualificacio do espago como forma do tempo, pois nio corresponde
ao tempo fisico, homogéneo, uma vez que se apresenta como modo de acesso a descri-
¢do adequada daliberdade. Emtexto intitulado “Bergson, 110 anos depois”, Bento Prado
nos pergunta:
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Nio era Matéria e memdria, justamente, uma analise ‘transcendental’, que tenta-
va evitar os escolhos da filosofia da representagdo, abrindo caminho para o pen-
samento, aquém ou além da alternativa metafisica-dogmdtica entre idealismo e
realismo? Era bem o que reconheceria o tltimo Merleau-Ponty, com o lugar re-
servado a Bergson em O visivel e o invisivel e com sua ideia de uma nova filosofia da
Natureza, que implica repensar a clara distin¢éo anterior entre as trés ordens: a
fisica, avital e a humana — onde é visivel também a marca daquele outro bergso-

niano que era Whitehead (Prado Janior, 2004, p. 261).

Contudo, o que parece sobressair das anélises da antropologia da ciéncia e a qual-
quer um que se disponha ao inquérito das suas teorias e métodos é que tudo se passa
como se as ciéncias tivessem, também, incorporado em sua linguagem a comicidade
que outrora a constrangia. Isto é, como se ao terem revelado os segredos do seu funcio-
namento, a filosofia e a antropologia nio tivessem feito outra coisa que ensinar-lhes a
transformar o riso em gesto, num modo de entendimento que ja nio reconcilia, mas
opde, instituindo assimetrias epistemolégicas entre os que conferem voz aos fatos e
aqueles aos quais se dirige o riso da ciéncia, como censura. Trata-se, agora, de com-
preender o regime capaz de preencher exigéncias de validade e legitimacao, transfor-
mando a contradi¢io posta em contradigio resolvida; como se este mesmo regime s6
pudesse ser descrito através de uma reflexio prévia sobre o que teria acometido a iro-
nia, tornada parddia, cinismo. O riso ainda incide no desvio, mas, quica, no desvio que
pretende tracar uma linha de fuga do regime de discurso cientifico moderno, que o
recusa por razdes que sio préprias ao seu modo de entendimento.

Em suma, um pouco como se o poder que ri de si mesmo exigisse que os sujeitos
ironizassem a todo o momento seus papéis sociais. Riso como gesto e habito; riso que
nio mais parece dissolver toda e qualquer determinacio, nem capaz de inverter prin-
cipios normativos em prol da vida como fluxo continuo de formas. Dai que a subjeti-
vidade ironica tenha, ao menos, um momento de verdade, ja que ela enunciaria a
verdade de um processo que s6 pode desembocar em cinismo. A verdade de que o for-
malismo da civilizacio liberal capitalista forjouvalores que podem conviver com deter-
minagoes muitas vezes contraditorias (Safatle, 2008), tais como a ciéncia e seu recurso
amitologia e 2 metafisica; cultivadas ora em tubos de ensaio e bancadas de laboratério,
ora em matérias de periédicos e livros de divulgacdo cientifica. Num tal cenério, da
primazia do habito e do gesto, desponta certo pessimismo que nos faz lembrar o fisico-
poeta Lucrécio, quando agora percebemos que o poder galgado pela ciéncia, ha muito,
aprendeu a rir de si mesmo e, sobretudo, a ironizar outras formas de conhecer.
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5 PROBLEMATICAS EPISTEMOLOGICAS: INTUIGAO, INTELIGENCIA E RISO

“supersticdo”. [Do lat. superstitione.] 1. Sentimento religioso baseado no temor
ou na ignorancia, e que induz ao conhecimento de falsos deveres, ao receio de
coisas fantasticas e & confianca em coisas ineficazes; crendice. 2.Crenca em pres-
sagios tirados de fatos puramente fortuitos. 3. Apego exagerado e/ou infundado a

qualquer coisa (Dicionério Aurélio).

Em vez de falar de crencas, deviamos, afinal, falar de verdades.

E que as préoprias verdades eram elas préprias imaginagoes.

Nao fazemos uma ideia falsa das coisas;

¢ averdade das coisas que, através dos séculos, é estranhamente constituida.
(...) Os homens nio encontram a verdade. Fazem-na, como fazem a sua histéria.

(Veyne, 1998, p. xi-xii)

Pelo que foi até aqui exposto, apresentarei nesta conclusio algumas notas prelimina-
res sobre uma possivel contribuic¢do do bergsonismo a antropologia, a partir da relacio
estabelecida na filosofia de Henri Bergson entre avida e o riso. Tendo revisto os modos
pelos quais o filésofo francés dedicou-se a darlugar de direito aos escritos de Lucrécio,
positivando sua percepcio dos limites da inteligéncia em prol de uma faculdade que
lhe seria complementar, a intuicdo, quer me parecer que a antropologia encontraria,
por sua vez, um terreno fértil ao se aproximar do método que orienta o inquérito
bergsoniano e de sua proposicdo de pensar o riso como possibilidade de entendimen-
to da imaginagio humana, dissolvendo a relagio sujeito-objeto ao “simpatizar” com
aquilo que lhe interessa conhecer.

Mas tendo em vista que o riso tenha se tornado gesto e habito, certa antropologia
da ciéncia tem feito ressoar os escritos de Henri Bergson ao propor que a atividade de
escrutinar ainvencéo das ciéncias modernas e seulegado deve se dar mediante umriso
que propicie um “momento de trégua” entre os que ficaram do lado da oficialidade e
aqueles a quem restou o selo de alternativos, supersticiosos e misticos.? Segundo Bru-
no Latour, os modernos estio muito ligados a uma diferenca essencial entre fatos e
fetiches: a distinc¢do do saber e dailusdo, ou antes, a separacio entre uma forma de vida
pratica que nio faz essa distingdo, e uma forma de vida teérica que a mantém (Latour
2002, p. 31).Sabemos, ao menos desde Montaigne, que a crencanio ¢ um estado men-
tal, mas um efeito das relagdes entre os povos (cf. Latour, 1994,).

7 Ver Stengers, 2002. A autora acolhe o conselho de G.W.Leibniz sobre a necessidade imperativa de (aotratarmos de
temas controversos) nio incorrermos no risco de “ferir os sentimentos estabelecidos”.
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Num interessante debate ocorrido na Franca, no ano de 1998, a psicanalista Eli-
zabeth Roudinesco e o etnopsiquiatra8 Tobie Nathan encenaram uma controvertida
disputa a respeito da universalidade do inconsciente. Bruno Latour, que acompanhava
o debate, descreveu uma cena que bem poderia ter sido contada através do humor de
Moliére: a de uma especialista temerosa perante a possibilidade de ver abalados os fun-
damentos da terapéutica psicanalista.

O saldo, composto em grande parte de psicanalistas, antropélogos, psiquiatras
ou simples curiosos, hesitava em resmungos. “Se nio ha inconsciente”, esbrave-
java Roudinesco no dpice da exasperacio, “este é o fim da Republica francesa:
jamais poderemos assimilar os imigrantes!” De fato, a seu ver, as outras culturas
s6 podem tornar-se francesas sob a condigéo de considerar seus proprios invisi-
veis como crengas, isto é, como substitutos simbélicos dos mecanismos univer-

sais do inconsciente humano (Latour, 1998, p. 3).

Para Nathan, ao contrario, os imigrantes e suas terapéuticas oferecem aos psi-
quiatras franceses a oportunidade tinica de renovar nao s6 os seus conhecimentos, mas
sua pratica de fabricagdo das pessoas. De um lado, a crenca na crenca dos outros e na
ciéncia da psicanalise freudiana; de outro, a confianca em praticas terapéuticas diver-
sas. Segundo Latour, o mal-entendido era total e revelador ndo apenas da crise da psi-
canalise na Franca, mas também da crise do projeto universalista — tipicamente fran-
cés — de assimilacio das outras culturas sob a forma (ocidental) da crenga.

Nao é de crenga que se trata, mas de experiéncia, conceitos e teorias. A particu-
laridade do antropélogo, como sustentou Jeanne Favret-Saada (1990), deve se referir
a sua disposicdo e capacidade de “ser afetado” por outras experiéncias. O que nio sig-
nifica, claro, que os afetos envolvidos sejam os mesmos no antropélogo e nos nativos,
mas apenas que, por estarem “afetados” em sua relacdo, cria-se uma situagéo de “co-
municagdo involuntaria” entre eles, o que constitui a condigio de possibilidade do tra-
balho de campo e da etnografia (cf. Goldman, 2008). Para Stengers, no campo das di-
tas hard sciencies ocorreria o contrario, como no conflito que contrapde a medicina
oficial, dita cientifica, a saberes medicinais outros.

Em que momento a referéncia a ciéncia modifica o conflito entre ‘médicos’ e

‘charlaties’? A ‘medicina cientifica’ comecaria (...) no momento em que os mé-

8 A etnopsiquiatria se define como uma pratica da psiquiatria. Elaintegra a dimensao cultural do problema psicolégico
(e sua abordagem) e a andlise dos funcionamentos psiquicos internos, recorrendo igualmente a antropologia e a
psicanalise. A esse respeito, ver: <http://www.ethnopsychiatrie.net/TNbio.html>. Acesso no dia 3o de junho de 2009.
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dicos ‘descobrem’ que nem todas as curas sdo equivalentes. O restabelecimento
como tal nada prova: um simples p6 de pirlimpimpim ou uns tantos fluidos mag-
néticos podem ter um efeito, embora nio possam ser considerados causa. O char-
latdo é definido desde entdo como aquele que considera esse efeito como prova.
Essa definicdo da diferenca entre medicina tradicional e charlatanismo é impor-
tante: ela deu origem ao conjunto das praticas de teste de medicamentos basea-

das numa comparacio com os efeitos placebo (Stengers, 2002, p. 33-4).

Por conseguinte, em nome da ciéncia, identificada com o modelo experimental,
as estruturas cognitivas privilegiadas pela conduta médica, quer se trate de pesquisa
ou de formacdo de terapeutas, sido portanto determinadas pela experiéncia social de
uma pratica que se define contra os ‘charlaties’, isto é, também contra o poder —e que
os ‘charlataes’ atestariam — que a ficgdo parece ter sobre os corpos. Quando a medicina
cientifica solicita ao publico que compartilhe de seus valores, pede que resista a tenta-
cdo de curar ‘pelas mas razoes’, e em especial que saiba fazer a diferenca entre resta-
belecimentos nio reprodutiveis, que dependem das pessoas e das circunstancias, e
restabelecimentos produzidos pelos meios ja comprovados, que, pelo menos estatisti-
camente, sdo ativos e eficazes para qualquer um.

O médico nio quer se assemelhar a um charlatio e, por isso, vive com mal-estar
adimensdo taumaturgica de suaatividade. O paciente, acusado de irracionalidade,
intimado a se curar pelas ‘boas’ razdes, hesita. Onde, nesse emaranhado de pro-
blemas, de interesses, de constrangimentos, de temores, de imagens, estd a ob-
jetividade? O argumento ‘em nome da ciéncia’ se encontra por toda parte, mas

nio para de mudar de sentido (Stengers, 2002, p. 35).

Depreende-se dai que a definigéo da ciéncia nunca é neutra, ja que, desde que a
ciéncia dita moderna existe, seu titulo confere aqueles ditos cientistas direitos e prer-
rogativas. Tal ruptura procede estabelecendo um contraste entre ‘antes’ e ‘depois’ que
desqualifica o “outro” da relacdo. Stengers nos coloca, entdo, outra pergunta: por que
trago, nessa perspectiva, se reconhece uma definicdo positivista da ciéncia? Pelo fato
de que esta age, antes de qualquer coisa, pela desqualificagdo da “ndo-ciéncia” a qual
sucede. Desse ponto de vista, “a ‘ruptura’, seja da ordem da depuragdo ou da mutacéo,
cria uma assimetria radical que retira daquele contra o qual a ‘ciéncia’ se constituiu
toda possibilidade de contestar-lhe a legitimidade ou a pertinéncia” (Stengers, 2002,
p-36-7).
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Diante disto, como nés poderiamos pensar um novo e positivo método “dia-
lético”?9 Esta é a questio que orienta a aproximacio feita por Patrice Maniglier (2009)
entre a filosofia de Henri Bergson e seu possivel didlogo com a antropologia, sobretu-
do em sua vertente levistraussiana. A seu ver, o conceito bergsoniano de intuigio im-
plicaria uma metodologia similar aquela de carater estrutural, ao mesmo tempo em
que as implicacdes do método estruturalista poderiam ser repensadas a luz dos con-
ceitos bergsonianos de virtualidade, origem, multiplicidade e impulso. Em defesa desta
proposicio, Maniglier remonta a Diferenga e repeti¢do, onde Gilles Deleuze (1988) de-
finiu estruturas como multiplicidades a partir da sua leitura da obra de Henri Bergson.
O estruturalismo, assim entendido, aparece-nos como um método capaz de apreender
a mudanca a partir de seus processos, e nio através de dualismos e causalidades pré-
estabelecidas.

Essa aproximagio suscita uma pergunta: nio seria, pois, a antropologia acome-
tida pela conformacado do pensamento a inteligéncia (espa(;o) em detrimento da intui-
¢do (tempo)? O desafio para uma ciéncia tal como a antropologia estaria na sua indeci-
sdo, ouambiguidade constitutiva, entre um pensamento que tem por margens a filosofia
e os moldes da reflexdo cientifica. Donde a necessidade constante de ter a vista os li-
miares da reflexio antropolc’)gica, que em seu transito junto a filosofia e A ciéncia, teria
a oportunidade de fazer confluir, também, inteligéncia e intuicdo. A esse respeito,
Maniglier nos coloca a seguinte questdo: nés podemos, ou melhor, nés devemos usar
nossa inteligéncia para termos intuicdes? Sim. E isso fica claro quando pensamos no
simples fato de que Bergson nio comeca mas conclui 4 evolugdo criadora com uma
intuicdo da vida; percorrendo as varias formas de vida que sio objetificadas pela cién-
cia para, em seguida, criar contextos para nossa intuicao (Maniglier, 2000, P. 81). Nio
se trata, pois, de optar por inteligéncia ou intuigdo, ciéncia e filosofia, conceito e sen-
tidos, mas antes de encontrar e discernir qual tipo de inteligéncia pode vir a ser articu-
lada de modo criativo face & intuicao.

Maniglier est4 ciente de que alguém poderia objetar que ha uma diferenca basica
entre o bergsonismo e a antropologia, sobretudo aquela elaborada por Claude Lévi-
Strauss e seu estruturalismo —a saber, que para Bergson o estabelecimento das dicoto-
mias nio constitui a finalidade de um método, mas tio somente o seu inicio. Bergson
vai além de uma iniciativa que se atenha a redefinicdo estrutural das formas organicas

9 Num texto bastante interessante, Casper Jensen (2006) procura tragar as similaridades e afastamentos entre au-
tores nos quais podemos ver ressoar muitas destas temaéticas. E a questdo que Jensen procura problematizar ¢ a
seguinte: como transformar oposigdes em contrastes possiveis? Ao invés de estabelecer os meios e dissolver dife-
rencas especificas, tratar-se-ia de formular um nivel transversal de reflexdo. E, a seu ver, este tem sido o desafio
comum a boa parte daqueles dispostos a estudar as praticas cientificas, nas quais —mas nio s6, nem sequer exclusi-
vamente, mas sobretudo — faz pouco sentido deixar de lado objetos concebidos como atores nao-humanos.
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como posi¢des num sistema de oposicoes, fiando-se a busca da intui¢do de uma simples
mudanca qualitativa (cf. Maniglier, p. 95). E nesse sentido que a inteligéncia somente
pode nos falar de algo que restara a intuicio acessar (p. 102). Para ter uma intuicio da
vida é preciso compreendé-la como uma resisténcia em face da interrupcio da consci-
éncia que caracteriza a matéria. O que pode ser feito se nés tivermos uma intuicio da
matéria, isto é, se n6s compreendermos a matéria ela mesma a luz de uma experiéncia.

O que chama atengéo a quem procura no seio da antropologia uma critica as suas
conformacgées como disciplina, ora mais cientificista ora mais préxima a filosofia, é
que muito tenha sido dito justamente sobre a linguagem e tdo pouco sobre o aspecto
positivo — enquanto poténcia — da experiéncia de alteridade (e alteragdo) suscitada pela
etnografia. Pois basta uma tomada de vistas acerca daquilo que professam os antro-
pologos p6s-modernos quando dizem que a antropologia tal como levada a cabo desde
0 seu nascimento estaria praticamente toda do lado dos discursos “literarios”, e ndo
dos “cientificos”; critica que pde em xeque seu estatuto de verdade. E assim a critica a
linguagem da antropologia nio vai de encontro a uma assuncio do carater intuitivo da
producio de conhecimento, mas tio somente ao seu aspecto autoral.*® Ora, bem lem-
brou Italo Calvino (1988) que a linguagem se revela lacunosa, fragmentéria, por que
diz sempre algo menos com respeito a totalidade do experimentavel. E talvez por essa
razdo devéssemos apostar na experiéncia e no didlogo com outras teorias, linguagens e
filosofias, facultando a abertura de possibilidades nao s6 de etnografar o alheio, mas de
levar a sério uma inquietacdo constitutiva da prépria disciplina, as possibilidades da
comparacdio e de didlogos transversais em antropologia. Comparacido que, neste caso,
ndo visa a interposicio de pontos finais e conclusdes a despeito das singularidades dos
casos estudados, mas antes o fazer—pensar que casos outros nos colocam, partindo de
conceitualidades forjadas alhures para, entdo, “utilizar a linguagem que nos pertence
para criar um contraste interno a ela mesma” (Strathern, 1998, p. 16).

E diante dessa aporia, duas indagagées: a solucéo a critica apresentada pela an-
tropologia pés-moderna estaria somente na inscri¢do da fala daquele que (e com quem)
se estuda nesse regime discursivo? Ou na potencializagio das possibilidades de apre-
ensido da relacio com ele(s) estabelecida num regime que seja da ordem do virtual?
Um virtual nem por isso inexato ou ilusério, mas quica uma fabulag¢io a respeito dos

10 Segundo Eduardo Viveiros de Castro: “A antropologia ¢ uma disciplina atormentada, desde a sua origem, por uma
angustia epistemologica. A mais kantiana das disciplinas, aantropologia é praticada como se a sua tarefa fundamen-
tal consistisse em explicar como se pode conhecer (representar) o seu objeto — objeto este também definido como
conhecimento (representagéo). E possivel conhecer? E aceitavel conhecer? Nés realmente sabemos, ou vemos (e
nos vemos) através de um espelho, obscuramente? Nio ha saida desse labirinto de espelhos, atolado em culpa.
Reificagdo, ou fetichismo, é a nossa maior precaucio e medo: comegamos acusando selvagens por confundirem as
representacdes com a realidade; agora, acusamos a nos mesmos (e a nossos colegas)” (2004, p. 483).
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seus modos de pensar. Em suma, estando a antropologia entre a filosofia e a ciéncia,
entre sua simpatia pela intuicio e seu sonho de alcar alguma objetividade cientifica,
nio seria o riso uma expressio que poderiamos converter em artificio metodolégico e
principio de precaugio para que nio nos fiemos aos ganhos praticos dalinguagem e da
inteligéncia? Um riso assim pensado poderia tornar a antropologia uma ciéncia me-
nos formal, mais alegre e imaginativa, por meio da qual aprendéssemos a duvidar das
acusacoes de “fé” e “crenca”. Parece que nés, modernos, s6 nos sentimos confortaveis
em face das “verdades” que nos sdo apresentadas quando podemos professar, enfim,
que a ilusdo é prerrogativa de quem acredita, e ndo de quem conhece. Falta-nos hu-
mor, pois vivemos num estado de graca afeito ao riso da ironia.

Ruminacio triste que afasta de todo saber e de toda alegria: se é menos fatigante
descer que subir, o pensando no entanto ndo pensa lealmente sendo contra a corren-
te? (Clastres, 2003, p. 41).@®
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ABSTRACT
This article analyzes the relationship between life and laughter in the philosophy of Henri Bergson based
on a brief reflection on its possible contributions to anthropology. Using the concepts of intuition and
intelligence, I intend to analyze laughter as a particular way of understanding that establishes an episte-
mological asymmetry between scientific experts and the lay public.
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