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“Ora, as consideragoes apresentadas em
meu Ensaio sobre os dados imediatos da
consciéncia acabam por langar luz sobre o
fato da liberdade; as de Matéria e memaoria
poem o dedo, assim eu espero, na realidade
do espirito; as da Evolugdo criadora apre-
sentam a criagdo como um fato: de tudo
isso se destaca nitidamente a ideia de um
Deus criador e livre, gerador ao mesmo
tempo da matéria e da vida, e cujo esforco
de criagao continua do lado da vida, pela
evolugcdo das espécies e pela constituicdo
das personalidades humanas. De tudo isso
se destaca, consequentemente, a Tefutagfw
do monismo e do panteismo em geral.”
(Bergson, Mélanges)
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INTRODUCAO

O titulo do livro, Consciéncia e matéria, remete a trés complexas
questdes filosdficas as quais abordaremos a partir do pensamento de
Bergson: a natureza da consciéncia, a natureza da matéria e a relagio
entre consciéncia e matéria. Tendo em vista os objetivos do presente
estudo apresentaremos essa tematica, cuja histéria é longa e tortuosa, a
partir daquela que pode ser considerada como a sua formulacio para-
digmatica, a de Descartes, referéncia teérica fundamental com a qual a
tradicdo filosofica posterior, inclusive contemporanea, dialoga e da qual
ndo consegue se desvencilhar, em que pesem os grandes desenvolvi-
mentos das ciéncias fisicas e biolégicas. E por meio de um exercicio de
aproximacio e de distanciamento em relacdo ao pensamento de Des-
cartes que buscaremos compreender os principais aspectos da filosofia
de Bergson erefletir criticamente sobre os seus fundamentos. Para esse
objetivo ndo consideramos que seja necessario nem mesmo oportuno
desenvolver uma anélise exaustiva do pensamento de Descartes, mas
apenas fazer uma apresentacio geral de dualismo apontando algumas
das criticas a ele dirigidas as quais servirdo algumas vezes como um pa-
ralelo e outras, como um contraponto em um exercicio de compreensdo
e problematizacdo dos fundamentos do pensamento de Bergson.
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Como énotdrio, Descartes (1996¢, p.352) estabelece uma distingdo
radical entre espirito e matéria, ou alma e corpo, em termos daqueles
que seriam os seus atributos essenciais, 0 pensamento e a extensao
respectivamente, excluindo, desse modo, a possibilidade de que o
pensamento seja uma propriedade do corpo: “Tudo o que pode pen-
sar é espirito, ou se chama espirito. Mas como o corpo e o espirito sao
realmente distintos, nenhum corpo ¢ espirito. Logo nenhum corpo
pode pensar”. Vejamos como Descartes chegou a esse resultado to-
mando como fio condutor a obra Meditagoes metafisicas.

Seu ponto de partida ¢ a critica do conhecimento sensivel. Essa
critica, baseada fundamentalmente na proposicdo dos argumentos
do “errodos sentidos”, do “sonho” e do “Deus enganador”, consiste
em mostrar que o conhecimento proveniente de nossos cinco sentidos
corporeos € duvidoso, ou seja, que ndo se pode provar de uma forma
indubitdvel que as coisas materiais percebidas, incluindo o nosso
proprio corpo, existem objetivamente. E isso porque um objeto
material dado em nossa percepg¢io poderia ser apenas um contetdo
de pensamento sem correspondente objetivo, criado por nés proprios
independentemente de nossos sentidos, como acontece nos sonhos,
ou criado em nos pela acdo de um Deus enganador poderoso ou de
um Génio Maligno.

Esses mesmos argumentos ndo seriam suficientes para colocar em
dutvidaaexisténcia dos proprios pensamentos; por exemplo, eu poderia
duvidar da existéncia objetiva da mesa que vejo neste momento, mas
nio poderia duvidar do fato de que estou vendo uma mesa. Nio
apenas nao posso duvidar do pensamento perceptivo, mas também
das outras formas de pensar, tais como o duvidar, o querer, o imagi-
nar, o conceber e o julgar. O fato de poder duvidar da existéncia dos
objetos materiais, mas ndo da existéncia do proprio pensamento, pelo
menos enquanto estiver pensando, indicaria uma diferenca radical
entre a natureza do objeto e a natureza do pensamento. A existéncia
do pensamento nio pode ser colocada em duivida por ele ser imaterial e
inextenso, afinal, qualquer objeto material, incluindo o préprio corpo,
por ser extenso, poderia, pelo menos em principio, ser percebido pelos
sentidos, e ter, consequentemente, sua existéncia questionada.
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A imaterialidade e a inextensdo do pensamento seriam corrobo-
radas pelo fato de ndo necessitarmos das mediacbes corpéreas tais
como os olhos, os ouvidos, a boca, o nariz e as méaos para saber que
estamos pensando e no que estamos pensando, ou seja, para conhe-
cer os conteidos de nossos pensamentos os quais seriam sempre
conscientes.! O pensamento apreender-se-ia imediatamente, e nessa
apreensdo apareceria a si mesmo como um dado qualitativo, ou seja,
como algo ao qual nio se caberia atribuir as mesmas propriedades
que se atribui aos objetos materiais, tais como altura, largura, pro-
fundidade, forma e, consequentemente, cor, cheiro, gosto etc. O
pensamento seria entdo essencialmente inextenso enquanto a matéria
serla essencialmente extensa.

Descartes (1996b, p.267), entretanto, ndo se limita a estabelecer, a
partir do exercicio da duvida metédica, a distingdo radical entre pen-
samento e matéria em termos de extensdo. Primeiramente o fil6sofo
chama a atengio para o fato de que o pensamento implica a existéncia
deum “eu” pensante, ou seja, enquanto estiver pensando a proposi¢ao
“eu sou, eu existo € necessariamente verdadeira”. Isso significa que o
pensamento ndo apenas nos é dado como um dado qualitativo, mas
também como uma propriedade indissociavel de um sujeito pensan-
te, o qual seria também um dado imediato do préprio pensamento.
Eu ndo apenas apreendo os pensamentos conscientes, eu apreendo
no mesmo ato um eu pensante, o qual por sua vez nio é apreendido
independentemente dos pensamentos. Tenho a experiéncia de um eu
que é sujeito dos pensamentos.

E Descartes vai mais longe ainda, e aqui deparamos com aquele
que talvez seja o seu maior erro, o de atribuir ao “eu” pensante, que
nio por acaso chama ora de espirito, ora de alma, as propriedades do
préprio pensamento, como se isso fosse também um dado imediato
do pensamento consciente, como se se apreendesse a existéncia da

1 Conforme Descartes (1989, p.58) no artigo 9 de Principios de filosofia: “Pela pala-
vra pensar, entendo eu tudo quanto ocorre em nés de tal maneira que o notamos
imediatamente por nés préprios. E por isso que nio somente compreender, querer,
imaginar, mas também sentir, sio aqui a mesma coisa que pensar”’.



14 JONAS GONCALVES COELHO

alma, substancia pensante, no mesmo ato de apreensio do pensamento
consciente, excluindo dessa forma a possibilidade de o pensamento
ser uma propriedade da matéria. Consideremos mais detalhadamente
esse problema a partir do modo como Descartes define substancia e
entende sua relacdo com os atributos. Para tanto, trés sdo as questdes
fundamentais: O que é substincia? Como sabemos que uma substincia
existe? Que substancias existem?

Comecemos pela definigdo cartesiana de substancia. Na obra Prin-
cipios de filosofia, Descartes define substancia como o existente que
nio depende de um outro ser para existir, ou seja, que nio é atributo
de um outro existente; ao contrario, ela serve de substrato ou suporte
de outros seres existentes que seriam seus atributos. E nesse sentido
que o filésofo diz no artigo 51: “Quando concebemos a substancia,
concebemos somente uma coisa que existe de tal maneira que s6 tem
necessidade de si prépria para existir” (Descartes, 1989, p.92). E logo
a seguir, no artigo 52, reafirma a mesma posi¢do apenas acrescentan-
do que a substancia é uma cria¢do divina que ndo depende de outra
criagdo divina: “para compreender o que sdo substancias, basta tio s6
que vejamos que podem existir sem o auxilio de qualquer outra coisa
criada” (ibidem, p.93).

A segunda questdo, a da existéncia ou ndo de substancias, se coloca
por uma razdo: nos nio apreenderiamos diretamente a substancia,
mas somente os atributos.? Apenas a presenca do atributo garantiria
a existéncia da substancia, ou seja, o atributo ndo poderia existir sem
a substancia, pois dizer que o atributo existe sem substancia seria
0 mesmo que postular que o “nada” poderia ter algum “atributo”,
“propriedade” ou “qualidade”:? “Por essarazio é que logo que encon-

2 “Mas quando é questio de saber se alguma dessas substancias existe verdadei-
ramente, isto €, se esta presente no mundo, digo que ndo é suficiente que exista
dessa maneira para que nés a apercebamos. Porque isto, s6 por si, nada nos faz
descobrir que excite algum conhecimento particular no nosso pensamento.
E necessério, além disso, que tenha alguns atributos que possamos notar...”
(Descartes, 1989, p.93).

3 “‘uma das nogdes comuns é que o nada ndo pode ter nenhum atributo, nem pro-
priedades ou qualidades” (Descartes, 1989, p.93).
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tramos algum, temos motivo para concluir que é o atributo de alguma
substincia, e que tal substancia existe” (ibidem, p.93).

Tendo estabelecido que néo existe atributo sem substancia, Des-
cartes também defende, e esse parece ser o ponto mais problematico,
como ja o dissemos anteriormente e sobre o qual voltaremos a falar a
seguir, que é a partir da natureza ou qualidade essencial do atributo que
se deve estabelecer a natureza das substancias existentes. Quais seriam
entdo as substancias existentes? Sabemos que é a partir da apreensdo
imediata dos pensamentos pelo préprio pensamento que Descartes
infere a existéncia de uma substancia cuja esséncia, ou atributo essen-
cial, é o pensamento. E essa mesma apreensio imediata mostraria que
amatéria, caso exista, teria a extensio como sua propriedade essencial,
ou seja, que existe uma substancia, cuja esséncia, ou atributo essencial,
¢ aextensdo.” Isso significa que o pensamento perceptivo, embora ndo
seja ele mesmo extenso, deixa entrever pelo seu contetido aquela que
seria a propriedade essencial da matéria. Resumidamente, a justifica-
tiva para a existéncia das duas substancias essencialmente distintas a
partir de seus atributos é a seguinte:

Assim, a extensdo em comprimento, largura e altura constitui a nature-
za da substincia corporal e 0 pensamento constitui a natureza da substancia
que pensa. Com efeito, tudo quanto pode atribuir-se ao corpo, pressupde
a extensdo e ndo passa de dependéncia do que é extenso. Igualmente,
todas as propriedades que encontramos na coisa pensante limitam-se a
serem diferentes maneiras de pensar. Assim ndo poderiamos conceber,
por exemplo, um figura, sem ser uma coisa extensa, nem movimento sem
um espago que € extenso; assim a imaginagao, o sentimento e a vontade
dependem de tal maneira da coisa pensante que ndo os podemos conceber
sem ela. Podemos, pelo contrario, conceber a extensdo sem figura ou sem
movimento e a coisa pensante sem imagina¢io ou sem sentimento, e assim

por diante. (ibidem, p.93)

4 Segundo o fil6sofo, a natureza extensa da matéria é apreendida pelo entendimento
ou razdo e ndo pelos sentidos, como o mostraria o exemplo do pedago de cera na
segunda meditagdo.
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Insistimos que Descartes ndo apenas argumenta que o pensamento
¢ essencialmente distinto da matéria, ele infere que a propria “coisa
pensante” é essencialmente distinta da matéria, ou seja, que o pensa-
mento, por ser essencialmente distinto da matéria, ndo pode ser seu
atributo. Como justificar esse resultado? Para compreendé-lo conside-
remos as formas de conhecimento ai envolvidas, a intuicdo e a dedugio.
Descartes estabelece nas Regras para a diregdo do espirito, Regra 11,
queaintuicio e a deducio sdo as Gnicas duas formas de conhecimento
seguro das coisas, “todos os atos de nosso entendimento pelos quais
nés podemos chegar ao conhecimento das coisas sem nenhum medo
de erro...”. Define a intui¢do como a concepg¢io “facil”, “distinta” e
“firme” de um espirito puro — ndo contaminado pela percepcio sen-
sivel ou pela imaginacdo — e atento, que por ser “mais simples” é um
conhecimento mais seguro até do que a “prépria deducio”. E pela
intuigio que se obtém conhecimentos, tais como, “eu existo, eu penso”
do mesmo modo que ela propicia conhecimentos como “o tridngulo
¢ definido somente por trés linhas, a esfera por uma s6 superficie...”.
O “penso, logo existo” é entdo um conhecimento intuitivo e ndo
uma dedugio na qual se inferiria a existéncia do “eu” a partir de sua
atividade pensante.

A dedugio é o que se “conclui necessariamente das outras coisas
conhecidas com certeza”, dos primeiros principios que “s6 podem
ser conhecidos pela intui¢io”, resultado distante que por si s6 ndo seria
claro e evidente. Um exemplo de verdade proveniente da deducéo, que
podemos acompanhar em detalhes na obra Meditagoes metafisicas, é a
existéncia de Deus, conhecimento que por si s6 néo é claro e evidente
e que adquire o estatuto de verdade inquestiondvel na medida em
que deriva de uma intuigio, a existéncia do eu pensante, estando a ela
ligada necessariamente por elos intermedidrios claros e evidentes. Mas
a existéncia do eu pensante ndo seria a conclusdo de uma deducao?
Nio o seria também a conclusido de que o eu pensante é¢ uma alma ou
substincia pensante?

Comecemos pela primeira questdo, ou seja, o ‘“penso, logo existo” é
uma intui¢do ou uma dedugio? Sendo uma deducio ela teria a seguinte
forma. Premissa maior: Tudo o que pensa existe; Premissa menor: Eu
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penso; Conclusio: Eu existo. Para Descartes ainda que um raciocinio
dedutivo esteja implicito ou possa levar ao mesmo resultado o que é
fundamental é que a existéncia do eu é experienciada como um dado
imediato do pensamento consciente o qual ndo poderia ser colocado
em questdo. O que seria corroborado pelo raciocinio dedutivo cuja
conclusdo nao poderia ser falsa considerando-se que a premissa maior é
uma intuigdo e ndo a conclusio de um raciocinio indutivo, a qual seria
falivel por ser derivada da experiéncia.

Ainda que concordemos com a tese de que o eu pensante existe en-
quanto pensa, quer ela resulte de uma intuigio, quer de uma dedugio,
o mesmo nao pode ser dito a respeito da dificuldade, a nosso ver muito
maior, em relacdo a deducéo cuja conclusio é a existéncia da alma: “o
pensamento ¢ inextenso e imaterial, logo o eu pensante é inextenso e
imaterial”. Consideremos mais detalhadamente a forma dessa dedu-
¢do. Premissa maior: Todo ser pensante é uma substancia inextensa e
imaterial; Premissa menor: Eu sou um ser pensante; Concluso: Eu
sou uma substancia inextensa e imaterial. O problema a nosso ver
¢é: Como justificar a premissa maior? Trata-se de um conhecimento
intuitivo, ou seja, € por si so claro e evidente que “todo ser pensante é
uma substancia inextensa e imaterial” e ndo uma substincia extensa
que pensa?’ Poderia ser considerada como uma conclusio de uma
dedugio que fosse na verdade uma generalizagio da premissa “eu sou
uma substancia inextensa e imaterial” e, sendo o caso, essa seria um
dado imediato da consciéncia pensante?

Entendemos que o principal erro de Descartes é o de inferir® a exis-
téncia de uma substancia a partir de um atributo, no caso, a substancia
pensante a partir da propriedade pensamento. Ainda que Descartes
esteja certo em afirmar que o pensamento e a extensio nao poderiam
ter uma existéncia independente de um suporte, ndo decorreria ne-
cessariamente dai que o suporte deva ter as mesmas propriedades do

5 Tomamos o termo inferéncia no sentido definido em Lalande (1993, p.565): “Toda
a operagio pela qual se admite uma proposi¢io cuja verdade ndo é conhecida di-
retamente, devido a sua ligagdo com outras proposigoes ja tidas por verdadeiras.
Essa ligagdo pode ser tal que a proposigo inferida seja julgada necesséria, ou
apenas verossimil”’.
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atributo. Porque, nesse caso, colocar-se-ia para o suporte o0 mesmo
problema da subsisténcia que se colocou para os atributos, o que im-
plicaria um retorno infinito. A critica é fundamentalmente a seguinte:
ainda que o contetido de nosso préprio pensamento, que apreendemos
sem a necessidade da utilizagdo de nossos cinco sentidos, ndo nos
seja dado com a propriedade que aparece indissoluvelmente ligada a
matéria, ou seja, a extensdo, ndo se seguiria necessariamente dai que o
pensamento consciente seja uma propriedade de uma substancia em si
mesma inextensa ou, o que é mais problematico, que ele seja a propria
substincia inextensa. Por que, voltamos a insistir, o pensamento nao
poderia ser uma propriedade da matéria?

O dualismo cartesiano constituido a partir desse erro original
implicou naturalmente algumas teses cuja demonstragio € por isso
mesmo problematica. Sdo elas: a existéncia de Deus, a imortalidade
da alma, a liberdade humana, a auséncia de pensamento nos animais
e a unido entre alma e corpo no homem.

Comecemos pelo principal argumento apresentado por Descartes
em favor da existéncia de Deus em sua terceira meditacdo. Tendo es-
tabelecido a existéncia do eu pensante e apresentadas as varias formas
do pensar, Descartes se pergunta pela origem ou causa dos contetdos
do pensamento, as ideias, cuja existéncia ndo precisa ser demonstrada,
afinal, como vimos anteriormente, a apreensio direta do pensamento
se da pelo seu conteudo do qual ele é indissocidvel, embora seus mo-
dos possam variar. Resumidamente, Descartes aplica o principio de
causalidade, que considera como um principio da razio, ja estando,
portanto, pressuposto na escolha do método racional como via para
o conhecimento seguro. Decorre do principio de causalidade que a
nossa ideia de um ser perfeito nao poderia surgir do nada nem ter sido
criada por um ser imperfeito, inferindo-se dai que essa ideia s6 pode
ter sido criada por um ser perfeito, ou seja, Deus existe e € a causa de
nossa ideia de Deus.

Nio ¢ o caso de apresentarmos aqui as criticas a esse argumento.
Queremos apenas dizer a esse respeito que, ao aceitar um argumento
tdo problematico a favor da existéncia de Deus, Descartes nfo apenas
estava propiciando o avanco do conhecimento em direcio a legitimacao
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da matematica e a demonstragio da existéncia do mundo material,
mas também, e principalmente, estava defendendo uma separacéo
tradicionalmente indissociavel do dualismo alma e corpo. Diferente-
mente de uma concep¢do monista segundo a qual a matéria é a inica
substincia existente, sendo todo o restante seu atributo, tudo se passa
como se a visdo dualista exigisse a existéncia de um Deus criador da
alma e da matéria. E isso se explica, pelo menos numa certa medida,
pela unido, também constante, entre o dualismo e a defesa da imor-
talidade da alma.

Consideremos os argumentos de Descartes a favor da imortalida-
de da alma, atestado inequivoco ou expressio maxima do dualismo
substancial. A distin¢do radical entre as substancias pensante e extensa
implica que elas sdo separaveis, uma podendo existir sem a outra.
Que a matéria possa existir sem o0 pensamento ndo parece nenhuma
novidade considerando-se que deparamos cotidianamente com muitos
objetos materiais e até mesmo seres vivos que ndo demonstram possuir
nenhuma forma de vida interior. O que carece de demonstracio é a
existéncia do pensamento sem a matéria, ou seja, da alma sem o corpo,
postulada por Descartes (1996a, p.92): “uma substancia cuja esséncia
ou natureza consiste apenas no pensar, € que, para ser, Nao necessita
de nenhum lugar, nem depende de qualquer coisa material [...] é in-
teiramente distinta do corpo [...] e, ainda que este nada fosse, ela ndo
deixaria de ser tudo o que é”.° Em outras palavras, o que Descartes
defende é que a distin¢do radical entre alma e corpo implica, ainda que
nao necessariamente,’” aimortalidade daalma: “anossa [alma] é de uma

6 Descartes (1996b, p.326) diz algo semelhante na sexta meditagdo: “E, embora
talvez (ou, antes, certamente, como direi logo mais) eu tenha um corpo ao qual
estou muito estreitamente conjugado, todavia, ja que, de um lado, tenho uma ideia
clara e distinta de mim mesmo, na medida em que sou apenas uma coisa pensante
e inextensa, e que, de outro, tenho uma ideia distinta do corpo, na medida em
que é apenas uma coisa extensa e que ndo pensa, € certo que este eu, isto é, minha
alma, pela qual sou o que sou, € inteiramente e verdadeiramente distinta de meu
corpo e que ela pode ser ou existir sem ele”.

7 Descartes (1996c, p.368) admite, ante a objecdo de um interlocutor, que a alma
poderia ter sido criada por Deus para viver apenas enquanto o corpo vivesse ou ser
destruida por Deus em fung¢io de alguma razio nio alcangéavel pelo entendimento
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natureza inteiramente independente do corpo e, por conseguinte, que
nio estd de modo algum sujeita a morrer com ele; depois, como néo
se veem outras causas que a destruam, somos naturalmente levados a
julgar por isso que ela é imortal” (ibidem, p.113).

O que € extenso, no caso o corpo, é divisivel, e o que é a morte
sendo a divisio ou decomposi¢do do corpo? Jd uma substancia simples
e inextensa nio poderia ser dividida, nem pelo pensamento: “ndo
podemos conceber a metade de alma alguma, como podemos fazer
com o menor de todos os corpos; de sorte que suas naturezas nio
sdo somente reconhecidas como diversas, porém mesmo, de alguma
maneira, contrarias” (Descartes, 1996b, p.250). Dessa diferenca de
natureza Descartes deriva a sobrevivéncia da alma a morte do corpo:
“Donde se segue que o corpo humano pode facilmente perecer, mas
que o espirito ou a alma do homem [...] é imortal por sua natureza”
(ibidem). E de forma mais ampla:

O conhecimento natural nos ensina que o espirito é diferente do corpo,
e que é uma substancia; e também que o corpo humano, na medida em
quedifere dos outros corpos, compde-se somente de certa configuracdo de
membros, e outros acidentes semelhantes, e, enfim, que a morte do corpo
depende somente de alguma divisdo ou mudanga de figura. Ora, nio temos
nenhum argumento, ou qualquer exemplo, que nos persuada de que a
morte ou o aniquilamento de uma substancia tal como € o espirito deva
decorrer de uma causa tdo ligeira como o ¢ uma mudanga de figura, que
ndo é sendo um modo, e ainda um modo, ndo do espirito, mas do corpo,
que é realmente distinto do espirito. E ndo dispomos mesmo de qualquer
argumento nem exemplo que nos possa convencer de que hd substancias

sujeitas ao aniquilamento. O que basta concluir que o espirito, ou a alma

finito humano. “Quanto ao que acrescentais, que da distingdo da alma com o
corpo ndo se segue que ela seja imortal, porque, apesar disso, se pode dizer que
Deus a fez de tal natureza que sua duragio finda com a da vida do corpo, confesso
que nada tenho a responder; pois ndo alimento tanta presungdo a ponto de tentar
determinar, pela forga do raciocinio humano, algo que depende apenas da pura
vontade de Deus [...] Mas caso se pergunte se Deus, por seu absoluto poder, ndo
determinou talvez que as almas humanas cessem de existir, a0 mesmo tempo que
sdo destruidos os corpos a que estdo unidas, s6 a Deus compete respondé-lo.”
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do homem, na medida em que isso pode ser conhecido pela Filosofia
natural, € imortal. (Descartes, 1996¢, p.368)

Os argumentos anteriores a favor da imortalidade da alma im-
plicam obviamente que o eu pensante é uma substancia e ndo uma
propriedade, ou seja, uma alma essencialmente distinta da matéria.
Isso porque néo faria sentido postular a permanéncia de uma coisa
que depende de outra para existir ap6s a destruigido daquela da qual
é propriedade.

A terceira problematica tese defendida por Descartes, intima-
mente ligada a sua concepgio dualista, é a da liberdade. O filésofo
apresenta nos Principios de filosofia duas justificativas para a defesa do
livre-arbitrio. A primeira refere-se a importancia moral da liberdade.
56 merecemos louvores ou criticas em relagdo as nossas agdes por que
somos seus ‘‘senhores”. Por isso ndo faria nenhum sentido aprovar
ou condenar o comportamento mecanico das maquinas embora se
possa fazé-lo em relagdo ao seu criador (Artigo 37). A dificuldade
desse argumento, que a primeira vista parece 6bvia, ndo carecendo,
portanto, de maiores detalhes, pode ser resumida nos seguintes ter-
mos: ainda que a liberdade tenha um papel importante para a moral
e, consequentemente, para a vida social, ndo resulta necessariamente
dai que sejamos realmente livres. Talvez por reconhecer a inconsis-
téncia desse argumento é que Descartes apresenta aquela que seria a
sua principal justificativa para a liberdade: o fato de ela ser um dado
imediato da consciéncia. Por ser apreendida diretamente, a liberdade
ndo precisa ser demonstrada, ou segundo os termos de Descartes, a
liberdade é uma intuicéo clara e evidente, ela ndo é deduzida a partir
de uma outra verdade anteriormente estabelecida.

Torna-se, alids, tdo evidente que possuimos uma vontade livre, a qual,
quando bem lhe parece, pode, ou ndo, dar o seu consentimento, que isso
pode ser considerado como nog¢io comum entre as mais comuns nogdes.
Temos disso prova bem clara: porque, a0 mesmo tempo que duvidamos de
tudo, sendo-nos possivel até supor que o criador empregasse o seu poder a
enganar-nos, apercebemos em nos tio grande liberdade, que nos podiamos

impedir de crer naquilo que ainda ndo conheciamos perfeitamente bem.
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Ora o que observamos distintamente, e de que ndo podemos duvidar,
durante tdo geral suspensio, e tio certo como qualquer outra coisa que
alguma vez pudéssemos conhecer. (Artigo 39)

Um dos pontos criticos desse argumento, talvez o principal deles,
¢ ouso do sentimento de clareza e evidéncia como critério de verdade.
Primeiro, por que esse mesmo sentimento foi e é frequentemente ex-
perimentado em relagio a principios que depois foram abandonados,
como nos mostra a histéria da ciéncia e a nossa propria histéria pessoal.
Segundo, pelo fato de o proprio Descartes fazer que a regra de clareza
e evidéncia dependa da existéncia de um Deus ndo enganador cuja
demonstracio, por ser bastante problemaética, como vimos anterior-
mente, ndo ofereceria nenhuma garantia em relacio a liberdade. O que
ndo aparece claramente nessa argumentacio cartesiana, e essa talvez
seja a principal motivacado para a defesa da liberdade, é a conveniéncia
da defesa da liberdade em face de uma visdo dualista. A liberdade
seria propriedade da alma enquanto o determinismo mecanicista seria
propriedade da matéria, do universo ou do corpo humano, os quais
funcionariam como as engrenagens de um relogio. Sendo livre, aalma
pode ser moralmente responsabilizada, premiada ou punida, por suas
acoes, diferentemente dos animais os quais, COmo veremos a seguir,
seriam maquinas sem alma.

Segundo Descartes (1952), todos os comportamentos dos animais,
incluindo os mais complexos, poderiam ser explicados mecanicamente,
como reagdes corporais aos estimulos externos ou como resultado dos
Proprios processos corporais.

Sei bem que os animais fazem muitas coisas melhor que nés, mas isso
nio me espanta. [sso serve para mostrar que eles agem naturalmente e por
molas, assim como o relogio, o qual mostra melhor a hora que o nosso juizo
nos ensina. Sem davida que, quando as andorinhas vém na primavera,
elas agem nisso como os relogios. E tudo o que fazem as moscas no mel
¢ da mesma natureza, e a ordem que os grous seguem ao voar, € a que
observam os macacos em se batendo, se é verdade que observam alguma,
e enfim o instinto de sepultar seus mortos, nio é mais estranho do que
o dos cdes e gatos, que raspam a terra para ocultar seus excrementos, se
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bem que quase nunca os encubram, o que mostra que o fazem apenas por
instinto e sem pensar nisso. (ibidem, p.1256)

O mesmo raciocinio se aplica a linguagem dos animais, ou seja, a
utilizacdo de gestos, de sons e de palavras seria apenas um acontecimen-
to corporal inato reflexo ou aprendido ap6s treinamento, como quando
se ensina a um papagaio a dizer bom-dia. Desse modo, estariamos
enganados ao pensar que cdes ou macacos sentem medo, esperanga
ou alegria, pois o que existe de fato sdo apenas os acontecimentos —
movimentos — corporais correspondentes a tais sentimentos e gera-
dores de palavras ou gestos. A fala dos animais seria apenas imitagéo,
ou seja, resposta corporal inconsciente a estimulos externos, o que
explicaria a sua limita¢do. Se a linguagem dos animais fosse motivada
por pensamentos, poderiamos observar suas tentativas e esforcos de
se comunicarem conosco e entre si, de se fazerem entender. Afinal é o
que observamos nos seres humanos que sio incapazes de falar e que,
apesar disso, demonstram, por seus gestos, a tentativa de comunicagio
racional conosco, ou seja, que estdo pensando.

De sorte que aqueles que sdo surdos e mudos inventam signos parti-
culares, pelos quais exprimem seus pensamentos. O que me parece um
argumento muito forte para provar que o que faz com que as bestas néo
falem como nés € que elas ndo tém nenhum pensamento, e ndo porque
lhe faltem orgéos. E nio se pode dizer que elas falam entre si e que nos
ndo as entendemos porque como os cées e alguns outros animais nos ex-
primem suas paixdes, eles nos exprimiriam também seus pensamentos,

se o tivessem. (ibidem)

Toda essa argumentacio, a qual, como bem o sabemos, nio de-
monstra de forma conclusiva a inexisténcia de pensamento consciente
nos animais,® parece também ter sido motivada principalmente por um

8 Essa tese de que os animais ndo pensam, a qual parece forgada e infundada para
a maioria de nés p6s-darwinianos, assim também o era considerada por um
filésofo anterior a Descartes e contra o qual Descartes argumentava, ou seja, o
filésofo Montaigne que em seu texto Apologia de Raymond Sebond apresenta
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preconceito derivado do dualismo substancial de Descartes. Aceitar
que os animais pensam significa, nos termos de Descartes, que eles tém
alma, o que implicaria no minimo uma reflexdo sobre a sua imortali-
dade, a sua liberdade e a sua responsabilidade moral, 0 que ndo parece
tarefa simples como sugere o proprio filésofo.

Ora se pode somente dizer que, embora os animais néo fagam nenhu-
ma agdo que nos assegure que eles pensam, todavia, porque os érgéos de
seus corpos ndo sio muito diferentes dos nossos, se pode conjecturar que
haja algum pensamento junto a esses 6rgdos, assim como experimentamos
em noés, embora o seja menos perfeito. A que ndo tenho nada a responder
sendo que se eles pensassem como nos, eles teriam uma alma imortal
como nos; o que ndo é verdade, porque ndo ha absolutamente razio para
se crer que alguns animais a tenham, sem o crer que todos a tenham, e
que muitos deles sdo por demais imperfeitos para crermos que a tenham,

como as ostras, as esponjas, etc. (ibidem)

Por fim, consideremos aquela que é em geral apontada como a prin-
cipal dificuldade decorrente do dualismo substancial de Descartes, ou
seja, o problema da relagdo entre a alma e o corpo. A distingdo radical
entre alma e corpo nio se contrapde a uma outra tese amplamente
defendida por Descartes e da qual derivam talvez a maior dificuldade
e as maiores objecdes ao seu pensamento, a da unido real entre a alma
e o corpo. Segundo o fil6sofo, 0 homem ¢ a unido entre a substancia
pensante e a substincia extensa. Em virtude dessa unido, muitos dos
acontecimentos corporais sdo traduzidos em pensamentos na alma
e muitos dos pensamentos da alma produzem reagdes e alteracoes
corporais. Tratar-se-ia de uma unido profunda, de uma verdadeira
mistura, ou seja, a alma ndo estaria no corpo como um piloto em seu
navio, imagem platonica, estaria ligada a todo o corpo e néo apenas a
uma parte dele. Ainda assim haveria um local privilegiado de insercéo
da alma no corpo, a glandula pineal localizada no cérebro. Em outras
palavras, a alma de Descartes é uma alma encarnada, ou seja, trata-se

argumentos comparativos muito interessantes contra o que considera como uma
pretensa superioridade dos seres humanos.
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de um dualismo que é concebido pelo entendimento enquanto o que
¢ experienciado é a unido profunda com o corpo.

Em As paixoes da alma, encontramos uma descri¢do relativamente
detalhada do modo como os acontecimentos corporais atingem a alma e
como os acontecimentos da alma afetam o corpo, ambos por intermédio
dos espiritos animais e das modificacdes da glandula pineal os quais
ilustramos muito resumidamente com dois exemplos, um relativo a
percepcao visual e o outro a acdo de andar. Um objeto diante de nos
refletiria aluz em nossos olhos e tal informacéo é levada pelos espiritos
animais através dos nervos até a glandula pineal do cérebro, cujo movi-
mento especifico desencadearia a percepgio visual na alma, ou seja, éa
alma quem vé; ver é um modo de pensar. Considere-se agora a direcdo
inversa. Se a alma deseja levantar e andar para pegar esse objeto, seu
desejo produziria um movimento na glindula pineal a partir do qual
informacdes seriam levadas pelos espiritos animais através dos nervos
que acionam os musculos adequados, fazendo que, por fim, os pés se
movimentem e as mdos abracem o objeto.

A critica principal a essa explicacio que envolve a participacdo
da glandula pineal e de espiritos animais, a qual pode ser conside-
rada paradigmética para todos os processos que envolvem a relacdo
entre alma e corpo, é basicamente a seguinte: ela ndo explica aquilo
que deveria realmente explicar, ou seja, nem como duas substincias
essencialmente distintas, a extensa e a inextensa, agem uma sobre a
outra, nem como elas se unem.

O que estamos defendendo é que essa e outras dificuldades apon-
tadas anteriormente em rela¢io ao pensamento de Descartes resultam
de uma concepgio dualista baseada em um erro original, o qual, grosso
modo, consiste em se considerar o atributo pensamento como a subs-
tancia alma. Se o pensamento for considerado ndo como um atributo
daalma e sim como uma propriedade do corpo, as teses anteriormente
defendidas estdo automaticamente em questdo. Primeiramente, ndo
faria sentido postular a imortalidade da alma, pois ndo haveria alma.
Segundo, a existéncia de Deus deixaria de ser tdo relevante. Terceiro,
sendo o mundo material regido por leis mecénicas e o pensamento uma
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propriedade da matéria, a liberdade poderia ser apenas uma ilusio.
Quarto, na medida em que os animais sio semelhantes ao seres huma-
nos, pelo menos em relacdo aos 6rgéos e estruturas corpéreas aos quais
se associa frequentemente a atividade pensante, poder-se-ia atribuir
a eles algum tipo de pensamento consciente, ainda que permaneca
problematico especificar a sua natureza. Quinto, sendo o pensamento
um atributo da matéria, o problema da unido entre a alma e o corpo
néo se colocaria, ainda que permanecam os enigmas de se saber como
a matéria produz o pensamento consciente, qual é a sua natureza e
como ele age sobre a matéria.

Ao apresentar o que consideramos serem os aspectos fundamen-
tais do dualismo cartesiano e chamar a atengio para algumas de suas
dificuldades, pretendiamos apenas, como dissemos no inicio desta
Introducéo, oferecer um contraponto a partir do qual procuraremos
desenvolver uma reflexdo critica que se propde a compreender o
pensamento bergsoniano em termos de uma concepgdo dualista
substancial com as dificuldades inerentes. N3o é entdo por acaso que
em nosso estudo de Bergson passaremos pela tematica cartesiana, ou
seja, trataremos dos seguintes temas ao longo de cinco capitulos: a
distincdo entre consciéncia e matéria; a relacdo entre consciéncia e
matéria; a existéncia de Deus e aimortalidade da alma; a consciéncia
nos animais; a liberdade. Como veremos, ja no esboco a seguir dos
capitulos que comporio o presente trabalho, nosso exercicio de aproxi-
mag3o entre Bergson e Descartes implica a apresentagio de aspectos
importantes do pensamento de Bergson cuja riqueza e originalidade
esperamos destacar.

O Capitulo 1 tratara da distingdo entre consciéncia e matéria a
partir, principalmente, do livro de Bergson Ensaio sobre os dados ime-
diatos da consciéncia (DI), de 1888. Ainda que o tema central dessa
obra seja a liberdade, ele é tratado a partir de uma reflexdo sobre a
relacdo entre linguagem e conhecimento da qual deriva uma ontologia
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da consciéncia segundo a qual a liberdade é uma dimenséo essencial
do espirito. Procuraremos mostrar como a caracterizagio bergsoniana
da consciéncia decorre de uma reflexdo epistemolégica a qual consiste,
primeiramente, na critica do modo como a nossa principal faculdade
de conhecimento, a inteligéncia, produz, por meio de um de seus
instrumentos mais importantes, a linguagem, uma objetivacdo da
consciéncia a partir dos mesmos esquemas espaciais que costumei-
ramente aplicamos aos objetos materiais. Contra essa forma mediada
de conhecimento da subjetividade psicolégica, Bergson propoe que
procuremos apreender a consciéncia direta e imediatamente em sua
riqueza qualitativa e essencialmente distinta dos objetos e eventos
materiais. Argumentaremos ai que Bergson deriva uma ontologia do
espirito de uma fenomenologia das experiéncias conscientes subjetivas,
algo semelhante ao que fez Descartes ao inferir a existéncia e proprie-
dades da alma a partir das propriedades que aparecem na apreensao
imediata do préprio pensamento, inferéncia essa bastante problematica
como procuramos mostrar anteriormente.

O Capitulo 2 terd como objeto principal a relacdo entre consciéncia
e matéria, a partir, principalmente, do livro de Bergson Matéria e me-
méria (MM), de 1897. Essa relacio se mostra problematica e carente
de explicacdo a partir da distingdo entre consciéncia e matéria estabe-
lecida no Ensaio e confirmada, como veremos, em Matéria e memoria.
Nessa obra, procurando mostrar, contra a neurofisiologia dominante,
que as representacdes e as lembrangas conscientes ndo podem ser
produzidas pelo cérebro ou nele armazenadas, Bergson defende que a
prépria consciéncia ou espirito € irredutivel aos processos materiais e
virtualmente deles separavel, como o indicam seus argumentos a favor
daimortalidade da alma. Em funcio dessa distingio e irredutibilidade
da consciéncia a matéria, o filésofo se propde a explicar a sua relacdo
privilegiando dois aspectos distintos e interligados: a relacdo entre a
consciéncia e a matéria em geral, a percepgio consciente, e a relacdo
entre a consciéncia e o corpo. Como veremos, para tornar possivel essa
relagdo, Bergson ndo se limitaa uma fenomenologia da matéria tal como
o fez no Ensaio, mas propde uma ontologia da matéria, ou seja, uma
caracterizagio da matéria em termos tais que diminuam as diferengas
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entre ela e a consciéncia, permitindo, assim, sua aproximagio. A ques-
tdo fundamental a ser ai considerada é se essa caracterizagio da matéria
elimina o dualismo de Bergson e torna realmente possivel aproximar
consciéncia e matéria na percepgio e em que medida essa aproximacio
ajuda a compreender a unido entre consciéncia e corpo.

O Capitulo 3 examinara a relagdo entre consciéncia e matéria, a
partir principalmente do livro A evolugao criadora (EC), de 1907.
Tomando como eixo principal a definicdo de vida e a sua evolucio,
procuraremos mostrar como Bergson mantém a concepgdo anterior-
mente defendida de que a consciéncia é distinta e irredutivel a matéria,
acrescendo-se agora, contra as concepgdes evolucionistas dominantes,
a tese de que a consciéncia, correlata da nogdo de élan vital, é, em seu
confronto com a matéria, a causa da evolugio da vida. Ao mesmo tempo
Bergson defende que a consciéncia, estendendo-se ao conjunto dos
seres vivos, ndo se restringindo, portanto, aos seres humanos, é pro-
fundamente incorporada, ou seja, o surgimento e os varios modos de
consciéncia, da mais simples percepg¢io as mais sofisticadas operacoes
dainteligéncia, dependem da estrutura e modo de funcionamento dos
sistemas nervosos e seus respectivos corpos ao longo da evolucio da
vida. A questdo fundamental, nesse caso, refere-se ao fato de a cons-
ciéncia aparecer simultaneamente como causa e efeito da evolugio da
vida e, como veremos, efeito por ser causa.

O Capitulo 4 abordard a relacdo entre a consciéncia moral e a
consciéncia como energia espiritual, a partir, principalmente, do livro
As duas fontes da moral e da religido (MR), de 1932. Como veremos,
Bergson se propde, nessa obra, a refletir sobre a origem e os fundamen-
tos damoral e da religido, e 0 que ai encontramos é a oposicio entre duas
fontes distintas, uma ligada as necessidades praticas da vida individual
e social e a outra transcendente as determinagdes materiais e sociais.
Trata-se, primeiramente, de mostrar que, embora a sociedade tenha
um papel importante no estabelecimento da consciéncia moral, essa
ndo pode ser reduzida a determinagio social, sendo sua origem divina
como o estabelece a intuicdo mistica. A questdo fundamental aqui
diz respeito ao uso da intui¢do como fonte legitima do conhecimento
metafisico da alma, de Deus e, como veremos no tltimo capitulo, da
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liberdade, o que implicard uma reflexdo sobre a natureza da intuigdo
e sobre a relagdo entre a intuigio filoséfica e a intuigdo mistica.

O Capitulo 5 tratard da liberdade, tema que, ndo por acaso, é ob-
jeto das quatro obras principais de Bergson e, mais do que isso, como
veremos, uma das principais motivacdes e justificativas para a episte-
mologia e ontologia defendidas pelo fil6sofo. Procuraremos mostrar
que as quatro principais obras de Bergson podem ser interpretadas
como quatro aspectos distintos do enfrentamento do materialismo
determinista e que h4, nesse sentido, uma intima relaco entre a defesa
da liberdade e o dualismo bergsonianos, ou seja, que a possibilidade
e os modos de ser da liberdade humana estdo intimamente associados
a uma concepgdo dualista que se estende ao dominio da vida em geral
e que, na medida em que o dualismo bergsoniano é problematizavel
assim também o ¢ a sua defesa da liberdade.

Observarmos ao final desta Introducéo que procuraremos refle-
tir sobre os fundamentos e resultados do pensamento de Bergson
apenas examinando os seus proprios argumentos. Isso significa que
procuraremos estabelecer os aspectos e dificuldades principais de seu
pensamento sem confronta-lo diretamente, seja com as concepgdes
filosoficas e cientificas dominantes que lhe s3o contemporaneas, seja
com as concepgoes filosdficas e cientificas atuais. A contraposicdo entre
as 1deias de Bergson e as teorias que fornecem respostas alternativas
e consistentes para os problemas colocados pelo filésofo deveria, a
nosso ver, pela sua amplitude e complexidade, ser objeto de estudos
especificos, fugindo, portanto, aos objetivos de um trabalho que se
propde a oferecer uma viso introdutéria geral, ainda que critica, a
filosofia de Bergson.






1
DISTINCAO ENTRE CONSCIENCIA
E MATERIA

Consideracdes iniciais

O objetivo principal deste capitulo é mostrar que e como Bergson,
assim como Descartes, estabeleceu uma distingdo essencial entre
consciéncia e matéria. Para tratar dessa temdtica, tomaremos como
fio condutor a primeira dentre as mais importantes obras filoséficas
de Bergson, o Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, obra a
qual nos referiremos de agora em diante apenas como Ensaio. Embora
o tema central desse livro seja a liberdade, ele é tratado sob o prisma
de uma reflexio critica da linguagem e do modo de conhecimento
ao qual ela estd intimamente associada. Trata-se, por um lado, de
uma andlise dos conceitos frequentemente utilizados na caracteri-
zagdo dos eventos psicologicos mostrando a sua relagio intima com
a materialidade e com a espacialidade e como essa relacdo implica a
objetivacdo da consciéncia; e, por outro, de uma defesa do abandono
da mediacdo conceitual em prol de um conhecimento direto e ime-
diato da consciéncia o qual permitiria apreendé-la em sua natureza
imaterial e temporal.

Desse modo, o percurso epistemoldgico bergsoniano no Ensaio
¢ indissociavel de uma concepgio sobre a relacio entre pensamento
e linguagem cujos principios fundamentais Bergson deixa ja entre-
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ver em trés teses que apresenta no pequeno prefacio dessa obra. A
primeira refere-se a expressdo de nossos pensamentos, e envolve
uma restricdo insuperdvel: “Exprimimo-nos necessariamente por
palavras...”.! A segunda refere-se ao préprio pensamento e tam-
bém indica uma limita¢do importante, porém nio mais absoluta:
“e pensamos quase sempre no espaco’’. A terceira estabelece que
a forma do pensamento é determinada pela forma da linguagem a
qual, por sua vez, esta intimamente ligada ao modo como os objetos
materiais sdo percebidos: “alinguagem exige que estabelecamos entre
as nossas idelas as mesmas distingbes nitidas e precisas, a mesma
descontinuidade que entre os objetos materiais”. Entretanto, ndo
devemos concluir apressadamente que para Bergson o pensamento
é sempre modelado pela percepcio e pela linguagem. Ao dizer, na
segunda tese do prefacio, que pensamos “quase sempre”, ou seja, ndo
necessariamente, no espaco, Bergson remete-nos a possibilidade de
um pensamento nio forjado pelo esquema das palavras, irredutivel,
portanto, a linguagem. E assim como a linguagem é correlata da
espacialidade e por isso intimamente ligada a matéria, esse pensa-
mento irredutivel a linguagem refere-se, como veremos, ao tempo e
a consciéncia imaterial, ou seja, ao espirito.

Consideraremos mais detalhadamente esses aspectos da relacio
entre pensamento e linguagem e suas implica¢des para a distingdo entre
consciéncia e matéria, acompanhando a critica de Bergson a aplicacdo
dos conceitos de intensidade e multiplicidade/unidade ao dominio
da vida psicologica. Como veremos, essa critica culmina em uma
distin¢do ontologica fundamental entre os estados de consciéncia,
inextensos e qualitativos, dados imediatos da consciéncia, e a matéria,
extensa e quantitativa, coextensiva de um espago homogéneo cujo
esquema se torna a media¢do com a qual se pensa e se obscurece a
natureza da consciéncia.

1 Ainda que tal afirmagio nos faga pensar imediatamente nas palavras faladas,
ela também aplicar-se-ia as palavras escritas e até mesmo as gesticulagdes cujas
estruturas sio correlatas. Afinal de contas, todas elas derivariam de um modo
conceitual de pensar.
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Intensidade e qualidade dos estados de consciéncia

Comecemos pelo conceito de intensidade, amplamente utilizado
pela psicologia cientifica do século XIX. Essa pressupunha que estados
psicoldgicos, tais como sensagdes, sentimentos, esforgos etc. teriam, cada
um deles, diversos graus de intensidade, o que sugeria a possibilidade
de serem medidos e o desafio de se criarem “instrumentos” que pudes-
sem viabilizar a medi¢do. Nesse sentido, a psicologia, cuja concepg¢ao
de ciéncia tinha claramente como pardmetro a fisica em seu tratamento
quantitativo das forcas e entidades materiais, estaria em consonancia com
0 senso comum que espontaneamente também atribui graus de intensi-
dade aos estados psicologicos. Os sentimentos, por exemplo, serlam mais
fortes ou mais fracos, poderiam aumentar ou diminuir. Somos mais ou
menos alegres, mais ou menos tristes, mais ou menos medrosos, mais ou
menos corajosos, e assim por diante. Em suma, o tratamento dado aos
estados psicoldgicos, tanto pela psicologia quanto pelo senso comum,
envolve uma atribuicio de grandeza, uma grandeza intensiva.

Qual, porém, o significado dessa ideia de grandeza intensiva que
tdo naturalmente aplicamos aos fatos psicologicos? Segundo Bergson,
a ideia de grandeza intensiva estd intimamente associada a ideia de
extensdo, envolvendo, portanto, sobreposicdo de objetos materiais.
Estabelecemos a grandeza de um objeto sobrepondo-o a outro objeto
considerado como medida padréo, por exemplo, uma trena, e ao dizer
que um corpo € maior ou menor que outro corpo, pressupomos explicita
ouimplicitamente a sobreposi¢io espacial de ambos ou aideia, também
espacial, de que um pode conter o outro. Um aspecto desse processo o
qual deve ser atentamente observado é que a medicio ou comparacdo da
grandeza de dois corpos dispensa qualquer considerago acerca de suas
naturezas, ou seja, a diferenca qualitativa entre eles € irrelevante. Nao
apenas comparamos a grandeza de dois ou mais objetos semelhantes,
por exemplo, ao dizer que uma mesa é maior do que uma outra, mas
também de objetos muito diferentes, por exemplo, ao dizer que uma
mesa é maior do que uma maci ou maior do que uma formiga.

Segundo Bergson, é esse mesmo significado que encontramos na
atribuicdo de intensidade aos estados psicolégicos, ou seja, sobrepo-
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sicdo espacial em detrimento das diferengas qualitativas. Vejamos
alguns dentre os muitos exemplos apresentados pelo fil6sofo os
quais ilustram a forma equivoca — quantitativa — e a maneira corre-
ta — qualitativa — de caracterizar os diversos tipos de sentimentos, os
experienciados como se fossem independentes de processos fisicos,
os vivenciados como consecutivos a processos organicos e os senti-
mentos relacionados a eventos externos ao organismo.

A afirmacido de que um desejo € mais forte do que o outro significa
que se trata de um mesmo sentimento, uma mesma esséncia a qual da-
mos o nome de desejo, a qual varia apenas quantitativamente. Contra
esse significado Bergson propde que a diferenca entre um desejo forte
e um desejo fraco ndo consiste em uma diferenca de grau entre duas
vivéncias subjetivas qualitativamente idénticas, mas numa diferenca de
natureza entre elas. Qualitativamente falando, um desejo seria fraco ou
forte dependendo do quanto interfira, por exemplo, no nosso ponto de
vista sobre o conjunto das coisas. Diferentemente de um desejo fraco,
um desejo forte é aquele que modifica outras vivéncias psiquicas tais
como as sensacoes e ideias. Vejamos agora como Bergson descreve o
sentimento de alegria. Em seu mais baixo grau, a alegria consistiria na
orienta¢do dos nossos estados de consciéncia para o futuro. Essa atragdo
diminuiria @ medida que a alegria aumenta havendo uma sucessio rapida
de ideias e sensagdes junto com a facilidade de movimentos. A alegria
extrema é caracterizada como uma qualidade indefinivel das percepcdes
e recordacdes, compardvel a um calor ou a uma luz, a qual, em certos
momentos, consistiria em um espanto diante da prépria existéncia.

O que Bergson pretende mostrar com esses dois exemplos é que
aquilo que é espontaneamente interpretado como mudanca de grandeza
de um mesmo sentimento é na realidade o caminhar gradual entre formas
sucessivas e qualitativamente diferentes de “emocdes fundamentais” que
participam mais ou menos das vivéncias diarias. Essa “emocio funda-
mental”’ é o que caracteriza cada sentimento permitindo-nos diferenciar,
por exemplo, o sentimento de desejo do sentimento de alegria.

Passemos a descri¢do bergsoniana dos sentimentos relacionados a
processos corporais. Observa-se nesses casos a mesma confusio pro-
duzida pela linguagem, como bem o mostra o exemplo do sentimento
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de esfor¢o muscular. O aumento do esfor¢o muscular é concebido
como o crescimento de um estado psicoldgico tnico associado a uma
determinada localiza¢do corporal. A atribui¢do de grandeza néao de-
correria da apreenséo da vivéncia psicoldgica em si mesma e sim das
modifica¢des fisicas relacionadas a essa vivéncia, como o aumento do
numero de musculos que se contraem. A consciéncia de uma maior
intensidade de esforco sobre um ponto do organismo se reduziria a
percepcdo de uma maior superficie do corpo envolvida na operagio;
a consciéncia de um crescimento do esforco muscular decorreria da
percepcao de um maior nimero de sensacgoes periféricas e, a0 mesmo
tempo, de uma mudanca qualitativa ocorrida em algumas delas.

Poder-se-1a caracterizar o sentimento de aten¢do em termos
analogos. Embora a atencdo possa ser descrita em termos puramente
psiquicos, como a “exclusdo pela vontade de todas as ideias estranhas
aquela de que nos desejamos ocupar”’, a impressao que se experimen-
ta, de “uma tensdo crescente da alma, de um esforco imaterial que
aumenta” depois de se ter feito “tal exclusdo”, explicar-se-ia pelos
movimentos musculares, sendo, na verdade, o “‘sentimento de uma
contracdo muscular que ganha em superficie ou muda de natureza,
tornando-se tensdo, pressdo, fadiga, dor” (Bergson, 1988b, p.21).
Aqui, como no caso do sentimento de esfor¢o, a ideia de intensidade
estaria associada a um sistema de contragdes musculares que acompa-
nha esses sentimentos, o que nio significa que sejam de fato o mesmo
sentimento de atencdo variando apenas em intensidade. A diferenca
consistiria na qualidade das vivéncias, ou seja, a intensidade desses
sentimentos corresponderia, de fato, a multiplicidade qualitativa dos
estados simples que a consciéncia discriminaria confusamente.

Por fim, Bergson trata das sensacdes subjetivas associadas dire-
tamente a estimulos do mundo externo, tais como frio, calor, peso
e luminosidade, procurando mostrar que também nesses casos se
privilegia a quantidade em detrimento da qualidade, o objetivo em
detrimento do subjetivo. Como nos acostumamos desde muito cedo
a associar uma certa qualidade da sensa¢io a uma certa quantidade de
sua causa, acabamos por atribuir, a partir do objeto exterior, extensivo
e consequentemente mensuravel, uma grandeza a sensagio, ou seja,
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transferimos para o efeito a quantidade da causa, para a vivéncia psico-
logica imediata e imensuravel, a propriedade quantitativa das causas.
Aideia de grandeza nas sensa¢des representativas —som, calor, pressdo
etc. —assoclar-se-1a, entdo, ao estimulo externo, derivando-se do fato
de pensarmos no efeito a partir da causa. Transferimos para a vivéncia
psicolégica a sensacdo e as propriedades de extensdo e mensurabilidade
das causas fisicas que a produzem, afastando-nos, assim, de sua natu-
reza puramente qualitativa. Ou seja, descrevemos as sensagdes internas
a partir de esquemas véalidos apenas para aquilo que produz algum tipo
de efeito sobre elas, deixando, assim, escapar a propria sensagido com
todas as suas peculiaridades e riqueza qualitativa.

Todos os exemplos de sentimentos e sensa¢des apresentados por
Bergson tém como finalidade mostrar que a “palavra” intensidade nao
se aplica legitimamente aos acontecimentos psicolégicos, pelo menos,
quando se a considera em seu significado quantitativo, o qual é indis-
sociavel do espaco. Com essanogio, projeta-se sobre o psiquico, que é
em s1 mesmo pura qualidade, uma quantidade espacializada, unindo,
assim, as incompativeis nogdes de extensdo e inextensao, de qualidade
e quantidade. Dai, Bergson (1988b, p.169) considerar o conceito de
intensidade como um “conceito bastardo”, ou, conforme a expressao
de Bento Prado Jr. (1989, p.78), uma “nogéo hibrida”, uma “imagem
espuria da extensdo inextensa’.

Ao fim desta se¢do gostariamos de tecer algumas consideracoes
sobre a dificil e sugestiva dificuldade visivel no esforco de Bergson
para descrever os sentimentos em seu aspecto qualitativo, dificuldade
essa que seria certamente muito menor se o empreendimento consis-
tisse numa caracterizacdo dos sentimentos em termos dos observaveis
comportamentais ou eventos neurofisioldgicos a eles frequentemente
associados. Em que medida, por exemplo, a descri¢do bergsoniana
do sentimento de alegria expressa a natureza e a riqueza desse sen-
timento fazendo que ndo apenas nos proprios sejamos capazes de
reconhecé-lo em nés mesmos, mas também que seja compreendido
por alguém que nunca o tivesse experimentado? Diferentemente
dos objetos fisicos que ocupam um lugar no espaco ndo podemos
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apontar para esses sentimentos cuja natureza nio ¢é espacial. Pelo
fato de cada um apreender imediatamente apenas o préprio estado
psicolégico torna-se dificil saber em que medida duas pessoas que
ddo um mesmo nome a um sentimento estdo de fato se referindo a
mesma experiéncia subjetiva.

A rigor, se féssemos capazes de discriminar e dar um nome dife-
rente para cada experiéncia subjetiva que chamamos de alegria talvez
precisassemos de um grande namero de palavras, algo semelhante,
embora certamente mais dificil, do que dar um nome diferente para
cadauma das tonalidades de cor existentes. Novamente estamos diante
dos casos em que uma palavra a qual muitas vezes anexamos uma outra
com sentido quantitativo — piedade imensa, por exemplo —, é incapaz
de revelar efetivamente as peculiaridades da experiéncia psicologica,
ou seja, da vivéncia interior dada imediatamente a consciéncia.

Uma outra diferenca importante entre as vivéncias psicologicas e
os eventos fisicos, nio citada por Bergson, mas compativel com suas
consideragdes sobre a no¢io de intensidade, diz respeito a dificuldade
de se comparar a intensidade de sentimentos distintos. Por exemplo,
o que significa dizer que uma alegria é mais forte ou mais fraca que
um medo? No caso dos eventos fisicos, como vimos, a comparacao
envolve medic¢io e a medic¢do implica sobreposicdo espacial. Nao
vemos dificuldade em sobrepor pela nossa imagina¢do um homem
e uma arvore e dizer que a arvore é dez vezes maior que o homem.
Poderiamos dizer que nossa alegria é tantas vezes maior ou menor
do que o medo? Em tal caso, o que isso quer dizer? Essa dificuldade
confirmaria a natureza qualitativa e inextensa de tais sentimentos e
sua irredutibilidade a categoria de quantidade.

Espacialidade e temporalidade da consciéncia

Procuramos mostrar até aqui que, para Bergson, o conceito de inten-
sidade, tal como se o atribui frequentemente aos estados psicologicos,
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esta impregnado da ideia de quantidade. O resultado é a espacializacdo
dos estados psicolégicos que em si mesmos seriam qualidade pura. E
o que resulta também da analise bergsoniana de um outro conceito,
de fato par de conceitos, multiplicidade/unidade, com cuja sintese
se representa a sucessdo dos estados psicolégicos. Ao considerar os
estados psicolégicos em sua sucessdo, Bergson tem inevitavelmente de
tratar do tempo e, nesse caso, como veremos, postula que o tempo tal
como pensado pelos fisicos e tal como aplicado a sucessdo psicologica
¢ um tempo espacializado no qual, de acordo com algumas concepgoes
filosoficas e psicolégicas, estados psicologicos distintos sucedem-se
descontinuamente. Novamente Bergson se propde a denunciar a incons-
ciente espacializacdo dos processos psicologicos, mostrando que o modo
como em geral se os representa é “‘um sinal, um simbolo absolutamente
distinto” das propriedades qualitativas da sucessio psicoldgica.

Para mostrar que e como o espago é o esquema a partir do qual se
pensa a sucessio psicolégica, comecemos por descrever a ideia berg-
soniana de espago apresentada no Ensaio. Para Bergson, ndo se trata
de discutir a “realidade absoluta do espaco”, pois isso seria 0 mesmo
que perguntar “‘se o espaco estd ou ndo no espaco”’. Afinal, afirmar
que algo existe absolutamente é afirmar que existe objetivamente no
espaco, independentemente de nossa percepgdo. O que interessa ao
filésofo é estabelecer a natureza do espaco e o que ele defende é que
h4 uma diferenca fundamental entre o espago real e o espaco ideal
dos gedbmetras, diferenca essa que aparece com frequéncia expressa
respectivamente pelos termos extensio e espaco.

O espaco real, ou seja, o espago tal como se apresenta na nossa
percepgao, é o espaco heterogéneo, inseparavel dos objetos extensos,
distintos e independentes que o constituem. Essa nog¢do de espago
inseparavel das coisas percebidas seria provavelmente a dos animais.
Para Bergson, isso é confirmado pela facilidade com que muitos
vertebrados e insetos se orientam ao percorrer longas distdncias
quase em linha reta e por caminhos desconhecidos em seu retorno a
antiga moradia utilizando-se da visdo, do olfato ou da percepcéo de
correntes magnéticas, o que indicaria que para esses animais 0 espago
ndo é homogéneo, mas sim um espaco tal como dado na percepgio,
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ou seja, revestido de diferencas qualitativas as quais permitiriam seu
retorno ao ponto de partida.

Desconsiderando esse espaco efetivamente percebido, o qual se
caracteriza pela heterogeneidade qualitativa, a inteligéncia humana
pensa em um espaco ideal ou “puramente geométrico”, ou seja, um
espaco homogéneo cujas propriedades seriam as mesmas em qualquer
de suas partes. “Serd, pois, necessario distinguir entre a percep¢io da
extensdo e a concepcio do espaco: sem davida, estdo implicadas uma
na outra, mas, quanto mais se subir na série dos seres inteligentes,
tanto mais nitidamente se destacara a ideia independente de um espago
homogéneo” (Bergson, 1988b, p.71). O espaco aparece assim como um
vazio onde os objetos estariam colocados: “O que se torna necessario
é afirmar que conhecemos duas realidades de ordem diferente, uma
heterogénea, a das qualidades sensiveis, a outra homogénea, que é o
espaco. Esta ultima, claramente concebida pela inteligéncia humana,
permite-nos até efetuar distingdes nitidas, contar, abstrair e talvez
também falar” (ibidem, p.73).

Para Bergson, a inteligéncia humana ignora o dado da percep¢io
sensivel, ou seja, “as qualidades dos corpos e 0 espaco com elas”, ao
elaborar aideia de um espago ideal homogéneo, ou seja, “umarealidade
sem qualidade”, um “principio de diferencia¢do” ndo qualitativa que
tanto permitiria “distinguir entre si varias sensacoes idénticas e simul -
taneas” — posi¢des distintas, como esquerda e direita — quanto sensa-
¢oes distintas. “Quanto mais se insistir na diferenca das impressoes
feitas na nossa retina por dois pontos de uma superficie homogénea,
mais nos limitaremos a atividade do espirito, que divisa sob a forma
de homogeneidade extensa o que se lhe proporcionou como hetero-
geneidade qualitativa” (ibidem, p.67). Um exemplo paradigmatico
dessa concepg¢io de espaco homogéneo seria proporcionado por Kant
em sua Critica da razdo pura.

Deve-se a Kant a formula precisa desta tltima concepcao: a teoria que
desenvolve na Estética Transcendental consiste em dotar o espago de uma
existéncia independente do seu contetido, em declarar isolavel de direito o

que cada um de nos separa de fato, e em nio ver na extensdo uma abstragio
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comoas outras. Neste sentido, a concepgio kantiana do espago difere menos
do que se imagina da cren¢a popular. Muito longe de abalar a nossa fé na
realidade do espaco, Kant determinou-lhe o sentido preciso e trouxe-lhe até
a justificacdo [...] Assim, sensagdes inextensivas permanecerao o que sio,
sensagdes inextensivas, se nada lhe acrescentarmos. Para que o espago nasca
da sua coexisténcia, é necesséario um ato do espirito que as abranja a todas si-
multaneamente e as justaponha; este ato sui generis parece-se bastante ao que
Kant chamava uma forma a prior: da sensibilidade. Se agora procurdssemos
caracterizar este ato, veriamos que consiste essencialmente na intuigdo, ou

antes, na concepgao de um meio vazio homogéneo. (Bergson, 1988b, p.69)

A tese da existéncia de um espago homogéneo, a0 mesmo tempo
exterior e “lugar natural” da matéria, ¢ amplamente criticada por
Bergson. Para o fil6sofo, ndo existe esse espaco dissociado da mate-
rialidade que o constitui e até mesmo o espaco entre os objetos ndo
seria vazio, como defende em sua obra posterior, Matéria e meméria,
como veremos no préximo capitulo. O que nos interessa no momento
¢ mostrar que, para Bergson, é justamente essa ideia equivoca de
um espago ideal homogéneo, preenchido por uma multiplicidade
de objetos distintos, que formata a ideia de um tempo homogéneo
no qual estados de consciéncia se desenrolaram. Espaco e tempo
seriam, entdo, as duas formas do homogéneo, a da coexisténcia e a da
sucessdo. No espaco, as coisas materiais nos sao dadas simultanea-
mente como exteriores umas as outras e como exteriores a nés, com
contornos fixos e intervalos entre si em um meio homogéneo. E em
relagdo ao tempo, seria legitimo postular que os fatos de consciéncia
nos sdo dados sucessivamente como exteriores uns aos outros e como
exteriores a nos, com contornos fixos e intervalos entre si em um meio
homogéneo? Para Bergson, ndo, como veremos adiante. A cons-
ciéncia assim pensada no tempo, ou esse tempo com o qual se pensa
a sucessdo psicolégica, seria “um conceito bastardo”, seria o espago
adentrando-se “no dominio da consciéncia pura” ou “o fantasma
do espaco assediando a consciéncia reflexa” (ibidem, p.71). E isso
principalmente que Bergson denuncia em sua critica da aplicagdo do
par de conceitos multiplicidade e unidade ao psiquismo.



CONSCIENCIA E MATERIA 41

Seu ponto de partida é a analise da ideia de ntimero. Trata-se,
primeiramente, de apontar a relagio intima entre a ideia de nimero,
aideia de tempo e a ideia de espaco homogéneo, para, a seguir, refletir
sobre a legitimidade de sua aplica¢io ao dominio da vida psicologica.
Bergson trata da relagio entre as ideias de niimero e de espago a partir
da defini¢do de nimero como uma cole¢do ou soma de unidades, que
ele caracteriza como “a sintese do uno e do mdltiplo”. O fato de, com
a 1deia de numero, pensarmos frequentemente nos algarismos com
os quais efetuamos operacdes aritméticas, tais como soma, subtracio,
divisdo e multiplica¢io, nos faz muitas vezes esquecer que sua origem
e significado, constituidos ja na infancia, sdo indissocidveis de uma
“Imagem extensa”’. Talvez tenhamos comegado contando objetos
diversos, depois imaginado uma fila de objetos — bolas, por exemplo
— e, por fim, substituidos esses objetos concretos por pontos os quais
deram lugar finalmente a nimeros abstratos. Desse modo, a ideia de
numero estaria desde a origem indissociavelmente ligada aos objetos
materiais os quais, pelo fato de serem vistos e tocados, poderiam
também ser contados. Para contéd-los, nés ndo apenas os percebemos
separadamente, mas também precisamos representa-los de uma s6
vez, ou seja, reter a imagem de todos simultaneamente. Isso ocorre
porque, embora o nimero seja o componente de uma multiplicidade
cujos elementos podem ser contados um a um, ou seja, isoladamente,
ele é também, como j4 o dissemos, uma colegdo de unidades. Contar,
entdo, ndo é apenas apontar um a um sucessivamente objetos distintos;
¢ juntar o anterior com o posterior, o que pressupde a lembranga do
objeto, ou dos objetos anteriores, e um espaco ideal no qual eles sdo
representados simultaneamente ou justapostos.

Ou os compreendemos todos sob a mesma imagem e, por consequéncia,
torna-se necessario justapo-los num espaco ideal, ou repetimos cinquenta
vezes, de seguida, aimagem de um deles, e entdo parece que a série, mais do
que no espago se situa na durag@o [...] Para que o nimero v4 aumentando
a medida que avanco, é necessario que retenha as imagens sucessivas e as
justaponha a cada uma das novas unidades de que evoco a ideia: ora, é no
espago que semelhante justaposigdo se opera | ...] toda a operac¢io pela qual
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se contam os objetos materiais implica a representagio simultdnea desses
objetos e que, por isso mesmo, os deixamos no espago [ ... | Sem ddvida, € pos-
sivel perceber, no tempo, e apenas no tempo, uma sucessao pura e simples,
mas ndo uma adi¢io, isto €, uma sucessdo que viesse a dar numa soma. De
fato, se uma soma se obtém pela consideracio sucessiva de diferentes termos,
ainda é necessario que cada um destes termos persista quando se passa ao
seguinte e espere, por assim dizer, que lhe acrescentemos os outros: como
esperaria ele, se ndo passasse de um instante da duragio? E onde esperaria, se
néo olocalizdssemos no espaco? Involuntariamente, fixamos num ponto do
espago cada um dos momentos que contamos, e € apenas com esta condigdo

que as unidades abstratas formam uma soma. (ibidem, p.59)

Aideiadeespaco é também indissociavel da representagio das unida-
des que entram na composi¢ao de nimero. Tais unidades sdo considera-
das como indivisiveis provisoriamente, ou seja, quando se pensa em sua
composi¢do com as outras unidades, mas quando as consideramos em si
mesmas, concebemosasuadivisdo, esé se podedividir oque tem extensio.

ao representarmos as unidades que compdem o ntiimero, julgamos
pensar em indivisiveis: esta crenca entra, em grande parte, na ideia de
que se poderia se conceber o numero independentemente do espago. No
entanto, prestando mais atengdo, ver-se-a que toda a unidade é a de um
ato simples do espirito e que, consistindo este ato em unir, é necessario
que alguma multiplicidade lhe sirva de matéria. Sem divida, no momento
em que penso em cada uma das unidades isoladamente, considero-a como
indivisivel, porque se entende que néo penso sendo nela. Mas, logo que a
deixo delado para passar a seguinte, objetivo-a, e por isso mesmo fago dela
uma coisa, isto € uma multiplicidade. Bastara, para disso nos convencer-
mos, observar que as unidades com as quais a aritmética forma nimero sdo
unidades provisérias, susceptiveis de se dividirem indefinidamente, e que
cada uma constitui uma soma de quantidades fracionarias, tdo pequenas
e tdo numerosas quanto se queira imaginar [...] Ora, porque se admite a
possibilidade de dividir a unidade em tantas partes quantas se quiser, ela

considera-se como extensa. (ibidem, p.60)

Além da divisibilidade, Bergson aponta a descontinuidade como
a outra nocio espacial pressuposta na ideia de nimero. Essa desconti-
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nuidade esta implicada no ato de contar, o qual consiste, efetivamente,
em pensar as unidades sucessivamente uma a uma, mas nao no final do
processo, ou seja, quando se pensa no nimero ignorando-se as unidades
que o compdem. Nesse caso privilegia-se a nogio de continuidade.

Nio se pode contestar que a formagéo ou construgio de um nimero
implica a descontinuidade [...] cada uma das unidades com as quais se
forma o niimero trés parece constituir um indivisivel enquanto lido com
ela, e passo sem transicdo da anterior & que se segue. Se agora construo o
mesmo nimero com metades, quartos, quaisquer unidades, estas unidades
constituirdo ainda, enquanto servirem para formar este nimero, elementos
provisoriamente indivisiveis, e € sempre por safandes, por saltos bruscos,
se assim nos podemos exprimir, que passaremos de uma a outra. E arazio
estd em que para obter um numero, é for¢oso fixar a atencéo sucessiva-
mente em cada uma das unidades que o compdem. A indivisibilidade do
ato pelo qual se concebe qualquer uma delas traduz-se entdo na forma de
um ponto matematico, que um intervalo vazio separa do ponto seguinte.
Mas se uma série de pontos matematicos escalonados no espago vazio
exprime bastante bem o processo pelo qual formamos a ideia de nimero,
estes pontos matematicos tém tendéncia a desenvolverem-se em linhas a
medida que a nossa atencao deles se afasta, como se procurassem juntar-se
uns aos outros. E quanto consideramos os nimeros em estado de acaba-
mento, esta jungio € um fato consumado: os pontos tornaram-se linhas,
as divisdes extinguiram-se, o conjunto apresenta todas as caracteristicas
de continuidade. (ibidem, p.62)

E essaideia de nimero, indissociavel da ideia de espaco, que consti-
tuiriaa nossaideia de tempo criticada por Bergson. Sua critica consiste
em mostrar, primeiramente, que essa ideia de tempo é o esquema com
o qual se pensa a sucessdo psicologica e, em segundo lugar, que essa
representagio da vida psicolégica é equivoca. Comecemos pela maneira
como se representa em geral a sucessdo psicologica.

Os estados psicoldgicos sdo justapostos lado a lado sob a forma de
uma linha espacial continua ou de uma sequéncia cujas partes se tocam
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sem se penetrarem. Pensemos em um colar de pérolas aberto e esten-
dido em linha reta, sendo cada pérola a representacdo de um estado
psicoldgico. Nessa representacio simbélica espacial, os acontecimentos
conscientes adquirem “o aspecto de um nimero” e a sucessio psicol6-
gica, a forma de uma multiplicidade numérica. Embora os estados psi-
col6gicos ndo nos sejam dados pelos nossos sentidos, pela visdo e pelo
tato, por exemplo, os distinguimos e os enumeramos utilizando-nos
de um processo de figura¢io simbélica no qual intervém, necessaria-
mente, o espaco. Tal figuragio, que aparece inicialmente como uma
representacido da sucessdo temporal, €, em Gltima instancia, espacial,
ou seja, trata-se de uma temporalidade profundamente impregnada
de espaco: “ao falarmos do tempo, pensamos quase sempre em um
meio homogéneo onde os nossos fatos de consciéncia se alinham, se
justapdem como no espago e conseguem formar uma multiplicidade
distinta” (ibidem, p.67). Representa-se, assim, a sucessao psicologica,
segundo um modelo da sucessio temporal impregnada de simultanei-
dade espacial e, portanto, de intervalos, de fixagdo de contornos, ou
seja, tratamos os estados de consciéncia como se fossem coisas materiais
que ocupam ao mesmo tempo lugar no espaco e como se eles tivessem
contornos definidos que os separassem uns dos outros. Parailustra-lo,
Bergson propde que pensemos no funcionamento de um relégio.

O relégio é o instrumento que concretamente exemplifica a uti-
lizagdo do espago para a representacio do tempo, uma manifestagio
objetiva da nossa maneira subjetiva de conceber a sucessdo temporal.
Para Bergson, o mostrador de um relégio, cujo ponteiro corresponde
as oscilacdes do péndulo, ndo mede a propria duragio, limitando-se
apenas a “contar simultaneidades”. A rigor, ndo haveria uma repre-
sentacdo da duragio, pois, a cada momento, tanto o ponteiro quanto o
péndulo estdo numa tinica posic¢do do espaco, “‘exterioridade reciproca
sem sucessdo”’, sendo a oscilagio presente “radicalmente distinta da
anterior” pelo fato de ambas néo existirem simultaneamente, ou seja,
quando uma existe, a outra ja desapareceu, ndo restando nada das
posicoes passadas, o que para Bergson é auséncia de duragdo. Desse
modo, o relégio é um exemplo de como a representagio espacial do
tempo implica o sacrificio da propria ideia de sucessido temporal.
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Se represento as sessenta oscilagdes [de um péndulo que correspondem
aum minuto] s6 de uma vez e com uma s6 a percepgao do espirito, excluo
por hipétese a ideia de uma sucesso: penso, ndo em sessenta toques que
se sucedem, mas em sessenta pontos de uma linha fixa, simbolizando
cada um, por assim dizer, uma oscilagio do péndulo. Se, por outro lado,
quero representar as sessenta oscilagdes sucessivamente, mas sem nada
alterar ao seu modo de produgdo no espago, deverei pensar em cada
oscilagdo excluindo a lembranga da precedente, porque o espaco nio
conservou qualquer vestigio: mas, por isso mesmo, condenar-me-ei a
ficar continuamente no presente; renunciarei a pensar numa sucessio ou

numa duragdo. (ibidem, p.75)

Em vez de abstrair da vida interior representando-a espacialmente,
Bergson propde que procuremos apreendé-la direta e imediatamente.
O que assim descobririamos é que os fatos de consciéncia sucessivos
nio seriam unidades distintas e independentes entre si como as pérolas
de um colar, mas se penetrariam mutuamente de tal modo que o “eu

bR ~ “ 1 O M
presente” ndo pode ser separado do “eu passado”. A memoria, ou seja,
aconservacido do passado no presente e alembranca do passado? é o que
torna possivel ao “eu” ndo apenas representar o seu proprio passado,
mas também as oscilacdes passadas do péndulo ou as posi¢cdes passadas
do ponteiro ao lado de suas posicdes atuais. Em outras palavras, a nogao
de sucessdo “‘s6 existe para um espectador consciente que se lembra do
passado e justapde as duas oscilagdes ou os seus simbolos num espaco
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auxiliar” (ibidem). Suprimindo-se o “eu que pensa”, ndo restaria
sendo a posicio presente do péndulo e do ponteiro. Suprimindo-se o

2 Esses dois significados entrelagados de memoria, conservagdo e lembranga
aparecem mais claramente considerados em Matéria e memdria, atestando a
relagdo intima entre memoria e duragdo. Cabe distingui-los, pois, embora a
lembranca seja um tipo de conservagao do passado no presente, é possivel pensar
na conservagdo do passado ainda que nio haja lembranca consciente, como
elucidam os exemplos arqueoldgicos e um exemplo prezado por Bergson, o do
desenvolvimento orgénico. Dai Bergson poder falar em memoéria na matéria.
Cabe ainda destacar que em textos posteriores Bergson estabelece uma relagio
mais explicita entre memoria e heterogeneidade, ou seja, a memoria explicaria
em parte a mudanga constitutiva da duragio.
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relogio, a representagio espacial da sucessio psicoldgica, o que resta
¢ apenas “a duragio heterogénea do eu, sem momentos exteriores uns
aos outros”. Se, em vez de justapor a oscila¢do presente do péndulo
de um relogio a oscilagio que a precedeu, nos as percebéssemos “uma
naoutra, penetrando-se e organizando-se entre si como notas de uma
melodia”, teriamos, segundo Bergson, ‘‘a imagem da durac¢io pura”,
de uma “multiplicidade indiferenciada ou qualitativa” distinta da ideia
de sucessdo numeérica ou de espaco homogéneo.

Observemos atentamente o que se passa conosco em situacdes em
que estimulos sonoros regulares sucessivos, como o tique-taque de
um relégio, nos induzem ao sono. Se a sensagdo sonora subjetiva fosse
a cada momento qualitativamente semelhante — crenca equivocada,
baseada naideia de correspondéncia estrita entre a sensagio subjetiva
de som e sua causa objetiva, ou seja, o estimulo sonoro produzido
pelo relégio —, ndo seria correto supor que foi o tltimo som ouvido
que nos fez dormir, pois como explicar o fato de que foi este, e ndo os
anteriores, que nos induziu ao sono. Para Bergson, o sono é resultado
da composicio dos sons sucessivos, ‘“‘ndo pela sua quantidade enquanto
quantidade, mas pela qualidade que a sua quantidade apresentava,
isto €, pela organizagdo ritmica do seu conjunto” (ibidem, p.75).
A tltima sensagio ndo permanece a mesma ao se acrescentar as
sensagdes anteriores, ela se organiza com elas, elas se interpenetram
produzindo novos efeitos: “Mas a verdade é que cada acréscimo de
excitacio se organiza com as excitagdes precedentes, e que o conjun-
to produz em nos o efeito de uma frase musical que estaria sempre
prestes a acabar e se modificaria, na sua totalidade, pela adi¢do de
alguma nova nota” (ibidem).

Como o indica o exemplo dado, a verdadeira sucessdo psicol6-
gica, a multiplicidade realmente vivida, é continua e esta sempre
mudando. Continua, j4 que os seus momentos sucessivos nao sao
“exteriores uns aos outros”, ou seja, ndo se pode separar, a ndo ser
numa representacdo simbolica, o momento presente da consciéncia
dos momentos que o precederam. Constantemente mudando, pois,
em virtude da ligacdo e continuidade com as vivéncias anteriores,
o0 momento presente de uma mesma consciéncia nunca ¢é idéntico
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ao que o antecede. Dai Bergson definir a duragio psicologica como
“heterogeneidade pura”. Em suma, a verdadeira sucessio psicolgica
¢ um processo continuo, cujos fatos de consciéncia ndo sdo exteriores
uns aos outros, eles se interpenetram de tal modo que nio é possivel
demarcar pontos nos quais se pudessem separa-los. Como pode-
riamos separar de fato — idealmente o fazemos sempre — 0 momento
presente de uma vivéncia psicologica que estd sempre mudando de
um acontecimento psicoldgico anterior que ja deixou de existir? Nao
estariamos cometendo o erro de confundir o tempo que decorre com
a representagio do tempo decorrido?

Levantar semelhante questdo é admitir a possibilidade de representar
adequadamente o tempo pelo espaco, e uma sucessdo por uma simulta-
neidade. E atribuir 4 figura tracada o valor de uma imagem, e ndo apenas
de um simbolo; é acreditar que se poderia seguir nesta figura o processo
da atividade psiquica, como a marcha de um exército num mapa |...]
Mas o tempo néo é uma linha na qual volte a passar. E claro que, uma
vez decorrido, temos direito de representar os seus sucessivos momentos
como exteriores uns aos outros e pensar assim uma linha que atravessa o
espago; mas compreender-se-a que esta linha simboliza, ndo o tempo que
decorre, mas o tempo decorrido. (ibidem, p.126)

Abstraindo-se da imagem da sucessdo psicologica solidificada
no espaco homogéneo, descobrir-se-1a que as vivéncias interiores,
as ideias e emogdes ndo s3o algo nitido, preciso e impessoal como o
que ¢ oferecido na percepgio de muitos dos objetos materiais, mas
sim algo “confuso, infinitamente movel e inexprimivel”, fato que é
frequentemente ocultado pela linguagem. Ja vimos anteriormente
como a utiliza¢do do conceito de intensidade implica a espacializacdo
de cada um dos estados psicolégicos. A linguagem seria também
responsavel pela “solidificacdo” de nossas experiéncias subjetivas
consideradas em seu conjunto na medida em que essas sio modeladas
por palavras originariamente utilizadas para referir-se aos objetos
exteriores percebidos como individualidades justapostas no espaco.
Desse modo, em vez de expressar as proprias vivéncias psiquicas,
tarefa por demais problematica, como justificamos anteriormente,
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se as substitui “por uma justaposicio de estados inertes, traduziveis
por palavras, e que constituem cada um o elemento comum, conse-
quentemente, o residuo impessoal, das impressdes experimentadas”
(ibidem, p.99). A linguagem, ao interpor-se entre nossa experiéncia
e nossa consciéncia, ndo apenas reforgaria nossa crenga na invariabi-
lidade de nossas vivéncias interiores quanto nos enganaria a respeito
de suas qualidades.

Tendemos instintivamente a solidificar as nossas impressdes, para
exprimi-las mediante a linguagem. Daqui confundirmos o préprio senti-
mento, que estd em perpétua mudanca, com o seu objeto exterior perma-
nente e, sobretudo, com a palavra que exprime este objeto. Assim como a
duracdo fugaz do nosso eu se fixa pela sua projegio no espago homogéneo,
assim as nossas impressdes, numa mudanca continua, enrolando-se em
torno do objeto exterior que € a sua causa, adotam os seus contornos

precisos e a sua imobilidade. (ibidem, p.99)

Vejamos, por exemplo, como alinguagem nos enganaria em relacio
a natureza de nossas sensacoes. Embora uma observacéo atenta de
nossas vivéncias interiores nos mostre que nunca experimentemos um
cheiro e um sabor da mesma maneira, desatentamente consideramos
os cheiros e sabores atualmente vivenciados como se fossem os mes-
mos do passado, ou seja, ao lhes isolar e dar um nome que utilizamos
sempre que vamos descrevé-los, os “cristalizamos”. Em geral, damos
0 mesmo nome a sensac¢des olfativas e gustativas que um dia foram
agraddvels, mas que hoje nos sio repugnantes, tratando-as como se
fossem as mesmas sensagdes. Para Bergson, o sabor de uma fruta ex-
perimentado desprazerosamente em algum momento de nossas vidas
nio seria o mesmo se tal sabor fosse experimentado prazerosamente.
Ao trata-lo como se fosse a mesma coisa, dando-lhe um mesmo nome,
estamos desconsiderando as proprias sensagdes e privilegiando os
objetos que as causam. E, em casos extremos, a palavra, por estar
ligada a alguma expectativa subjetiva, sobrepde-se ao que verdadei-
ramente experienciamos, ou seja, tal expectativa ndo mudaria a nossa
experiéncia subjetiva, como muitos poderiam pensar, mas a ocultaria
de n6s mesmos.
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A influéncia da linguagem sobre a sensac¢io é mais profunda do que
normalmente se pode pensar. N3o s6 a linguagem nos leva a acreditar
na invariabilidade das nossas sensa¢des, mas induzir-nos-4 em erro, por
vezes, quanto ao carater da sensagdo experimentada. Assim, quando
como uma iguaria rara, o seu nome, enriquecido com a aprovagao que se
lhe d4, interpde-se entre a minha sensacgéo e a minha consciéncia poderei
acreditar que o sabor me agrada quando um simples esfor¢o de atengdo
me provaria o contrario. (ibidem, p.98)

Consideremos, agora, os nossos sentimentos. Também vimos ante-
riormente, quando tratamos da critica bergsoniana do conceito de in-
tensidade, que ao dar o mesmo nome a um sentimento, diferenciando-o
apenas em termos de grau, acabamos por encobrir suas importantes
diferencas qualitativas. Para Bergson, um amor violento, uma me-
lancolia profunda séo constituidos por “infinitos elementos diversos
que se fundem, se penetram, sem contornos precisos, sem a menor
tendéncia a exteriorizar-se uns relativamente aos outros” (ibidem,
p.96). Em vez de considerarmos o sentimento como “um ser que vive,
se desenvolve e, consequentemente, muda sem cessar”’, constitutivo
de “uma dura¢io cujos momentos se penetram |[...] substituimo-lo
por uma justaposi¢do de estados inertes, traduziveis por palavras, e
que constituem cada um o elemento comum, consequentemente, o
residuo impessoal, das impressoes experimentadas num determinado
caso pela sociedade inteira” (ibidem).

Quando usamos palavras como amor ou 6dio, para referirmo-nos
a certos sentimentos, estamos tratando esses sentimentos como se
fossem uma s6 e mesma coisa, para uma mesma pessoa, em todas
as circunstancias ou para todas as pessoas independentemente de
suas outras vivéncias interiores. Em outras palavras, objetivamos
tais sentimentos como se fossem impessoais, os tratamos como se
eles tivessem uma esséncia rigida e imutavel. Para Bergson, o amor
e 0 6dio, e 0 mesmo vale para os outros sentimentos, ndo podem ser
dissociados daquele que os experimenta, refletindo a sua “personali-
dade inteira”, o que significa que “cada um de nés tem a sua maneira
de amar e de odiar”, variedade essa que tornaria inviavel a expressao
fiel de sentimentos por meio de palavras jd que necessitariamos de um
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numero infindavel delas. Nem mesmo os romancistas que tém o poder
extraordinario de reconectar tais sentimentos a vida dos personagens
que os experimentam, descrevendo-a em sua riqueza de detalhes, ou
seja, de tira-los da sua condigio objetiva e restitui-los ao dominio da
experiéncia subjetiva, sio inteiramente bem sucedidos. Seu empreen-
dimento ndo é completamente’ bem-sucedido por causa justamente
dos proprios limites da linguagem, de sua incapacidade de exprimir o
puramente qualitativo e individual.

Avaliamos o talento de um romancista pelo poder com que retira do
dominio ptblico, a que a linguagem assim os fizera descer, sentimentos
e ideias a que procura restituir, por uma multiplicidade de pormenores
que se justapdem, a sua primitiva e viva individualidade. Mas, assim
como se poderdo intercalar infinitamente pontos entre duas posi¢oes de
um movel, sem nunca preencher o espago percorrido, assim também,
s6 porque falamos, s6 porque associamos ideias umas as outras e essas
ideias se justapdem em vez de se penetrarem, ndo conseguimos traduzir
completamente o que a nossa alma experimenta: o pensamento permanece

incomensuravel com a linguagem. (ibidem, p.97)

Em suma, embora Bergson defenda que pensamento e linguagem
frequentemente se misturem e que a linguagem em geral conforme

3 Parece, entdo, que o sucesso de alguns romancistas estaria no fato nio de con-
seguir exprimir, pelo uso costumeiro das palavras, a riqueza da vida interior de
seus personagens, mas sim pelo efeito que é capaz de produzir em seus leitores,
ou seja, a “‘simpatia”’ com os personagens a partir de suas proprias vivéncias
psicoldgicas, que ele proprio apreende por serem suas proprias, mas que também
teria dificuldade de traduzir em palavras. Em relagdo a esse aspecto, sdo muito
sugestivas as consideragdes posteriores de Bergson a respeito das diferengas entre
arte e ciéncia, sobre a utilizagdo dos romancistas, por exemplo, de recursos como
imagens/metaforas e das proprias palavras de um modo diferente do discursivo
da ciéncia, como se fossem recursos auxiliares, talvez mais eficientes, de expres-
sio da interioridade psicolégica. E por isso que Bergson (1988b, p.98) diz que,
se quisermos nos colocar ‘“na presenca de nos mesmos”’, devemos nos mirar no
“romancistaaudacioso” que, apesar dos limites inerentes a linguagem, é capaz de
encontrar em seu uso um meio de nos apontar na diregio da realidade, ou seja, “‘sob
esta justaposi¢do de estados simples uma penetracio infinita de mil impressdes
diversas que ja deixaram de o ser na altura em que os nomeamos”.



CONSCIENCIA E MATERIA 51

o pensamento, o filésofo também considera que nem toda experién-
cia de pensamento pode ser traduzida ou expressa pela linguagem.
Desse modo, a andlise bergsoniana da linguagem nio implica, como
em outras filosofias, a dissolu¢do do psicolégico ou a sua redugio a
matéria. A irredutibilidade da subjetividade psicoldgica dada pela
consciéncia imediata é a contrapartida de sua objetivacio produzida
pela consciéncia reflexiva.

As consideracdes anteriores sobre a irredutibilidade da experiéncia
interior a linguagem pressupdem uma distingdo fundamental entre
dois modos de conhecimento que, por sua vez, implica uma distin¢do
radical entre dois tipos de existentes, a matéria e o espirito. No ambito
do Ensaio, o conhecimento da matéria e a referéncia as coisas materiais
por meio da linguagem néo aparecem como algo problematico. O que
Bergson critica é o uso do modo de conhecimento e da linguagem,
adequados a materialidade, para tratar das experiéncias psicologicas.
O fil6sofo defende a irredutibilidade da vida interior a esse modo de
conhecimento e a linguagem que lhe é inerente.

E assim que a critica bergsoniana a utilizacio das categorias de
intensidade e multiplicidade/unidade com seu significado espacial
para tratar das experiéncias subjetivas tem como contraponto a defe-
sa da concepgdo de que o eu pensante se diferencia radicalmente da
matéria, ou seja, nio se pode aplicar a ele nenhuma das propriedades
espaciais. Como um dado imediato da consciéncia, o eu pensante seria
da natureza do tempo, mas ndo do tempo espacializado da ciéncia e
do senso comum, e sim do tempo entendido como sucessio continua
e heterogénea de estados psicolégicos qualitativamente distintos. Co-
loca-se, assim, a partir da distin¢do radical entre consciéncia e matéria
estabelecida no Ensaio, tratar da relacdo entre esses dois componentes
da realidade, o que faremos no proximo capitulo.

Consideragodes finais

Antes de passar a reflexdo sobre a relagdo entre consciéncia e
matéria, gostariamos de retomar alguns dos resultados do Ensaio a
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partir das consideragdes sobre o estatuto ontologico da consciéncia
em Descartes, apresentadas na introducio do presente trabalho. Para
uma melhor compreensio do problema nesses termos, retomaremos a
caracterizacdo bergsoniana da experiéncia consciente. Primeiramente,
Bergson critica a aplicacdo das propriedades espaciais, costumeira-
mente atribuidas aos objetos materiais, a interioridade psicolégica.
A analise da linguagem, em especial dos conceitos de intensidade e
multiplicidade/unidade, mostrou que esses esquemas, a partir dos
quais se pensa a interioridade psicolégica, estariam original e intima-
mente ligados a experiéncia sensivel e aos objetos materiais. O fil6sofo
denuncia, assim, a discrimina¢io da vida interior em termos de estados
psicolégicos multiplos cujos elementos estariam justapostos num
tempo homogéneo e alinhados no espago como se fossem “objetos ou
coisas” separados entre si e de nos proprios.

Contra essa objetivacio da subjetividade psicologica, Bergson
propde que atentemos para o dado imediato da experiéncia conscien-
te, oculto pela linguagem e irredutivel a ela. E que dado é esse? Ao se
abstrair do mundo exterior e voltar-se para si mesma, a consciéncia
imediata apreende milhares de sensacdes, sentimentos e ideias Gnicos
e indefiniveis, cuja complexa originalidade e riqueza s6 podem ser
compreendidas por quem as experimenta. A tentativa bergsoniana de
descrever qualitativamente as vivéncias psicoldgicas reafirma os limites
desse empreendimento, correlatos dos limites dalinguagem, postulados
pelo fil6sofo. Considerados em si mesmos, nossos estados de consciéncia
estariam sempre mudando e seriam qualidade pura, misturando-se de
tal modo que ndo se poderia saber se é um ou sdo varios. Bergson (1979a,
p.2)diz que, se ndo fechdssemos os ““olhos & incessante variagio de cada
estado psicolégico” e “quando a variagdo se tornou tdo consideravel a
ponto de se impor a nossa aten¢do”’ no falassemos como se na passagem
de um estado para o outro houvesse um salto, “como se umnovo estado
se tivesse justaposto ao precedente”, verfamos que a continuidade se
mantém na passagem de um acontecimento psicol6gico ao outro, como
se fosse “um mesmo estado que se prolonga” (ibidem, p.3).

Dai Bergson (1993a, p.189) nio fazer objecdes a que se atribua a
sucessdo psicologica uma unidade, desde que se entenda que ndo se
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trata de uma unidade “abstrata, imével e vazia”, mas de uma unidade
““ - . . ) . . . .

movente, mutdvel, colorida, viva”. Isso quer dizer que a vida interior
consciente ndo deve ser caracterizada em termos de propriedade de uma
substancia imutdvel, uma espécie de suporte sob as mudancas. Essa tese
tem gerado inimeras dificuldades filoséficas, as quais Bergson (1972,
p.906) acredita evitar ao postular que a mudanca e a indivisibilidade
constituem a propria substancialidade da vida interior:

Mas em nenhuma parte a substancialidade da mudanca é tdo visivel,
tao palpavel, quando no dominio da vida interior. As dificuldades e
contradi¢des de todo género as quais chegaram as teorias da persona-
lidade decorrem do que é representado, de uma parte, uma série de
estados psicologicos distintos, cada um invariavel, que produziriam as
variagdes do eu por sua propria sucessdo, e de outra parte um eu, ndo
menos invaridvel, que lhe serviria de suporte. Como esta unidade e esta
multiplicidade poderiam se unir? Como, ndo durando nem uma nem
outra—a primeira porque a mudanca é alguma coisa que lhe acrescenta,
a segunda porque ela é feita de elementos que ndo mudam — poderiam
constituir um eu que dura? Mas a verdade é que ndo ha um substratum
rigido imutavel nem estados distintos que nele passam como atores em
um cenério. Ha simplesmente a melodia continua de nossa vida interior,
melodia que prossegue indivisivel, do comeco ao fim de nossa existéncia
consciente. E justamente esta continuidade indivisivel de mudanca que
constitui a duragdo verdadeira.

Essa citagdo nos deixa entrever dois aspectos em relacio a no¢ao de
substincia, um que afasta e outro que aproxima Bergson e Descartes.
Embora Bergson nio aceite a ideia de que o eu psicologico seja um
suporte imaterial imutdvel das vivéncias psicologicas, ele concorda que
se trata de um eu imaterial e inextenso, acrescentando a essa caracte-
riza¢ido negativa da consciéncia o atributo positivo da temporalidade.
E aqui devemos destacar a propriedade de continuidade sem a qual,
como veremos no préoximo capitulo, a propria experiéncia consciente
ndo seria possivel. O fato de o eu psicol6gico bergsoniano nio ser um
suporte imutdvel das vivéncias psicoldogicas néo significa que ele ndo
seja radicalmente distinto da matéria, ou seja, para Bergson ndo sdo
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apenas as vivéncias psicologicas conscientes que se distinguem da
matéria, mas é o proprio eu psicolégico que ndo é material, ou seja,
Bergson parece, assim como Descartes, confundir as experiéncias
psicolégicas conscientes com o proprio eu psicolégico. Em outras
palavras, os pensamentos conscientes, em si mesmos absolutamente
distintos da matéria, seriam propriedade de algo ndo material, mais
do que isso, seriam a propria “coisa’’ imaterial, a qual Bergson, tam-
bém como Descartes, chama de espirito ou alma. Bergson o afirma
explicitamente: “A substancialidade da alma pode nos ser revelada na
percepcao que nos temos de n6s mesmos e tornar-se assim um fato de
experiéncia”’ (ibidem, p.95).

E nesse sentido que o eu pensante bergsoniano pode ser conside-
rado como uma substancia no sentido cartesiano, ja apresentado na
introdugéo, ou seja, como “‘uma coisa que existe de tal maneira que s6
tem necessidade de si propria paraexistir” (Descartes, 1989, p.92), ou
“para compreender o que sdo substincias, basta tdo s6 que vejamos
que podem existir sem o auxilio de qualquer outra coisa criada” (ibi-
dem, p.93). E essa a tese amplamente defendida por Bergson em obras
posteriores, como procuraremos mostrar nos proximos capitulos. Con-
forme veremos, essas obras ndo apenas reforcam a tese bergsoniana do
dualismo espirito e matéria tentando fundamenté-lo confrontando-o
com as posig¢des cientificas dominantes contemporaneas, mas também
revelam que esse dualismo jd estava presente no ambito do Ensaio.
Independentemente de que se considere bem-sucedido ou nio o con-
fronto do dualismo bergsoniano com a ciéncia que lhe é contemporanea
e até mesmo com a ciéncia posterior, a questdo que ainda permanece
diz respeito aos fundamentos de uma das conclusdes do Ensaio: seria
legitimo inferir que o espirito é um dado imediato da consciéncia a
partir da apreensdo imediata da experiéncia consciente com um dado
qualitativo e ndo material? Em outras palavras, utilizando-nos de uma
linguagem cartesiana, poder-se-ia afirmar que o dado imediato do pen-
samento consciente é ndo apenas o proprio pensamento, mas também
o espirito entendido como substancia — ndo no sentido de suporte de
mudangas — pensante? Sendo o caso, as criticas dirigidas a Descartes
também seriam pertinentes em relagio ao pensamento de Bergson.



2
RELACAO ENTRE CONSCIENCIA
E MATERIA

Consideracgdes iniciais

Afirmamos ao final do capitulo anterior que, para Bergson, a
consciéncia, enquanto essencialmente distinta da matéria, seria uma
substancia no sentido de poder existir independente ou separadamente
damatéria. Em outras palavras, Bergson considerava no Ensaio que os
pensamentos conscientes nio sdo propriedade da matéria, eles seriam
indissociaveis do espirito. Como veremos neste capitulo, essa tese é
defendida de maneira explicita e contundente em Matéria e memoria,
livro que se segue ao Ensaio.

Bergson refere-se intimeras vezes a relagdo entre essas duas obras, En-
saio e Matéria ememdria, destacandoacomplementaridade de duas formas
diferentes de conhecimento as quais conduziriam ao mesmo resultado,
ou seja, a distin¢io e aindependéncia da consciéncia em relagio a matéria.
Em A alma e o corpo,' titulo que por si s6 sugere uma perspectiva dualista,
Bergson diz, a respeito dos dois livros, que eles apresentam as duas for-
mas distintas, complementares e necessérias a investigacao filosofica da
relagdo entre alma e corpo: a observagio interna e a observagio externa.

1 Conferéncia proferida em Foi et Vie em 28 de abril de 1912 e publicada junto a
estudos de outros autores no volume intitulado Le matérialisme actuel.
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A filosofia pertence a tarefa de estudar a vida da alma em todas
as suas manifestacdes. Exercitando-se na observagio interior, o fi-
losofo deveria descer até o fundo de si mesmo, depois, retornando
a superficie, seguir o movimento gradual pelo qual a consciéncia se
distende, se estende, prepara-se para evoluir no espago. Assistindo
a esta materializagdo progressiva, espiando as maneiras pelas quais a
consciéncia se exterioriza, ele obteria, a0 menos, uma intui¢éo vaga do
que pode ser a inserc¢do do espirito na matéria, a relagio entre o corpo
e a alma. Seria apenas, sem duvida, um primeiro clardo, nada mais.
Mas este foco de luz nos dirigiria por entre os inumerdveis fatos de que
dispdem a psicologia e a patologia. Estes fatos, por sua vez, corrigindo
e completando o que a experiéncia interna poderia ter de defeituoso ou
de insuficiente, retificariam o método de observacéo interior. Assim,
pelas idas e vindas entre dois centros de observagio, um interior,
outro exterior, obteriamos uma solucdo cada vez mais aproximada do
problema — jamais perfeita, como pretendem ser frequentemente as
solucdes do metafisico, mas sempre aperfeigoavel, como as do cientis-
ta. E verdade que do interior teria vindo o primeiro impulso, 2 visio
interior teriamos pedido o principal esclarecimento; e esta é a razao
pela qual o problema permaneceria o que ele deve ser, um problema
de filosofia. (Bergson, 1993b, p.37)

O que encontramos, portanto, em Matéria e memoria, é um outro
tipo de investigagio no qual a distingio e irredutibilidade entre cons-
ciéncia e matéria ndo resultaria de uma apreensao imediata da propria
experiéncia consciente mas derivaria da observacio e interpretacdo de
fatos que a primeira vista sustentariam a tese materialista reducionista
a qual, grosso modo, considera que o pensamento consciente é uma
propriedade do cérebro. Tomando entdo a obra Matéria e memoria
como fio condutor deste capitulo, trataremos de dois de seus aspectos
fundamentais. O primeiro é a apresentacdo da concepgio bergsonia-
na sobre o papel do cérebro nas operagdes de percepcdo e memoria
segundo a qual o cérebro nio é um produtor de representa¢des nem
um arquivo de lembrancgas, ou seja, percepgio e meméria seriam irre-
dutiveis a atividade cerebral embora a ela intimamente relacionadas,
o0 que significa a rigor a irredutibilidade da consciéncia ou espirito ao
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cérebro. Tendo em vista esse resultado, ou seja, a irredutibilidade da
consciéncia a matéria, um segundo aspecto deve ser considerado, a
explicacdo bergsoniana da relagdo entre consciéncia e matéria e, em
especial, da relagdo entre consciéncia e corpo.

Irredutibilidade da consciéncia ao cérebro

O cérebro é um centro de agdo e ndo um
produtor de representacgoes

Em Matéria e meméria o tema da relacdo entre consciéncia e matéria
é tratado a partir da investigagio de Bergson a respeito daquelas que o
fil6sofo caracteriza como as duas “fun¢des elementares do espirito”, a
percepcdo e amemoria. Trata-se, em principio, de criticar a concep¢do
cientifico-filoséfica dominante, a qual consistiria na unido entre duas
perspectivas tedricas distintas embora compativeis, o associacionis-
mo e o materialismo. De acordo com o associacionismo, a percep¢ao
determinaria mecanicamente o aparecimento das lembrancas e a
justaposicdo ou fuso entre a percep¢io atual e a lembran¢a de uma
percepcio anterior semelhante seria a base do reconhecimento, ou seja,
de estarmos diante de algo jd anteriormente experienciado. Segundo
o materialismo, essa associacdo explicar-se-1a por movimentos e lo-
caliza¢oes cerebrais responsaveis pela percepg¢do e pela memoria, isto
¢, em toda percep¢io haveria estimulos transmitidos pelos nervos aos
centros perceptivos e a propagacio desse movimento a outros centros
cerebrais faria surgir as imagens mnémicas.

Bergson discorda dessa explicagdo questionando a interpretagio
dos fatos normais e patoldgicos que supostamente a corroboram. O
foco principal de sua reflexdo é o papel desempenhado pelo cérebro
nos fendmenos de percep¢io e de memoria. Contra a tese de que o
cérebro é um produtor de representacdes conscientes e um arquivo
de lembrancas, Bergson propde que o cérebro seja essencialmente
considerado como um centro de agdo. Procuraremos mostrar que,
diferentemente da concepgdo materialista reducionista dominante a
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qual privilegia a cerebral — constitui¢io e localizag¢do — explicando a
partir dela a funcdo, Bergson privilegia a fun¢do em relaco a estru-
tura, ou seja, a estrutura é relevante na medida em que ela permite
a realizacdo de uma funcio especifica, a a¢do.” Nesse sentido, ndo
parece por acaso que a descri¢cdo bergsoniana do cérebro seja tdo
geral, ndo considerando mais detalhadamente os seus elementos
constituintes, conhecimento ja disponivel na época da elaboragio
de Matéria e memdria, mesmo em obras cujas perspectivas teoricas
eram contestadas por Bergson.

Comegaremos tratando da percepg¢io consciente. Embora Berg-
son considere que a percepg¢io consciente concreta seja indissociavel
da memoria e das afec¢des corporeas, o fil6sofo propde que se a trate
inicialmente tentando desse modo compreender a sua relagido com o
cérebro. Bergson diz que concorda com a tese materialista segundo
a qual hd uma relacio entre o contetido das percepcdes conscientes,
as caracteristicas do estimulo externo e o tipo de movimentos mo-
leculares cerebrais.

Eu sei que os objetos exteriores imprimem nos nervos aferentes esti-

mulos que se propagam para os centros [nervosos], que os centros sio o

2 Um pressuposto fundamental que acompanha toda a obra de Bergson é o de
que as operagdes psicolégicas devem ser compreendidas a partir de sua funcéo
pragmatica. Pensando em termos do evolucionismo de Bergson, tema que serd
objeto do terceiro capitulo, a estrutura corpérea também é explicada, pelo menos
em parte, pela funcio: “Observamos agora que a psicologia, quando decompde
aatividade do espirito em operagdes, nio se ocupa o suficiente de saber para que
serve cada uma delas [...] O homem pode sem ddvida sonhar ou filosofar, mas
primeiro deve viver; ndo hd duvida alguma de que nossa estrutura psicologica
tem a ver com a necessidade de conservar e desenvolver a vida individual e
social. Se a psicologia ndo se reger por essa consideragdo, deformaré necessa-
riamente seu objeto. Que se diria do cientista que fizesse a anatomia dos 6rgdos
e a histologia dos tecidos, sem se preocupar com sua finalidade? Ele correria o
risco de dividir em falso, de agrupar em falso. Se a fungdo s6 se compreende
pela estrutura, ndo se podem deslindar as grandes linhas da estrutura sem uma
ideia da fungdo. Nao se deve, pois, tratar o espirito como se ele fosse o que é ‘por
nada, por prazer’. Néo se deve dizer: sendo tal a sua estrutura, dela tiramos tal
partido. Pelo contrario, o partido que dela tiramos € o que permitiu determinar
sua estrutura...” (Bergson, 1992, p.111).
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teatro de movimentos moleculares muito variados, que estes movimentos
dependem da natureza e da posi¢do dos objetos. Mudem-se os objetos,
modifiquem-se sua relagio a meu corpo, e tudo muda nos movimentos
interiores de meus centros perceptivos. Mas tudo muda também em

“minha percepgdo”. (Bergson. 1990b, p.17)

O que Bergson nio aceita é que se extraia dessa relacdo mais do
que ela realmente d4, ou seja, que se conclua a partir da interagio entre
estimulo, cérebro e percepgio que a percepgio consciente € um mero
produto da atividade cerebral. A observacio atenta dos fatos sustenta-
ria uma outra explicacio, a de que a percepgao consciente surge como
resultado do fato de o cérebro ser essencialmente um érgao de acio.
Como explicar a partir dai, por exemplo, a experiéncia na qual se ob-
serva o desaparecimento da percepgio consciente apos o seccionamento
dos nervos sensitivos? A explicacdo aceita é que o seccionamento do
nervo impede que as excitagdes por ele transmitidas produzam, em
regides especificas do cérebro, os movimentos moleculares responsa-
veis pela percepcdo consciente. Para Bergson, ignora-se ai o aspecto
fundamental responsavel pela auséncia da percepgio: a impossibili-
dade da a¢ido que também se segue ao seccionamento dos nervos. O
seccionamento do nervo sensitivo impediria que as excitagdes por ele
transportadas desencadeiem, a partir do cérebro, os movimentos que
elas normalmente provocam, restringindo, assim, o campo de nossa
atividade e a percepcio consciente correspondente ao sentido afetado:
“é esse conjunto de ocasides perdidas que se traduziria pela sensa¢io
agora abolida” (Bergson, 1972, p.647).

De acordo entdo com a concepgdo bergsoniana os movimentos
moleculares do cérebro nio sio responsaveis diretos pela producio
das representacdes, e sim movimentos dirigidos & a¢do, destinados
a preparar e iniciar a reacdo do corpo aos estimulos provenientes dos
objetos exteriores, indicando, desse modo, as acbes que poderiam ser
por ele realizadas: “eles marcam, a todo momento, como faria uma
bussola que se desloca, a posi¢io de uma certa imagem determinada,
meu corpo, em relagdo as imagens circundantes [...] esbogam a todo
momento seus procedimentos virtuais” (ibidem, p.18).
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Nos seres humanos? o sistema nervoso seria constituido de tal forma
que o estimulo recebido ndo esta diretamente conectado a um tnico
sistema motor, o que implicaria uma resposta ja preestabelecida, mas
pode entrar em relagio com uma grande variedade de aparelhos mo-
tores em decorréncia do esbogo simultaneo de varias acdes passiveis de
realizacdo. Nesse sentido, a diferenca importante entre “automatismo
puro” e “atividade voluntdria” tem seu correspondente na diferenga
estrutural entre a medula espinhal, com suas funcdes reflexas, e o
cérebro, com seus processos perceptivos. O papel da medula é trans-
formar os estimulos recebidos em “movimentos executados”’, ou
seja, 0 ‘movimento centripeto comunicado pela excitagdo reflete-se
imediatamente, por intermédio das células nervosas da medula, num
movimento centrifugo, determinando uma contra¢do muscular”
(Bergson, 1990b, p.25). Em A consciéncia e a vida,* Bergson diz ser a
medula o lugar em que estdo montados mecanismos que contém, ja
prontas para serem movimentadas, as agdes que o corpo pode realizar,
ou seja, um ‘‘grande numero de respostas ja prontas”. Se esses meca-
nismos sdo acionados diretamente a partir do mundo externo, “o corpo
executa, entdo, imediatamente, como resposta a excitagio recebida,
um conjunto de movimentos coordenados entre si” (Bergson, 1993b,
p.8). Se esse fosse o padrio tnico de estrutura e funcionamento dos
seres vivos nao haveria percepgio consciente.

Para Bergson, o cérebro é amedia¢do necessaria que torna possivel
a percepcdo consciente que acontece quando o estimulo externo
dirige-se primeiramente a ele e por meio dele atinge as células motoras
damedula. O cérebro seria como uma “encruzilhada”, onde estimulos
vindos de “qualquer via sensorial” podem se ligar a “qualquer via
motora”. Como o acionamento do mecanismo motor pelo cérebro a
partir do estimulo recebido ndo é imediato e varias sdo as vias motoras
disponiveis, uma delas, a mais apropriada a situacéo, seria a escolhida.

3 Neste capitulo, privilegiaremos a relagdo entre percepgio e agdo nos seres humanos.
No Capitulo 4 trataremos da relagdo entre consciéncia e agdo nos seres vivos em
geral, ou seja, a partir da concepgdo evolutiva bergsoniana.

4 Conferéncia feita em inglés na Universidade de Birmingham, em 29 de maio de
1911.
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E nesse sentido que Bergson (1993b, p.9) afirma que o cérebro além
de ser 6rgdo de agéo, é também um “6rgdo de escolha”. A partir de
excitacoes recebidas, o cérebro conduz o movimento a um “6rgio de
reacgdo escolhido” ou abre a esse “movimento a totalidade das vias
motoras para que ai se desenhem todas as reagdes que ele pode gerar e
para que analise a si mesmo ao se dispersar”’ (Bergson, 1990b, p.26). O
cérebro “parece um instrumento de analise com relagio ao movimento
recolhido e um instrumento de selecdo com relagdo ao movimento a
executar” (ibidem). O cérebro seria assim comparavel a uma central
telefonica cuja funcio é “efetuar a ligagio ou fazé-la aguardar [...]
transmitir e repartir movimentos” (ibidem).

As possibilidades de acdo propiciadas pelo cérebro explicariam
a relacdo entre a riqueza da percepgio consciente e o grau de desen-
volvimento do sistema nervoso. Primeiro, porque sistemas nervosos
desenvolvidos dispdem de mecanismos motores mais complexos os
quais permitem uma ampliagio do campo de relagdo com os objetos
externos, ou seja, 0 acesso a um maior numero de objetos e a uma
maior distdncia. Segundo, e ndo menos importante, é o fato de as agdes
serem menos determinadas por serem menos imediatas, de modo que
a riqueza da percep¢io refletiria o grau de indeterminacio da agéo.
E nesse sentido que Bergson (1990b, p.27) afirma que a percepcio
consciente simboliza “a parte crescente de indeterminagio, deixada
a escolha do ser vivo em sua conduta em face das coisas”, e que a ex-
tensdo da percep¢do consciente estd vinculada a “intensidade da acdo
de que o ser vivo dispde” (ibidem, p.28). Ela esta ausente sempre que
um estimulo se prolongue em reagdo necessaria — automatismo — e
esta presente quando a reacéo € incerta, onde hd mais espago para a
hesitacio (ibidem).

Isso, sem duvida, se manifesta em processos cerebrais: “como a
cadeia de elementos nervosos que recebe, retém e transmite movi-
mentos é justamente a sede e dd amedida dessa indeterminagio, nossa
percepcao acompanhard todos os detalhes e parecerd exprimir todas
as variacdes desses mesmos elementos nervosos” (ibidem, p.66). A
correspondéncia entre percepg¢do consciente e acontecimentos cerebrais
nio seria, entdo, decorrente de aquela ser um epifenémeno deste, mas



62 JONAS GONCALVES COELHO

sim do fato de, nos termos de Bergson (1979a, p.263), os quais preten-
demos esclarecer melhor na proxima se¢io, ambos medirem, “um pela
complexidade de sua estrutura e a outra pela intensidade de seu desper-
tar, a quantidade de escolha de que o ser vivo dispde”. Desse modo, o
contetdo da percep¢io consciente daria a medida de nossa a¢io possivel
sobre os objetos que nos cercam sem ser uma representacao produzida
pela atividade cerebral, embora seja propiciada por ela:

o cérebro recebe dos 6rgios dos sentidos, por intermédio dos nervos
centripetos, a indicagio de certos atos possivels, transmite aos 6rgaos
locomotores, por intermédio dos nervos centrifugos, aordem de executar
ou esbocgar tal ou tal ato efetivamente, mas se limita, em suma, a escolher
entre varias agdes possivels, e a preparar uma certa agio real: como tudo
1sso diz respeito apenas a a¢do, e que entretanto a representacdo se pro-
duz, € preciso admitir que a representacdo nao ¢ criada pelo fend6meno
cerebral, que ela ¢ simplesmente ocasionada ou movimentada por ele.
(Bergson, 1972, p.806)

A interpretacdo bergsoniana do fenémeno perceptivo implica,
como vimos, uma defini¢do do papel do corpo, em especial do cére-
bro como um centro de acdo. Cabe lembrar que nos ocupamos até o
momento apenas da percepgio pura. Trata-se, de agora em diante, de
mostrar como essas hipoteses fundamentais sdo mantidas quando se
considera a percepgio concreta, aquela que, nos termos de Bergson,
nio pode ser dissociada da memoria.

O cérebro é um centro de acado e nao
um arquivo de lembrancas

Bergson assume que a sua hipétese sobre o papel do cérebro
na percepgdo pura € tdo legitima quanto a teoria materialista da
consciéncia-epifenomeno. A observacdo dos fatos mostraria apenas
que a percepcao de um objeto externo é correlata de um conjunto de
modifica¢des cerebrais, fendmeno cuja coexisténcia ndo seria por si
s6 suficiente para estabelecer de forma definitiva se “as modifica¢oes
cerebrais esbocam as reacdes nascentes de nosso corpo”’, permitindo
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assim a percep¢io do objeto, ou se “elas criam a duplicata consciente
do objeto presente” (Bergson, 1990b, p.265). Para o fil6sofo, a confir-
macio de sua hipétese sobre o papel do cérebro na percepcio, assim
como uma melhor compreenséo da origem da percep¢io consciente
seriam propiciadas pelo estudo da meméria, ou seja, da representacdo
de um objeto ausente.

Como ja dissemos anteriormente, 0 materialismo associacionista
considera que a lembranca é apenas uma percepcdo enfraquecida
produzida pelo cérebro, ou seja, a “repeticdo atenuada” do mesmo
fendmeno cerebral que esta na origem da percepcio do objeto. A me-
moria seria, portanto, uma “funcdo do cérebro” e, entre a percepcéo
e a lembranca, a diferenca seria apenas de intensidade. Bergson se
contrapde a essas duas hipdteses, alegando: primeiro, que a meméria
ndo é meramente uma funcio cerebral, ou seja, que o estado cerebral,
por si s6, ndo faz surgir a lembranca; segundo, que hd uma diferenca
de natureza entre percepcio e lembranca, entre presenca e auséncia
do objeto percebido.

Vejamos mais detalhadamente esses dois aspectos da concepcao
bergsoniana. Comecaremos pela relacio entre cérebro e memoria e
deixaremos a questdo da relacdo entre percepcio e lembranga para as
se¢des finais deste capitulo, considerando que é por meio dela que Ber-
gson procura explicar a relagdo entre espirito e matéria. No momento,
nosso objetivo principal é mostrar os argumentos de Bergson a favor
da irredutibilidade da memoria, ou seja, da consciéncia a matéria, os
quais ratificam, por meio da interpretacio de varios fatos psicologicos
normais e patologicos, sua concepgao a respeito do papel do cérebro
apresentada em sua analise da percep¢do pura: “A teoria da memoria,
que constitui o centro de nosso trabalho, precisava ser ao mesmo tempo
a consequéncia tedrica e a verificacdo experimental de nossa teoria da
percepcao pura” (ibidem, p.265).

Para tratar da questdo da relagdo entre memoria e cérebro faz-se
necessario inicialmente distinguir os dois tipos de memoria existentes,
ou seja, as duas formas, radicalmente diferentes, de sobrevivéncia do
passado. Uma é a memoria, que consiste na conservagio do passado
sob aforma de mecanismos motores; seu funcionamento é automatico.
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A outra é a memoria que consiste na conservagio do passado sob a
forma de lembrangas; essa envolve um trabalho do espirito. Bergson
explica essa diferenca a partir do exemplo da memoriza¢io de um
texto. Podemos nos lembrar tanto do préprio texto quanto das leitu-
ras que dele fizemos com a finalidade de decora-lo. A lembranga do
texto teria a caracteristica de um habito ou automatismo corpéreo. A
memorizagio comega pela decomposicio do texto; a seguir, cada uma
de suas partes € lida repetidamente, depois sdo ajuntadas, compondo
um conjunto completo, armazenado como um ‘“‘sistema fechado de
movimentos automdticos que se sucedem na mesma ordem e ocupam
o mesmo tempo” (ibidem, p.84). Estando o texto memorizado, basta
um impulso inicial para seguir numa ordem rigorosa uma série de
movimentos labiais. O texto assim conservado parece, como o hdbito
de andar e escrever, algo impessoal que néo revela sua relagio com o
passado nem a ele nos remete. Poder-se-ia falar aqui em memoria, ndo
pela conservagio de imagens passadas, e sim pelo prolongamento do
passado no presente. Nesse sentido, o passado € mais encenado do que
lembrado, encenacio essa que requer um tempo minimo, ainda que ela
se faca apenas interiormente, o mesmo tempo “que é necessario para
desenvolver um aum, ainda que em imaginagio, todos os movimentos
de articula¢io requeridos” (ibidem, p.85).

Diferentemente da memoria corpérea, caracterizada como um
hébito, a lembranca das leituras realizadas teria como seu atributo
principal a espontaneidade. A imagem de cada uma das leituras,
acontecimentos datados e Unicos, tornar-se-ia memoria imediata-
mente apds cada uma de suas realizagdes. O mesmo aconteceria com
todas as nossas vivéncias passadas, independentemente de sua im-
portancia, ou seja, nada escaparia a essa memoria, os fatos, os gestos,
os lugares, a data. Sendo representa¢io do passado, diferentemente
do texto decorado, essa memoéria poderia ser alongada ou abreviada,
abarcada de uma s6 vez.

A essas duas formas de memoria corresponderiam dois tipos de
reconhecimento das coisas ou eventos presentes. O reconhecimento,
definido como “o ato concreto pelo qual reavemos o passado no presen-
te” (ibidem, p.96), ou “o movimento progressivo pelo qual o passado e



CONSCIENCIA E MATERIA 65

o presente entram em contato um com o outro” (ibidem, p.267), pode
se dar tanto por movimentos, reconhecimento motor, quanto por meio
de representacdes, lembranca propriamente dita. Como veremos, os
dois casos reforgariam a tese de que o cérebro é fundamentalmente um
centro de a¢do e ndo um arquivo de lembrancgas.

O “reconhecimento motor” seria a base de um tipo especifico de
“sentimento de familiaridade” que experimentamos diante de um
objeto percebido. Para compreendé-lo, devemos, primeiramente, con-
siderar que toda percepcédo é acompanhada por movimentos cerebrais
e corporais voltados para a utilizacio dos objetos. Estabelece-se uma
conexdo entre a percepgao e esses movimentos por meio da repeticao
desse acompanhamento. Desse modo, quando novamente percebe-
mos objetos que ja tinhamos percebido anteriormente, esbocam-se
no cérebro movimentos motores que acompanhavam as experiéncias
antigas. Justamente esses movimentos nascentes nos fazem sentir
que estamos diante de algo ja visto anteriormente, sendo assim o
reconhecimento perceptivo a “‘consciéncia de um acompanhamento
motor bem regulado, de uma reacdo motora organizada” (ibidem,
p-101). E como se manifesta essa familiaridade? Mais pela agio, ou
melhor, pela inclina¢o a acdo do que pelo pensamento. Tratar-se-1a
de um reconhecimento mais exercido do que pensado, ou seja, de uma
familiaridade com um objeto que se manifesta como um convite para
“desempenhar um papel” (ibidem, p.103). Pensemos no sentimento
de familiaridade de um pianista em relacdo ao seu piano o qual lhe
aparece como um instrumento préprio para a realizagio de uma a¢do
especifica, o tocar piano. Na base dessa acéo, estariam os movimentos
esbocados no cérebro, subsequentes as percep¢des anteriores do piano,
o0s quais se esbocam novamente todas as vezes que esta diante desse
instrumento. E € isso que faria o pianista experimentar o sentimento
de estar diante de algo ja conhecido como um instrumento musical.

Se, por um lado, os fendmenos motores sdo a base do reconheci-
mento perceptivo, por outro, eles também desempenhariam um papel
importante em relacio as lembrancas de experiéncias passadas, sendo
responsaveis tanto pela inibi¢io da maioria delas quanto pela atuali-
zag¢do de apenas algumas. Consideremos primeiramente a inibigdo das
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lembrangas. Para Bergson, ha uma incompatibilidade entre perceber
e lembrar. Como vimos anteriormente, perceber implica estar voltado
para o presente tendo em vista as necessidades da acdo. Ja lembrar
pressupde um afastamento, ainda que temporario, do presente, da “agdo
a que nossa percepgdo nos inclina” (ibidem). E seriam justamente os
fendmenos motores, de fato todo o sistema sensorio-motor envolvido
na percepg¢io presente que impediria o retorno das lembrancas. Todavia
1sso ndo seria um obstaculo para que algumas lembrancas de experién-
clas passadas se atualizem, facilitadas justamente pelos movimentos
cerebrais. Ou seja, os movimentos que provocam o reconhecimento
automatico favoreceriam o reconhecimento por imagens, ja que estdo
intimamente relacionados a selecio daquelas, dentre as inimeras re-
presentacdes possiveis do passado, que tem interesse no presente e que
se assemelham a percep¢io atual. Assim, se, por um lado, aa¢do que se
realiza contribui para afastar as imagens antigas em geral, por outro, ela
facilita o acesso daquelas cujo contetdo seja apropriado ao presente.

Devido a constitui¢do de nosso sistema nervoso, somos seres nos
quais impressdes presentes se prolongam em movimentos apropriados:
se antigas imagens vém do mesmo modo prolongar-se nesses movimen-
tos, elas aproveitam a ocasido para se insinuarem na percepgao atual e
fazerem-se adotar por ela. Com isso, aparecem, de fato, a nossa cons-
ciéncia, quando deveriam de direito permanecer cobertas pelo estado
presente. (ibidem, p.103)

Enquanto no reconhecimento automatico nio haveria uma fixagdo
no objeto percebido, pois o interesse principal estd na agdo, ou seja,
“nossos movimentos prolongam nossa percepc¢ao para obter efeitos
Uteis e nos afastam, assim, do objeto percebido” (ibidem, p.107), no
reconhecimento atento os movimentos ‘“‘nos reconduzem ao objeto para
sublinhar seus contornos” (ibidem), acionando as imagens de expe-
riéncias passadas semelhantes que se fundiriam na percepgio presente.
Como se trata de percepgio e ndo de lembranga, ou seja, como nosso
olhar estd no presente e ndo no passado, nao atentamos para os detalhes
das lembrancas que oferecem a percepcio presente.
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Suponhamos, com efeito, que os movimentos renunciam ao seu fim
proprio, e que aatividade motora, em vez de continuar a percepgao através
de reagdes tteis, volta atras para desenhar seus tracos principais. Entdo,
as imagens analogas a percepgdo presente, imagens cuja formaja terd sido
langada por esses movimentos, virdao regularmente e ndo mais acidental-
mente fundir-se nesse molde, com a condicdo, é verdade, de abandonarem
muitos de seus detalhes para entrarem ai mais facilmente. (ibidem)

Algo semelhante ao reconhecimento de um objeto ja conhecido
aconteceria na percepcao de um objeto novo. Ela produziria no sujeito
percipiente “movimentos que a desenham em linhas gerais”, “movi-
mentos de imita¢do”, que a prolongam e servem de quadro comum a
percepcao e as imagens rememoradas. Essas seriam, de fato, imagens
semelhantes a imagem percebida que a memoria langa em sua dire¢do
a partir do esbogo tracado pelos movimentos corporais e cerebrais
(ibidem, p.111). Desse modo, a memoria devolveria a percepgio
presente a “‘sua propria imagem”’, ou ‘“‘uma imagem-lembranca do
mesmo tipo”. As imagens armazenadas na memoria e que se dirigem
ao encontro da percep¢io ndo seriam apenas aquelas idénticas ao
objeto, mas também as semelhantes a ele ou que tém com ele algum
parentesco que propicie algum tipo de reconhecimento. O processo
poderia ser assim resumido:

Se a imagem retida ou rememorada ndo chega a cobrir todos os deta-
lhes da imagem percebida, um apelo ¢ langado as regides mais profundas
e afastadas da memoria, até que outros detalhes conhecidos venham a
se projetar sobre aqueles que se ignoram. E a operagio pode prosseguir
indefinidamente, a meméria fortalecendo e enriquecendo a percepgio,
a qual, por sua vez, atrai para si um numero crescente de lembrangas

complementares. (ibidem)

Desse modo, a maior ou menor riqueza da percep¢io consciente, ou
seja, o fato de um objeto ou conjunto de objetos ser percebido mais ou
menos detalhadamente dependeria dos diferentes graus de participagdo
da memodria, isto €, as mesmas lembrancas poderiam interferir mais
ou menos explicitamente no processo perceptivo. Na percepcao atenta
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e detalhada, a lembranca estaria tdo préoxima do objeto percebido,
percepcao e lembranga se encaixariam “tdo bem”, que acabariam por
se confundir de tal modo que a percepcio ocultaria a memoria. Essa
diferenca de niveis perceptivos dependeria do quanto a memdria é
solicitada pelos elementos motores envolvidos na percepgio, ou seja,
do quanto amemoria esta contraida a servigo da acdo. A situagdo oposta
seria a de extrema desatengio em relagio ao presente, ou seja, sem o
acionamento das lembrancas pelos movimentos cerebrais voltados
para a acdo nos colocariamos efetivamente no passado, sendo o sonho
um exemplo paradigmatico como veremos adiante.

Mas, a medida que essas lembrangas se aproximam mais do movi-
mento e por isso da percepcio exterior, a operacdo da memoria adquire
uma importancia pratica maior. As imagens passadas, reproduzidas tais
e quais com todos os seus detalhes, e inclusive com sua coloragio afetiva,
sdo as imagens do devaneio ou do sonho; 0 que chamamos agir é precisa-
mente fazer com que essa memoria se contraia, ou, antes, se aguce cada
vez mais, até apresentar apenas o fio de sua lamina a experiéncia onde ird
penetrar. (ibidem, p.116)

Procuraremos mostrar a seguir que e como essa teoria de Bergson
segundo a qual o cérebro é essencialmente um centro de agio endoum
produtor de representacdes ou um arquivo de lembrancas propde-se
a explicar ndo apenas o funcionamento do psiquismo normal, mas
também seu funcionamento nas patologias que afetam a percepg¢io e
amemoria, e ainda, em situa¢des especiais, como é o caso dos sonhos,
fendmenos geralmente apontados pelos materialistas como evidéncia
de sua tese localizacionista e reducionista.

Interpretacao nao reducionista das patologias
de percepcio e de meméria

A teoria materialista localizacionista e associacionista segundo a qual
o cérebro é um produtor de representagdes, um arquivo de lembrangas,
e que a diferenca entre percep¢io e lembranca é apenas de grau e nio de
natureza tem como um de seus principais fundamentos os fatos de lesdes
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cerebrais especificas frequentemente acompanhadas de disttrbios de
percepgao e memoria, também especificos. Para Bergson, esses mesmos
fatos permitem apenas afirmar que o cérebro é um centro de aco. Iralém
disso seria afastar-se daquilo que os fatos realmente oferecem e contrariar
o préprio discurso de cientificidade, seria fazer metafisica e ndo ciéncia.
Consideremos mais detalhadamente a interpretacdo bergsoniana dos
distarbios de percep¢io e de memoéria subsequentes a lesdes cerebrais
contrapondo-o a concepg¢do dominante.

Comecaremos pela critica de Bergson a explicacio materialista
assoclacionista do processo de reconhecimento, ou seja, do sentimento
de jd ter visto ou vivido anteriormente o que agora se vé ou se vive.
Para o associacionismo, o reconhecimento deriva de uma associa¢do
—justaposi¢do ou fusdo —entre a percepgio presente e a lembranca da
percepcao anterior semelhante a ela, ou seja, de uma “reaproximacio”
entre a percep¢do atual e as imagens que no passado foram dadas
em contiguidade com uma percep¢io semelhante e que estariam, de
alguma forma, armazenadas no cérebro. Isso significa que o reconhe-
cimento depende da conservagdo das imagens antigas no cérebro e
que ele nio seria possivel no caso de elas serem destruidas por algum
tipo de lesdo cerebral.

Para contestar essa hipotese, Bergson (1990b, p.99) invoca os
casos de “cegueira psiquica”, ou seja, a “incapacidade de reconhecer
os objetos percebidos”. Alguns casos mostrariam que a cegueira
psiquica nio é “acompanhada de uma inibicio da memoria visual” e
que a conservagio da lembranca de uma percepgio visual “ndo basta
para o reconhecimento de uma percep¢io semelhante” (ibidem). Por
exemplo, uma paciente “podia, com os olhos fechados, descrever a
cidade onde habitava e percorré-la na imaginagio: uma vez na rua,
tudo lhe parecia novo” (ibidem). Outros doentes saberiam “evocar
a visdo interior de um objeto que lhes é nomeado; descrevem-no
bastante bem; nio sdo capazes porém de reconhecé-lo quando lhes é
apresentado” (ibidem). Um outro exemplo no qual a memoria visual foi
completamente abolida, ou seja, no qual o doente é totalmente incapaz
de lembrar de sua cidade, de sua mulher e seus filhos mostraria que a
abolicio da memoria ndo tem “invariavelmente por efeito a cegueira
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psiquica”, ou seja, que € possivel o reconhecimento sem a intervengio
de uma “imagem antiga” (ibidem). Nesse caso, o reconhecimento
perceptivo seria, pelo menos em parte, possivel:

o paciente ndo reconhecia mais, certamente, as ruas de sua cidade
natal, tanto que ndo podia nem nomed-las nem se orientar nelas; sabia,
no entanto que eram ruas e que via casas. Ele ndo reconhecia mais sua
mulher e seus filhos; podia afirmar, no entanto, ao percebé-los, que era
uma mulher, que eram criangas (ibidem).

A interpretacdo localizacionista dos disturbios de memoria asso-
ciados a lesdes cerebrais é também questionada por Bergson. Como
veremos, o filésofo defende que a lesdo cerebral ndo necessariamente
destréi as lembrancas supostamente localizadas na regido lesada,
pois, o que os fatos mostram, € apenas que as lesdes comprometem
as acOes em seu inicio ou em seu final: “Ora elas impediriam o corpo
de tomar, ante um objeto, a atitude apropriada ao chamamento da
imagem; ora cortariam as ligacdes dessa lembranga com a realidade
presente, o que significa que, suprimindo a ultima fase da realizacdo
da lembranca, suprimindo a fase da acéo, elas impediriam do mesmo
modo a lembranca de se atualizar” (ibidem, p.108). Os casos de lesdo
cerebral com o consequente distirbio da meméria auditiva, ou seja,
a incapacidade de apropriar-se das lembrancas das palavras ouvidas,
indicam que n3o houve uma diminui¢io do nimero de lembrangas.
Pois se isso acontecesse, teria também ocorrido ou uma perda de todas
as lembrancas junto com o desaparecimento da capacidade auditiva,
ou apenas um enfraquecimento da fungio auditiva, o que permite
inferir que a lesdo ndo apagou as lembrancas acusticas, que ela afetou
apenas a capacidade de recupera-las. Isso seria confirmado pelo fato
de lembrancas aparentemente apagadas serem frequentemente recu-
peradas quando o paciente estd muito emocionado, quando é ajudado,
revelando-lhe a primeira silaba e solicitando que ele complete a palavra,
e até mesmo quando é encorajado.

Para compreender melhor esse aspecto, retomemos a explicacdo
bergsoniana do processo de reconhecimento auditivo das palavras.
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O reconhecimento das palavras pronunciadas por um interlocutor
consistiria em um processo quase mimético de acompanhamento dos
sons que permite ao ouvinte se colocar entre as ideias que deram origem
a representacio auditiva, as idelas que sdo materializadas por essas
palavras. Desse modo, com suas representacdes auditivas proprias, o
ouvinte “encaixar-se-ia”’ no esquema motor e recobriria, a partir dai,
“os sons brutos percebidos”, ou seja, ele reconstituiria, “partindo das
ideias, a continuidade dos sons que o ouvido percebe” (ibidem, p.129).
Isso significa que o esquema motor desempenha um papel fundamental
no processo de reconhecimento auditivo das palavras.

Aguardamos, passivos, que as impressdes salam em busca de suas
imagens? Ndo sentimos antes que nos colocamos numa certa disposi¢io,
variavel com o interlocutor, variavel com a lingua que ele fala, com o tipo
de ideias que exprime e sobretudo com o0 movimento geral de sua frase,
como se comegassemos por adequar o tom de nosso trabalho intelec-
tual? O esquema motor, acentuando as entonagdes de meu interlocutor,
acompanhando a curva de seu pensamento em todas as suas sinuosida-
des, indica ao meu pensamento o caminho. Ele € o recipiente vazio que
determina, por sua forma, a forma da massa fluida que nele se precipita.
(ibidem, p.134)

Admitindo-se essa hipdtese, os distirbios da memoéria auditiva
teriam duas causas possiveis, as quais prescindiriam da cren¢a na
destruicdo das lembrancgas. Primeiro, a lesdo comprometeria os mo-
vimentos automaticos atuais. Ao afetar os mecanismos responsaveis
pelo prolongamento do “estimulo recolhido em movimento automati-
camente executado”, alesdo impossibilitaria a fixacio de nossa atencdo
pelo estimulo acustico externo, ja que nosso corpo nio é “mais capaz,
em presenca da excitacdo vinda de fora, de tomar automaticamente a
atitude precisa por intermédio da qual se operaria uma selecio entre
nossas lembrangas” (ibidem, p.118). Segundo, a lesdo impediria a
formacdo do “antecedente sensorial” que prepara os movimentos vo-
luntérios. Nesse caso, “‘as lembrancas ndo encontrariam no corpo um
ponto de aplicagio, um meio de se prolongar em agéo [...] a atencio ja
nédo poderd ser fixada pelo sujeito” (ibidem). Em ambas as alternati-
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vas, ndo teria ocorrido a destruicio das palavras. Como diz Bergson
em sua conferéncia A alma e o corpo, o afasico parece rodear a palavra
que procura. Essa, por sua vez, parece estar em algum lugar, faltan-
do-lhe apenas a forca necessaria para alcanca-la. Ele tenta adquiri-la,
ensaiando vérias atitudes corporais: “por vezes, tendo substituido
por perifrases a palavra que acreditava desaparecida, o afésico fara
entrar em uma delas a propria palavra” (Bergson, 1993b, p.53). A
lesdo cerebral teria comprometido, nesses casos, o ajustamento ao
contexto, impedindo os movimentos necessarios ao prolongamento
das lembrancas em agdes.

Quando esquecemos um nome proprio como fazemos para lembra-lo?
Tentamos todas as letras do alfabeto, uma depois da outra, pronuncia-
mo-las antes interiormente; depois, se isto ndo for suficiente, nés as
articulamos em voz alta; colocamo-nos, pois, de cada vez, em todas as
varias disposi¢des motoras entre as quais sera preciso escolher; uma vez
que a atitude requerida é encontrada, o som da palavra procurada ai se
ajusta como numa moldura preparada para recebé-la. E esta mimica real
ou virtual, efetuada ou esbogada, que o mecanismo cerebral deve esbogar.

E éela, sem davida, que a doenca atinge. (ibidem)

Um caso curioso citado por Bergson contra a hipétese do cérebro
arquivo é o de um paciente que se esquece somente da letra “f”’. A
interpretacdo nio localizacionista de Bergson ndo é menos curiosa.
O fato de somente a letra “f” ter sido esquecida nio indica que ela foi
apagada, muito pelo contrario, aabstra¢iodo “f”’, em todas as palavras
faladas ou escritas que a possuem, sugere que ha um reconhecimento
implicito dessa letra, que de alguma forma ela continua na memoria,
como se s fosse possivel esquecer do “f”’ se ele estivesse presente.

O localizacionismo materialista ndo seria também uma explicacdo
satisfatéria para os casos em que a perda das lembrancas é progressiva,
obedecendo a uma rigorosa ordem metédica e gramatical, respecti-
vamente: os nomes proprios, os substantivos comuns, os adjetivos
e os verbos. Tenta-se explicar esse fato a partir da hipétese de que
as lembrangas das palavras estdo depositadas em células cerebrais
localizadas em camadas sobrepostas atingidas em sequéncia por uma
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lesdo cerebral. Para Bergson, essa interpretagio ndo explicaa “evolugio
metddica” em que a doenca afeta as células sempre na mesma ordem,
independentemente da variedade da causa, da forma e da localizacdo
daleso. Essa evolugdo poderia ser compreendida a partir da ideia de
quealesdo comprometeu a acio. O esquecimento progressivo seguiria
a dire¢do do que é mais dificil para o que é mais facil de ser lembrado;
facilidade e dificuldade dependeriam da proximidade da agio. Como
os movimentos cerebrais estdo voltados para a a¢io com a qual alguns
elementos gramaticais estdo mais diretamente relacionados, justamente
esses elementos sdo comprometidos pela lesdo do cérebro. Aconteceria
na lesdo cerebral um processo inverso ao normal.

E por que sdo os verbos, dentre todas as palavras, aquelas de que nos
recordamos mais facilmente? E simplesmente porque os verbos exprimem
agdes e uma a¢do pode ser mimetizada. O verbo é mimetizavel diretamen-
te, o adjetivo s6 o é por intermédio do verbo que o envolve, o substantivo
pelo duplo movimento intermédio do adjetivo que exprime um de seus
atributos e do verbo implicado no adjetivo; o nome proprio exige trés
intermediarios, o substantivo comum, o adjetivo e ainda o verbo; assim,
pois, a medida que vamos do verbo ao nome proprio, afastamo-nos mais da
acdo imediatamente imitavel, representével pelo corpo; um artificio cada
vez mais complicado torna-se necessario para simbolizar com movimento
a ideia expressa pela palavra que procuramos. E como é ao cérebro que
cabe a tarefa de preparar esses movimentos, como seu funcionamento
fica tanto mais diminuido, reduzido, simplificado neste ponto, quanto
mais profundamente lesada houver sido a regido interessada, nada hd de
surpreendente em que uma alteragdo ou uma destruicdo de tecidos, que
torna impossivel a evocagio de nomes proprios ou substantivos comuns,

deixe subsistir o verbo. (Bergson, 1993b, p.54)

A concepcéo bergsoniana acerca do papel do cérebro aplicar-se-ia
também a uma outra patologia da memoria, a amnésia retrograda.
Nesses casos, as lembrancas — recentes ou distantes —, desaparecidas
da consciéncia, nio teriam sido apagadas; elas apenas estariam espe-
rando as condi¢des que permitam a sua manifestagio. Nos termos de
Bergson (1990b, p.191), aguardam “a imagem dominante na qual
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pudessem se encostar”. Elas poderiam ser recuperadas em certas
situagdes especificas, como num esfor¢o motivado pela sugestdo que
o paciente recebe em estado de hipnose, ou ap6s um “choque brusco”
ouuma “emocio violenta”. Ndo haveria assim uma diferenca radical,
ou denatureza, entre ‘o desaparecimento de uma lembranca com seus
diversos detalhes preliminares e a aboli¢io, pela amnésia retrograda,
de um nliimero maior ou menor de lembrancas anteriores a um acon-
tecimento dado” (ibidem, p.192).

Bergson conclui que as patologias de memoria associadas a le-
sOes em locais especificos do cérebro ndo indicam que houve uma
eliminacdo automatica e definitiva das lembrangas, mas, apenas,
um “enfraquecimento gradual e funcional do conjunto da memoéria
interessada” (ibidem, p.197). A lesdo nio teria, entdo, atingido as
lembrancas supostamente acumuladas no cérebro e sim “as regides
sensoriais e motoras correspondentes a esse tipo de percepgio e, sobre-
tudo, os anexos que permitem aciond-las interiormente, de sorte que
alembranca, ndo achando mais a que se prender, acaba por tornar-se
praticamente impotente” (ibidem, p.197).

Bergson defende que o materialismo associacionista e localizacio-
nista ndo apenas nio explica satisfatoriamente os fatos patologicos que
supostamente a fundamentariam, mas também n3o fornece uma boa
explicacdo para alguns fatos da psicologia normal. Primeiro, conside-
rando-se que a percep¢io, ainda que de um mesmo objeto, ocorre de
maneiras muito distintas, variando a forma, a dimensio, o angulo, a cor
conforme a iluminagio etc., e considerando-se ainda que lembranca
¢ aimpressao deixada pela percepcio no cérebro, deveriamos, entéo,
ter um grande nimero de lembrancas relativas a esse mesmo objeto.
Tomemos como exemplo a acumulagio das representacoes auditivas
de uma palavra. Uma mesma palavra pode ser pronunciada por dife-
rentes timbres de voz ou por uma mesma voz em diversas alturas de
sons, gerando cada uma delas uma imagem auditiva correspondente
e distinta. Todas essas imagens estariam amontoadas no cérebro ou
apenas algumas delas? Neste tltimo caso, qual seria o critério de sele-
¢do? E como explicar a unido entre alembranca da palavra selecionada
e a mesma palavra quando novamente ouvida e reconhecida? Nao se
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resolveria o problema, postulando-se que se captaria apenas o que ha
de semelhante nas diversas percep¢des de uma mesma palavra, pois,
de acordo com a hipétese do cérebro arquivo, a memoria é inerte e
passiva, ou seja, ela apenas registra a “materialidade” dos milhares
de “sons percebidos” de uma palavra.

Seguindo essa mesma linha argumentativa, Bergson destaca a di-
ficuldade de com a hipétese do cérebro arquivo explicar a articulagio
entre lembranca e percepcio ndo mais em relacdo a forma, mas sim
quanto ao significado. O problema é que o significado da palavra ou-
vida é dinamico e se constitui a partir do conjunto da frase enquanto as
lembrancas auditivas do cérebro sdo fixas e 1soladas. Consideremos esse
problema mais detalhadamente. Uma palavra s6 tem individualidade,
paranos, a partir do momento em que somos ensinados a abstrai-la do
conjunto da frase na qual esta inserida, assumindo aspectos diferentes,
podendo, portanto, seu sentido variar, na medida em que a frase vai
sendo proferida. Com apenas uma lembranca auditiva dessa palavra,
uma espécie de modelo fixo figurado por dispositivos intracerebrais
ali depositados “aguardando” a passagem das impressdes sonoras, nao
seria possivel o reconhecimento da palavra ouvida, pois néo faltaria
““a medida comum, o ponto de contato entre a imagem seca, inerte,
isolada, e a realidade viva da palavra que se organiza com a frase”
(ibidem, p.130).

Um caso especial da psicologia normal é o dos sonhos. Consideran-
do aimportéancia desse tema, que Bergson aborda muito rapidamente
em Matéria e memdria, mas o trata de forma ampla em um texto, O
sonho, apresentando ai com muita clareza os principais aspectos de sua
concepcao acerca do papel do cérebro na percep¢do e na memoaria, a
ele dedicaremos a proxima secio.

Cérebro, percepcao e memdria nos sonhos

Em O sonho, Bergson procura inicialmente mostrar que existe uma
relacdo entre os contetidos perceptivos dos sonhos e os estimulos sen-
siveis corporeos, tanto aqueles provenientes do mundo externo quanto
os forjados no interior do proprio corpo, ou seja, nossos sonhos sio
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esculpidos sobre uma certa matéria sensivel oferecida aos nossos cinco
sentidos ou inerente aos proprios acontecimentos corporais.

A participagdo desses dois elementos nos sonhos, os internos e os
externos, ambos indissocidveis da atividade corporea, pode ser mais
bem compreendida tomando-se como exemplo as sensagdes visuais.
Comecemos pelas sensagdes visuals que se originam no proprio
corpo. Quando fechamos os olhos, seja em virtude das modifica¢oes
incessantes da circulagdo retiniana, seja pela pressio que a palpebra
fechada exerce sobre o globo ocular ao excitar mecanicamente o nervo
optico, forma-se o que os psicologos e fisiologistas chamam de “poeira
luminosa”, “espectros oculares”, “fosfenas”, ou seja, sobre um fundo
negro formam-se manchas de diversas cores, palidas ou de um brilho
singular, que se dilatam e se contraem, mudando de forma e de nuanga,
lentamente ou com extrema rapidez, estendendo-se umas sobre as
outras. Essas formas poderiam desenhar os contornos dos objetos que
compdem o sonho. Por exemplo, uma mancha branca com vagos riscos
negros pode originar o sonho de estar lendo um jornal, ou uma grande
mancha cinza palida permeada de pontos brilhantes pode produzir o
sonho de estar em alto-mar, no meio de ondas cinzentas coroadas com
uma espuma branca. “Havia, pois, oferecida a nossa percepgio durante
0 S0Nno, uma poeira visual, e esta poeira serviu para a fabricacio do so-
nho” (Bergson, 1993b, p.87). Do mesmo modo, as sensac¢des visuais
que tém origem externa podem também contribuir para a formagéo
do contetdo de um sonho. Por exemplo, as sensa¢des provocadas por
uma luz que se acende repentinamente podem originar no sonhador
um conjunto de visdes nas quais domina a ideia de incéndio. Bergson
ilustra esse aspecto com dois casos muito interessantes que atribui a
Tissié, o primeiro dos quais apresentamos a seguir:

B sonha que o teatro de Alexandria estd em chamas; o fogo ilumina
todo um quarteirdo. De repente ele se vé transportado para o meio da fonte
da Praga dos Cénsules; um corrimao de fogo corre ao longo das correntes
que ligam as grossas colunas colocadas em torno da fonte. Depois ele se
encontra em Paris na Exposigdo em chamas [...], ele assiste a cenas dila-
cerantes, etc. Ele desperta em sobressalto. Seus olhos recebiam o feixe de
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luz projetado pela lanterna silenciosa que a freira que fazia a ronda virava
para a sua cama ao passar. (ibidem)

Embora os contetidos visuais prevalecam nos sonhos, as sensa-
¢oes auditivas também participam de muitos deles. As sensacoes
interiores, tais como zumbidos, que muitas vezes nem sao percebidos
em vigilia, podem aparecer com destaque no sonho, assim como os
barulhos provenientes do ambiente, tais como o barulho da chuva
ou do vento na janela. “Esfregam-se as tesouras contra as pingas
nos ouvidos de Alfred Maury enquanto ele dorme: ele sonha ime-
diatamente que ouve o sino tocar e que assiste aos acontecimentos
de junho de 1848” (ibidem, p.88).

As sensacdes tateis também contribuiriam para o conteudo do
sonho. Por exemplo, o sonho de estar voando, planando, ou seja, de
nio estar tocando a terra pode ter origem no fato de os pés do sonhador
terem perdido os pontos de apoio na cama. A sensacédo de esfor¢co para
voar pode ser apenas a sensacao de pressdo do braco e do corpo contra
acama. “Esta, destacada de sua causa, nio era mais que uma vaga sen-
sacdo de fadiga, atribuivel a um esforco. Ligada entdo a convicgio de
que seu corpo tinha deixado o solo, ela é resolvida em sensa¢io precisa
de esfor¢o para voar” (ibidem, p.90). Bergson considera também a
existéncia de sensagdes tateis provenientes do interior do corpo, dando
aesse sentido o nome de ““tato interior”. Seriam sensacdes provenientes
de determinados 6rgdos que, mal percebidas em vigilia, podem ganhar
destaque durante o sonho, permitindo, inclusive, profetizar a existéncia
de doengas por meio de seu conteddo.

Nio nos espantamos, pois, se filésofos como Schopenhauer querem
que o sonho traduza a consciéncia os estimulos vindos do sistema nervoso
simpatico, se psicologos como Scherner atribuem a cada 6rgdo o poder
de provocar sonhos especificos que o representariam simbolicamente,
e, enfim, se médicos como Artigues escreveram tratados sobre “o valor
semiologico” do sonho, sobre a maneira de o fazer servir ao diagnéstico
das doencas. Mais recentemente, Tissié mostrou como as perturbagdes
da digestdo, da respiragéo, da circulagio, se traduzem por espécies deter-
minadas de sonhos. (ibidem, p.91)
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Embora os exemplos citados mostrem a importante participagio
do corpo nos processos oniricos, eles nio explicariam sozinhos os
conteudos dos sonhos. O que faz que essas impressoes sensiveis
que servem de matéria para os sonhos, as quais tém muitas vezes
pouca nitidez e precisdo, sio vagas e indeterminadas, nio sendo
mesmo percebidas durante a vigilia, adquiram nitidez e clareza’
O que faz que linhas negras sobre um fundo branco, manchas co-
loridas que evoluem diante de nés quando estamos com os olhos
fechados, transformem-se em tapete, tabuleiro de xadrez, pagina
escrita ou uma multiddo de outras coisas durante o sono? Como
pergunta Bergson (1993b, p.92): “Qual é a forma que imprimira sua
decisdo a indecisdo da matéria?”.

Para Bergson, essa forma é a lembranca. O sonho seria “uma res-
surrei¢do do passado” que se sobrepde a um acontecimento corporeo
do presente. Pode ser um detalhe esquecido, uma lembranca aparen-
temente abolida, um fato percebido distraidamente durante a vigilia.
A lembranca daria forma aos materiais transmitidos pelos érgdos dos
sentidos, convertendo “em objetos precisos e determinados as vagas
impressoes provenientes do olho, do ouvido, de toda a superficie e de
todo o interior do corpo” (ibidem, p.94). Durante o sono, algumas
dentre a multiddo de lembrancas seriam “‘chamadas [...] pelas formas
mais vagas que se desenham a meus olhos, pelos sons mais indecisos
que impressionam meus ouvidos, pelo toque mais indistinto que estéa
espalhado pela superficie de meu corpo; mas também pelas sensacoes
mais numerosas que me vém do interior de meus 6rgdos” (ibidem,
p.96). As lembrancas “que puderem assimilar-se a poeira colorida
que percebo, aos barulhos de fora e de dentro que ouco etc., e que,
além do mais, se harmonizarem com o estado afetivo geral que minhas
impressoes organicas compdem’”’ (ibidem) sdo carregadas de cor, de
sonoridade, de materialidade. Para Bergson, o sonho consiste na juncao
entre sensa¢io e memoria.

Mas o sonho seria apenas o exemplo mais extremo de uma relagdo
que também define a percepcao consciente normal de vigilia, o “meca-
nismo de operag¢io é o mesmo em suas grandes linhas” (ibidem, p.97).
Segundo Bergson, o que vemos do objeto colocado diante de nés ou
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o0 que ouvimos de uma frase pronunciada é pouco comparado ao que
a memoria acrescenta recobrindo o esboco inicial da coisa percebi-
da. Como no sonho, na percepcio de vigilia temos, de um lado, “as
impressoes reais produzidas nos 6rgdos dos sentidos” e, de outro, as
“lembrancas que vém se inserir na impressdo e aproveitar sua vitalidade
para voltar a vida” (ibidem, p.100). Quando vemos a coisa, teriamos
uma “espécie de alucinagio inserida em um quadro real”, um feno-
meno ‘“‘semialucinatério”. A percepcdo bruta funcionaria como um
esquema geral que atrai lembrancas multiplas que buscariam coincidir
com partes da percepcdo. Assim, a percepgio se enriquece de detalhes
evocados pela meméria. Quando ouvimos alguém falando umalingua
que conhecemos imperfeitamente, os sons ouvidos distintamente ser-
vem de pontos de referéncia a partir dos quais nos colocamos em uma
ordem de ideias mais ou menos abstratas e dai vamos ao encontro dos
outros sons percebidos. Mesmo quando escutamos uma conversagio
em nosso proprio idioma, ouvimos poucos dos sons emitidos pelo
interlocutor, ou seja, a sensa¢do nos fornece apenas um quadro que
preenchemos com as lembrangas.

O mesmo aconteceria na leitura de um jornal ou de um livro. Nao
percebemos nem cada letra de uma palavra, nem mesmo cada pala-
vra de uma frase, pois, se fosse o caso, nossa leitura seria muito lenta
como a de uma crianga que estd aprendendo a ler. De cada palavra ou
frase, perceberiamos apenas algumas letras ou tragos caracteristicos,
os quais seriam suficientes para que adivinhdssemos o restante que
mais alucinamos do que vemos:

a leitura corrente é um trabalho de adivinhacéo, mas nio de adivi-
nhagio abstrata: é uma exteriorizagio de lembrangas, de percepcdes
simplesmente rememoradas e, consequentemente, irreals, as quais se
aproveitam da realiza¢do parcial que encontram aqui e ali para se realizar
integralmente. (ibidem, p.99)

Para Bergson, como j4 dissemos anteriormente, é a memoria que
completa a percepgio atenta e a torna clara e distinta ao fornecer-lhe
a maior parte de sua matéria. A clareza e a distingdo sdo
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o resultado do enriquecimento da percepcdo pelas lembrangas que,
quando nela se inserem nos fazem perceber mais detalhes que dela
tinhamos de inicio encontrado. A medida que a atencio se prolonga, a
clareza e a distingdo aumentam incessantemente, porque a percepgio,
uma primeira vez enriquecida e consequentemente modificada, lanca
um novo apelo @ memoéria, que lhe reenvia novas lembrangas; e este
movimento progressivo de vaivém se renova enquanto dura a propria
atengio, sem que se possa jamais lhe assinalar limites absolutos. Assim
se explica o aparente aumento de intensidade da percepgio produzida
pela atengdo. (Bergson, 1972, p.698)

Nos dois casos, vigilia e sonho, entretanto, embora as sensacoes
tenham um papel importante no acionamento da memoria e essa se
sobreponha ao dado percebido, néo se deve pensar que isso acontece
porque de alguma forma o cérebro cria os contetidos perceptivos a par-
tir dos estimulos corpéreos que acionariam lembrancas arquivadas no
préprio cérebro. Ao explicar a diferenca entre sonho e vigilia tratando
darelacdo entre sensagio, percepcao e meméria, Bergson reafirma sua
tese de que o cérebro é apenas um 6rgio de agdo e ndo um produtor de
representa¢des ou arquivo de lembrancas. A alteracdo ou relaxamento
no funcionamento do cérebro seria condi¢do necessaria para o sonho.
Afinal, ele acontece numa condig¢io de distenséo, de desatengio, de
distracdo, de indiferenca, de desligamento ou de desinteresse em
relacdo as exigéncias do mundo externo. Como diz Bergson (1993b,
p-103): “Dormir é se desinteressar. Dorme-se na exata medida em que
se desinteressa. Uma mée que dorme ao lado de seu filho poderd nao
ouvir os trovdes, enquanto que um suspiro da crianca a despertara.
Dormia ela realmente para sua crianga? Nos ndo dormimos para o que
continua a nos interessar”’.

Gracas ao estado de relaxamento do sono, o latido real de um cio
se tranformaria em um sonho no qual um grupo de pessoas fazem
um grande barulho, contetido esse contruido a partir de lembrancas
de vivéncias anteriores. Assim que o som confuso do latido de um
cdo atrairia a lembranca de gritos “Fora! Foral” de uma assembleia,
do mesmo modo que uma mancha verde salpicada de pontos brancos
pode materializar alembranca de um canteiro com flores, de um bilhar
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com suas bolas e muitas outras: “Algumas vezes, elas [as lembrangas]
a atingem [a sensacdo] uma apds a outra: o canteiro torna-se bilhar
e assistimos a transformagdes extraordindrias. Outras se reinem
simultaneamente: entdo o terreno é bilhar” (ibidem, p.105). Em conse-
quéncia do estado de distenséo do espirito durante o sonho, néo haveria
um ajustamento exato entre a sensacdo e alembranca, sendo possivel a
aplicacdo de lembrangas muito diversas contra a mesma sensagéo.

Diferentemente do sonho, a vigilia consistiria num estado de aten-
¢do, de esforco, de concentracio, de ajustamento exato, preciso, entre
a sensacio e a lembranca, de uma “tensio simultianea da sensagio e
da memoria”, pois a todo momento se escolhe e se exclui, escolha de
uma sensacio entre milhares —algumas das quais reaparecem durante
o sonho — e entre as lembrangas, afastando todas as que ndo se mol-
dam sobre o estado presente. Ter-se-ia, assim, um estreitamento da
memoria, contragdo em torno da a¢do presente, em consequéncia do
qual se apresenta a sensacio apenas a lembranca que se parece com
ela e que pode melhor a interpretar. A sensacio seria recoberta pela
lembranga que lhe adere perfeitamente. Para que um latido de cio
possa ser interpretado e percebido como um latido, seria preciso que
esforco e lembranca estivessem articulados em torno da acdo para a
qual estaria estruturada e organizada a atividade cerebral.

Independéncia da consciéncia em relagcdo ao corpo

Como vimos anteriormente, a critica de Bergson ao materialismo
localizacionista e associacionista consiste principalmente na dentincia
de sua pretensa fundamentac¢io na observacdo dos fatos patologicos
relacionados a lesdes cerebrais. Da andlise atenta dos mesmos fatos
Bergson redefine o papel do cérebro na percepgiao e na meméria como
um centro de a¢do e ndo um produtor de percep¢des conscientes
ouum arquivo de lembrancas. Um aspecto fundamental dessa critica
ao materialismo, o qual gostariamos de tratar agora de forma mais
explicita, refere-se a0 modo como a irredutibilidade da meméria ao
cérebro implica a irredutibilidade e no limite na independéncia do
espirito em relagdo ao corpo, ou seja, num dualismo espirito e corpo.
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Para Bergson, como vimos anteriormente, explicar a relagdo entre
memoria e cérebro € explicar a relagdo entre dois tipos de memoria
que estariam fundidos na percepcao consciente, a memoria-habito e a
memoria pura. A meméria-hdabito consiste na fixagdo, no organismo,
de um “conjunto de sistemas sensério-motores” organizados pela
repeti¢do, os quais seriam o prolongamento dos estimulos recebidos
em reagdOes nascentes ou efetuadas voltadas para a adaptagio. Ja a
memoria pura € aquela que se move “efetivamente no passado”,
aquela que retém todos os acontecimentos passados alinhados, loca-
lizados e datados. A relagio entre esses dois tipos de memoria deveria
ser compreendida em termos de “apoio mutuo”. Os mecanismos
sensorio-motores acionam as lembrancas passadas, uteis & acdo pre-
sente, as quais, por sua vez, dependem desses “aparelhos motores”
para se “‘tornarem presentes’, conscientes, ou seja, “‘é do presente
que parte o apelo ao qual a lembranca responde, e é dos elementos
sensorio-motores da agdo presente que a lembrancga pura retira o calor
que lhe confere vida” (Bergson, 1990b, p.170). O papel do cérebro
na memoria indica aquela que seria a sua funcdo em geral. O cérebro
desempenharia o importante papel de afastar, de frear, de “manter na
sombra” aquelas lembrancas que nio interessam ao presente, a acao
iminente. Ele manteria o passado em sua “quase totalidade”” em estado
inconsciente, trazendo para a consciéncia apenas ‘o que é de natureza
a aclarar a situacdo presente, para ajudar a agdo que se prepara, para
produzir, enfim, um trabalho atil” (Bergson, 1979a, p.5). O cérebro
canalizaria “anossa atencdo na diregio do futuro”, trazendo do passado
para a acdo presente, “‘quando muito, sob forma de “lembrancas”, tal
ou tal simplificacdo da experiéncia anterior, destinada a completar a
experiéncia do momento” (Bergson, 1993b, p.171). Dai o cérebro ser
definido como um 6rgéo de atencdo a vida:

E o cérebro que nos presta o servico de manter nossa atencio fixada
na vida; e a vida, ela, olha para a frente; ela somente se volta para tras
na medida em que o passado pode auxiliar a esclarecer e a preparar o
futuro. Viver, para o espirito, é essencialmente concentrar-se no ato a

ser realizado. E, pois, inserir-se nas coisas por intermédio de um meca-
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nismo que extraird da consciéncia tudo o que for utilizavel para a acao,
pronto a obscurecer a maior parte do resto. Tal € a fungdo do cérebro
na operagdo da memoria: ele ndo serve para conservar o passado, mas
primeiramente para veld-lo, depois para deixar transparecer o que é
praticamente util. (ibidem, p.57)

A questdo que se coloca inevitavelmente a partir dessas conside-
ragdes sobre o papel do cérebro é a seguinte: se o passado, que em sua
maior parte nos € inconsciente, nao esta conservado no cérebro, como
Bergson pretende ter mostrado com a interpreta¢io dos fenémenos
psicologicos normais e patologicos, como ele seria preservado ou,
nos termos do fil6sofo em A alma e o corpo, ““se a lembranca no foi
armazenada no cérebro, onde ela se conserva?” (ibidem, p.55). Pri-
meiramente, Bergson problematiza os préprios termos da pergunta,
ou seja, seria adequado perguntar “onde”, quando n3o se trata de
corpos materiais que, por serem extensos, poderiam ser contetdo ou
continente uns dos outros, e sim de lembrancas, ou seja, entidades
que nio possuem propriedades espaciais? Ainda segundo o fil6sofo:
“Clichés fotograficos se conservam numa caixa, discos fonograficos
num armadrio; mas por que lembrancas, que nio sio coisas visiveis e
tangiveis, necessitariam de um recipiente, e como poderiam té-lo?”
(ibidem, p.96). Tendo feito essa ressalva e aceitando a ideia de “lo-
calizagdo” em um “recipiente” apenas como uma metafora, Bergson
diz que as lembrancas estdo “alojadas” no espirito. Retomando a
nocdo de duragio psicolédgica apresentada no Ensaio, diz ndo estar
se referindo a uma entidade hipotética ou misteriosa, mas a algo que
¢ dado “imediatamente” e “evidentemente” pela observacdo, ou
seja, a consciéncia. E “o espirito humano é a prépria consciéncia”
(ibidem, p.96).°

5 Tratamos dessa problematica questdo da relagio entre consciéncia e espirito na
dltima segdo do capitulo anterior. O problema que ali discutimos € se o acesso
imediato as varias formas de experiéncia consciente poderia ser tomado como
uma apreensdo imediata do préprio espirito, considerando-se que a experiéncia
consciente, ainda que nio se apresente com as propriedades das entidades mate-
riais, poderia ser propriedade da matéria organizada.
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Como vimos anteriormente, a contribui¢do de Matéria e meméria
para a nogio bergsoniana de duragio é o acréscimo da nogio de me-
moéria sem a qual, conforme mostraremos mais claramente na segunda
parte deste capitulo, a propria experiéncia consciente ndo seria possivel.
Desse modo, contra a hipétese de que a memoria seja uma espécie de
gaveta ou arquivo no cérebro onde as lembrancas estariam guardadas
ou registradas segundo algum tipo de classificacdo, ou seja, uma fa-
culdade que se exerce de maneira intermitente, Bergson (1979a, p.5)
propde que a memoria seja inseparavel da duracdo psicologica, isto
é, do espirito. Para o fil6sofo, o passado sobrevive integralmente e é
indestrutivel, conservando-se “por si mesmo, automaticamente”. A
memoria explicaria uma propriedade fundamental da duracéo psico-
légica apresentada no Ensaio, ou seja, a mudancga incessante de um ser
consciente: cada momento da duragio psicolégica “contém sempre,
além do precedente, alembranca que este lhe deixou” (Bergson, 1993a,
p-183). Mas ndo apenas essa propriedade, também as propriedades de
continuidade e indivisibilidade, o que justificaria o fato de Bergson
(1993a, p.200) definir a propria duragio psicolégica como memoria:
“A duracio interior € a vida continua de uma memoria que prolonga
o passado no presente, seja porque o presente encerra distintamente
a imagem incessantemente crescente do passado, seja, mais ainda,
porque testemunha a carga sempre mais pesada que arrastamos atréas
de nés & medida que envelhecemos”. Ou:

Ora, creio que a totalidade de nossa vida interior é algo como uma tinica
frase comegada com o primeiro despertar da consciéncia, frase semeada
de virgulas, mas em nenhuma parte cortada por pontos finais. E creio
também, por conseguinte, que todo o nosso passado 14 est4, subconsciente
—1sto é, presente a nés de tal maneira que nossa consciéncia, pararevela-lo,
nao necessita sair de si mesma nem acrescentar-se algo estranho: ela s6
precisa, para perceber distintamente tudo o que ela contém, ou melhor,
tudo o que ela ¢, afastar um obstaculo, levantar um véu. Extraordinario
obstaculo alias! Véu infinitamente precioso! (Bergson, 1993b, p.56)°

6 Bergson (1972, p.1080) propde algumas analogias: a duragdo interior seria como
o enrolar-se continuo de um fio numa bola, ou como uma bola de neve, ou como
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As consideracoes anteriores sobre a irredutibilidade da memoria
ao cérebro podem ser estendidas a atividade pensante em geral. Se-
gundo Bergson, se conhecéssemos o0 mecanismo cerebral, poderiamos
perceber um “acompanhamento motor do pensamento”, movimen-
tos que preparam os pensamentos € mesmo os outros movimentos
que acompanham tais pensamentos, por exemplo, o ritmo da palavra
e os gestos. A medida que o pensamento esté voltado para a acio,
mesmo que essa ndo se realize, ele “esboga uma ou vérias agdes vir-
tuais, simplesmente possiveis”; sdo essas “acdes reais ou virtuais,
projecdo diminuida e simplificada do pensamento no espago, que
marcam as articulagdes motoras do pensamento e sdo desenhadas na
substancia cerebral” (ibidem, p.47). Por mais que conhecéssemos o
mecanismo cerebral, poderiamos supor o que se passa no cérebro a
partir do estado de alma, mas ndo o contrario, jd que a um mesmo
estado do cérebro poderia corresponder uma multiddo de estados
mentais, embora nfo qualquer um. Bergson faz uma analogia com
os gestos dos atores que interpretam uma comédia os quais ndo nos
permitem apreender toda a riqueza e sutileza dos seus pensamentos
e ainda que eles possam corresponder a uma grande variedade de
pensamentos eles ndo expressariam adequadamente todos os con-
teddos de pensamento.

Arelagio do cérebro ao pensamento ¢, pois, complexa e sutil. Se me pe-
dissem para expressa-la numa férmula simples, necessariamente grosseira,
diria que o cérebro é um 6rgdo de pantomima, e somente de pantomima.
Sua fungdo é mimetizar a vida do espirito, mimetizar também as situacdes
exteriores as quais o espirito deve se adaptar. A atividade cerebral esta
para a atividade mental assim como os movimentos da batuta do regente
de orquestra estdo para a sinfonia. A sinfonia ultrapassa inteiramente os
movimentos que a escondem; a vida do espirito ultrapassa da mesma

forma a vida cerebral. (ibidem)

um fio elastico que se estenderia até um comprimento infinito sem jamais ser
dividido e que, por outro lado, pelo unico fato de aumentar seu comprimento,
poderia a0 mesmo tempo aumentar seu peso”’.
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Ao reduzir o papel do cérebro ao desempenho de movimentos pro-
duzidos por estimulos ambientais ou corporais, movimentos esses que
direcionariam a atividade pensante mas que ndo seriam responsaveis
diretamente pelo seu conteido nem pela sua existéncia os quais os
ultrapassariam, Bergson nos remete a uma visdo dualista segundo a
qual o pensamento ¢ atributo da alma ou espirito, ou seja, uma subs-
tancia nio fisica ou material unida ao corpo durante a vida e passivel
de sobreviver a sua morte. Mostramos, na Introducio deste trabalho,
que Descartes postula a imortalidade da alma como uma decorréncia
natural dos termos em que estabelece a natureza e a distingdo entre
0 espirito e o corpo. Nosso objetivo era ja indicar naquele momento
a intrinseca relagio que existe entre a tese da imortalidade da alma,
quando ndo se coloca em duvida a existéncia da matéria,” e uma con-
cep¢do dualista de substincia. Encontramos uma tese semelhante em
Bergson? Sim, de forma categérica, e em vérios de seus textos, embora
nio em Matéria e memdria, mas em consonancia e como implicagdo
das ideias defendidas nessa obra. Vejamos alguns exemplos.

Em uma conferéncia proferida na Society for Psychical Research
de Londres,® em 1913, “Fantasmas dos vivos e pesquisa psiquica”,
publicada no livro de Bergson cujo titulo parece indissociavel de uma
perspectiva dualista, A energia espiritual, a tese da imortalidade da
alma é apresentada contra o materialismo reducionista como uma forte
probabilidade decorrente da irredutibilidade do mental ao cerebral
estabelecida pela observacdo dos fatos.

Quanto mais nés nos acostumamos a esta ideia de uma consciéncia

que ultrapassa o organismo, mais achamos natural que a alma sobreviva

7 Referimo-nos ao idealismo de Berkeley.

8 Nao se deveria desprezar o fato de que a Society for Psychical Research de Londres,
da qual Bergson foi indicado como presidente, estava prioritariamente envolvida
com a pesquisa de fendbmenos paranormais tais como comunicagao e materializagio
dos mortos, telepatia, clarividéncia etc., e que Phantasms of the Living era o titulo
de dois volumes de um livro que relata experiéncias mediunicas, publicado em
Londres, em 1886. Nessa conferéncia, Bergson demonstra grande simpatia por
esse tipo de pesquisa e por seus resultados, apontando inclusive a compatibilidade
entre eles e a sua propria teoria.
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ao corpo. Certamente, se o mental estivesse rigorosamente calcado no
cerebral, se ndo houvesse nada mais em uma consciéncia humana do que
0 que estivesse inscrito em seu cérebro, nos poderiamos admitir que a
consciéncia segue o destino do corpo e morre com ele. Mas se, ao contra-
rio, os fatos, estudados independentemente de todo sistema nos levam a
considerar a vida mental como muito mais ampla do que a vida cerebral,
a sobrevivéncia tornar-se-ia tdo provavel que a obriga¢do da prova in-
cumbird aquele que a nega antes que aquele que a afirma; porque, assim
como eu disse em outro lugar, ““a Gnica razdo para se crer na aniquilagio
da consciéncia apds a morte € o fato de se ver o corpo se desorganizar, e
essa razdo ndo tem mais valor se a independéncia da quase totalidade da
consciéncia a respeito do corpo ¢, ela também, um fato que se constata.
(Bergson, 1993b, p.79)

Em uma outra conferéncia proferida em Madri em 1916, Consé-
quences: la survie de 'ame, Bergson diz algo muito parecido, ou seja,
que a ideia de que a alma desaparece ap6s a morte do corpo decorre
naturalmente de uma concep¢do segundo a qual os estados de cons-
ciéncia correspondem a estados cerebrais, sendo uma espécie de
traducio desses estados que com a morte se desagregariam. E ainda
que o problema da sobrevivéncia da alma nio tenha recebido uma
solucdo satisfatoria por parte da filosofia e da ciéncia cujas hip6teses
seriam ‘“vagas e problemdticas, raciocinios sempre atacaveis por
outros raciocinios”, os argumentos favoraveis a imortalidade seriam
superiores aos argumentos contrarios. Mas uma conclusio definitiva
s6 poderia advir da experiéncia, da observagdo dos fatos. Se os fatos
mostrarem que o pensamento ultrapassa a atividade cerebral, e sabe-
mos que para Bergson € isso o que os fatos mostram, dever-se-ia dai
inferir a imortalidade da alma.

Mas suponha que a experiéncia estabeleca — e ela o impora cada vez
mais firmemente —que o que se produz no cérebro representa apenas uma
infima parte da vida mental; que desde entdo mesmo o espirito se encon-
tra, por assim dizer, destacado do cérebro, ao qual ele adere somente na
medida necessdria para concentrar sua aten¢do a realidade, entdo, quando
o cérebro desaparece, o espirito subsiste tal como ele era, menos limitado
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talvez, mais independente, com uma memoria total, inteira, do passado.
E mesmo que a demonstragio desta tese ndo se encontra acabada, ela se
completard pouco a pouco e, em primeiro lugar, se pode ja afirmar uma
coisa: neste problema, o dever de dar provas recai, ndo sobre aqueles que
afirmam a sobrevivéncia da alma, mas naqueles que a negam. Porque a
Unica razdo que nos temos para negar a sobrevivéncia da alma, é o fato de
vermos o cérebro se desorganizar como o resto do corpo. Mas esta razdo
perde todo o seu valor se se estabelece que o espirito, em sua maior parte,
¢ independente da funcio cerebral. (Bergson, 1972, p.1213)

A tese da imortalidade da alma ¢é apresentada de forma mais
incisiva como decorrente da propria concepgio bergsoniana da irre-
dutibilidade do pensamento a atividade cerebral, em uma conferéncia
de 1912, cujo titulo esta bastante em acordo com a visdo dualista do
contetido, A alma e o corpo, também publicada no livro de Bergson,
A energia espiritual.

Certamente a prépria imortalidade ndo pode ser provada experi-
mentalmente: toda experiéncia se dd numa duracéo limitada; e quando
a religido fala de imortalidade, faz apelo a revelagdo. Mas seria alguma
coisa, seria muita coisa, poder estabelecer, no terreno da experiéncia, a
possibilidade e mesmo a probabilidade da sobrevivéncia por um tempo x:
deixariamos fora do dominio da filosofia a questdo de saber se esse tempo
élimitado ou ilimitado. Ora, reduzido a estas propor¢des mais modestas,
o problema filoséfico do destino da alma néo me aparece absolutamente
como insolavel. Eis um cérebro que trabalha. Eis uma consciéncia que
sente, que pensa e que quer. Se o trabalho do cérebro correspondesse a
totalidade da consciéncia, se houvesse equivaléncia entre o cerebral e o
mental, a consciéncia poderia seguir o destino do cérebro e a morte ser
o fim de tudo: ao menos a experiéncia nio diria o contrario, e o filésofo
que afirma a sobrevivéncia da alma estaria reduzido a apoiar sua tese em
alguma construcdo metafisica — coisa geralmente fragil. Mas se, como
tentamos mostrar, a vida mental ultrapassa a vida cerebral, se o cérebro
se limita a traduzir em movimentos uma pequena parte do que se passa na
consciéncia, entdo a sobrevivéncia torna-se tio provavel que a obrigagdo
da prova incumbird aquele que a nega, bem mais do que aquele que a
afirma; pois a Unica razdo para crer numa extingio da consciéncia depois
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da morte é o espetaculo do corpo se desorganizando, e esta razao nio tem
mais valor se a independéncia da quase totalidade da consciéncia em
relagdo ao corpo € um fato constatével. (ibidem, p.58)

Essa, ndo apenas possivel, mas também provével, separagdo entre
consciéncia e matéria, entre espirito e corpo, implicada na tese da
imortalidade da alma, é compativel, e aqui novamente nos lembramos
de Descartes, com a sua real unido. Bergson afirma insistentemente,
como procuramos mostrar, a solidariedade entre os eventos cor-
porais e os eventos mentais.’ Referindo-se explicitamente a unio
entre alma e corpo, Bergson diz: “eu tentei colocar em evidéncia a
independéncia da alma em relacdo ao corpo. Eu nio pretendo que,
no estado atual das coisas, aqui, no mundo, a alma possa pensar,
sentir, querer independentemente do corpo; a consciéncia nio é,
neste ponto, separada do cérebro” (ibidem, p.1215). Mas como
explicar essa unido? Em Descartes, o dualismo criou o problema da
unido entre espirito e matéria, a substincia extensa e a substancia
inextensa, que embora seja vivenciada ndo era satisfatoriamente
explicada. A hipétese da glandula pineal nio resolve o problema,
pois, como dissemos na Introducio deste trabalho, nio explica como
uma substancia inextensa poderia ligar-se a uma substancia extensa,
coloca-la em movimento ou dela sofrer uma a¢do. Admitindo-se

9 “A matéria da qual é feita 0 nosso cérebro se compde de elementos, de moléculas,
de 4tomos, etc., em movimento continuo e este movimento é determinado pelas
leis da mecénica. A solidariedade entre a alma, da qual nés falamos, e o cérebro é
evidente. Basta respirar cloroférmio para que a consciéncia se dissipe. Basta consu-
mir dlcool para que a consciéncia se exalte. Uma intoxicagdo passageira modifica,
pois, a consciéncia. Uma intoxicagdo duravel, como a que esta provavelmente
na raiz da maior parte das doengas mentais, produz no espirito uma desordem
permanente. A verdade é que a alma, esta suposta alma, esta inteiramente a
mercé de um acidente cerebral qualquer. Movimentos atdmicos e moleculares
se produzem no espirito e a cada um destes movimentos corresponde um estado
de alma. Nés sabemos que as lesdes da memoria, por exemplo, correspondem a
lesdes perfeitamente localizadas no cérebro; em tal ou qual circunvolugdo cerebral
se encontra a lembranc¢a dos movimentos articulatérios das palavras; em tal ou
qual circunvolugio, alembranca do som das palavras, em uma outra, alembranca
da imagem visual das letras e das palavras, etc.” (Bergson, 1972, p.1205).
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que também para Bergson espirito e corpo sejam duas substancias!’
essencialmente diferentes, a consciente e a material, como o sugere
principalmente a tese da imortalidade da alma, como explicar a unido
entre elas? Ou, contrariando a interpretacao dualista do pensamento
bergsoniano até aqui apresentada, o dualismo consciéncia e matéria
em Bergson ndo consistiria num dualismo substancial? A resposta
a essa questdo depende da maneira como interpretamos uma outra
parte fundamental de Matéria e memdria, a que trata da relagio entre
consciéncia e matéria, ou seja, a explicacdo bergsoniana da percepcao
consciente, que apresentaremos a seguir.

Consciéncia, matéria e corpo

Relacao consciéncia-matéria e consciéncia-corpo
como dois problemas distintos e relacionados

A irredutibilidade da representacdo e da memoria aos aconte-
cimentos cerebrais, amplamente defendida em Matéria e memoria,
implica uma certa independéncia da consciéncia pensante ou espirito
em relagdo ao corpo, independéncia que se tornaria absoluta no caso
de sua separacio, ou seja, de sobrevivéncia da alma ap6s a morte do
corpo. Entretanto, como também vimos em Matéria e memoria, haveria
uma grande solidariedade e até mesmo um grau de dependéncia entre
0S Processos conscientes e 0s processos corporais, os quais dever-se-
iam a profunda unido entre o espirito e o corpo. Considerando-se a
disting¢do radical entre consciéncia e matéria, principal tese defendida
no Ensaio, e a irredutibilidade da consciéncia ao corpo, principal tese
de Matéria e memdria, impde-se explicar como consciéncia e matéria
e, consequentemente, espirito e corpo podem se relacionar e mesmo
se unir, ou seja, como Bergson enfrenta a principal dificuldade ja en-
frentada sem sucesso por Descartes.

10 Tratamos da questdo da nogdo de substincia em Bergson na ultima se¢do do
capitulo anterior.
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Antes de mais nada, deve-se observar que essa problematica
envolve duas questdes distintas, embora relacionadas: a relacdo entre
consciéncia e matéria e arelagdo entre consciéncia e corpo. O tituloe o
subtitulo da obra de Bergson deixam jd entrever essa distin¢do. O titulo
do livro é Matéria e memdria, enquanto o subtitulo é “Ensaio sobre
a relagdo do corpo com o espirito”. O titulo refere-se, ainda que ndo
explicitamente, a relagio do espirito com a matéria em geral, ou seja,
a percepgio consciente, enquanto o subtitulo remete-nos claramente
ao tema da relagio entre espirito e o corpo ao qual esta intimamente
ligado. Como veremos, a explicacdo da percepgio consciente é o
primeiro passo para se explicar a relacio entre espirito e corpo. E isso
porque, de acordo com Bergson, esses dois problemas, os quais tém
origem no pensamento cartesiano, estdo relacionados. Vejamos o que
o fil6sofo diz a esse respeito em uma carta de 1897 a Lechalas, mesmo
ano de publicacio de Matéria e memoria.

Nessa carta, Bergson critica a nogéo cartesiana de representacio,
dizendo que ela deriva, consciente ou inconscientemente, da separagio
radical entre o nosso corpo e o resto da matéria. Estando o corpo que
percebe separado dos corpos percebidos, supde-se que ele se baste a si
mesmo e que em alguma parte em seu interior, ou em intima conexao
com ela, estdo presentes “reproducdes mais ou menos fiéis, as duplicatas
dorestodamatéria” (Bergson, 1972, p.411). Primeiramente, procurar-
se-1am os materiais dessas representa¢des nas sensacoes periféricas do
COrpo; a seguir, os convergiriam para os centros cerebrais, restringin-
do-os cada vez mais, “até que, enfim, se reenvie toda representacdo
para fora do espaco, para uma consciéncia inextensiva, de onde ela
se projetaria no espago para recobrir os corpos exteriores de onde ela
emana’”’ (ibidem, p.411). Contra essa concep¢io representacionista da
percepgao consciente Bergson pergunta por que dever-se-ia supor que
““aimagem de P é formada em uma consciéncia exterior ao ponto P e
depois projetada em P?” (ibidem, p.410). Por que a imagem estaria
situada em um corpo fora de P?

A resposta que o proprio Bergson apresenta nessa carta é que
a origem cartesiana da ideia de representacio estd no privilégio da
percep¢ao tatil sobre todas as outras formas de percep¢io, incluindo
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a visual. Para tocar P, o corpo deve deslocar-se, deve mover-se, ou
seja, a “‘acdo possivel” sobre P ndo é imediata, P ndo pode ser tocado,
modificado, movido, sem que o corpo que percebe atravesse outros
corpos intermediarios. “Minha cren¢a em um intervalo real e, conse-
quentemente, em uma distin¢do entre P e mim, é apenas, no fundo,
uma distingdo entre este corpo e meu corpo, distin¢do unicamente
relativa a percepgio tatil” (ibidem, p.410). O privilégio da percepcio
tatil —experiéncia sensorio-motora—explicar-se-ia pelas necessidades
da acdo as quais nos levam “a restringir nossa presenca real a esta
parte muito limitada do espaco onde nossa influéncia tétil se exerce”
(ibidem, p.411), ou a “esta por¢do organizada da matéria por meio
da qual agimos sobre todas as outras” (ibidem, p.411). Bergson
acredita que, se alguém tivesse a sensibilidade tatil aniquilada junto
com a motricidade a ela ligada, ficando condenado a imobilidade e ao
conhecimento apenas das percepcdes visuais, essa pessoa perceberia
a si mesma em P do mesmo modo que no ponto ocupado por seu
COrpo, Ou seja, essa pessoa nao suporia que as imagens estdo situadas
em sua consciéncia fora do ponto P, ndo defenderia que suas imagens
sdo, na verdade, uma representagio interna inextensa e qualitativa
de uma materialidade externa extensa e quantitativa.'!

E éjustamente uma teoria da percepgdo nesses moldes que, como
veremos a seguir, Bergson defende em Matéria e meméria e com a
qual pretende solucionar o problema da relacdo entre espirito e cor-
po. Para diferenciar sua concepcédo acerca da percep¢io consciente

11 Nesse mesmo sentido, Bergson (1972, p.643) afirma em outro contexto: “E esta
teoria [a darepresentagdo] que Binet critica muito finamente quando ele nos mostra
que ela consiste em erigir arbitrariamente as sensagdes visuais e tateis, geradoras
de nossa nogdo de extensdo, em equivalentes de todas as outras sensagdes. Eu
estou inteiramente de acordo com ele sobre este ponto essencial. Talvez a base
da teoria que ele criticou seja mais estreita ainda do que ele diz. As sensagdes que
esta teoria considera como constitutivas das coisas sdo, de fato, mais tateis que
visuais, talvez exclusivamente tateis. Porque neste caso se tem por absolutas a
forma e a dimensdo dos elementos constitutivos da matéria, enquanto na per-
cepgao visual, a figura e a grandeza do objeto variam com a posigao e a distincia
do observador. Pensar em uma coisa como invariavel em forma e grandeza é
pensé-la ‘tatil’ antes que ‘visual’”’.
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do idealismo e do realismo Bergson propde o termo “imagem”. A
imagem ndo é uma representacio conforme o entende o idealista — é
mais do que isso— e ndo é também a prépria coisa, conforme o entende
o realista — é menos do que isso; o termo “imagem” refere-se a “uma
existéncia situada a meio caminho entre a coisa e a representacdo”
(Bergson, 1990b, p.1). Para Bergson, a matéria tal como a percebe-
mos ndo poderia ser reduzida a uma representacdo subjetiva nem
ser considerada como algo que produz as representagdes e é “de
natureza diferente delas” (ibidem). A matéria seria, e a concepcéo
ingénua do senso comum estaria certa nesse ponto, uma imagem,
“mas uma imagem que existe em si” (ibidem, p.2). O que Bergson
quer dizer com essa caracterizacdo da matéria em termos de imagem?
Se a matéria € uma imagem e a imagem ndo ¢é a propria coisa, o que
seria a propria coisa’

Parece-nos que, ao colocar o problema nesses termos, a questdo
fundamental passa a ser a da natureza da matéria. Essa seria a questdo
central do debate com o 1dealismo e o realismo. Afinal, a natureza da
consciéncia ou espirito em termos de duracdo psicolégica, distinta da
matéria e a ela irredutivel, ja foi estabelecida, faltando explicar a sua
relacdo com a matéria. Para isso, faz-se necessdrio superar a antitese
entre espirito e matéria e, COmo 0 veremos, Bergson o faz tentando
mostrar que as duas qualidades aparentemente fundamentais da
matéria, a descontinuidade e a solidez, sio propriedades apenas
das imagens perceptivas — a matéria é uma imagem — e ndo da coisa
material em si mesma. Explicar a origem da imagem que temos da
matéria ou o significado da afirmacdo de que a matéria é uma ima-
gem, distinguindo-a da propria coisa material €, como veremos, a
estratégia utilizada por Bergson para aproximar o extenso e o inex-
tenso, a quantidade e a qualidade e, consequentemente, o espirito
e a matéria. Apresentaremos, inicialmente, a hip6tese proposta por
Bergson para superar a oposi¢io entre o extenso e o inextenso a partir
de sua explicagdo da descontinuidade, ou seja, do fato de os objetos
nos serem dados na percepcdo consciente como separados uns dos
outros no espago. A seguir, trataremos de sua proposta de superacio
da oposicédo entre quantidade e qualidade, partindo da explicacdo
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da solidez, ou seja, da propriedade caracteristica de cada um dos
objetos considerados individualmente, propriedade esta construida
no tempo.

Dissolucdo da oposicao extenso e inextenso

O problema da representagio que Bergson pretende dissolver com
a sua noc¢do de imagem pode ser colocado inicialmente em termos da
oposicio entre o extenso e divisivel e o inextenso e indivisivel, pro-
priedades essenciais da matéria e da representagio. Como veremos,
Bergson procura mostrar que a divisibilidade da matéria em termos
de objetos materiais distintos, descontinuos e separados, ndo é uma
propriedade da matéria em si, mas apenas da percepgio consciente.
A descontinuidade entre os objetos materiais, explica-se a partir de
uma caracteristica fundamental do sujeito perceptivo, a qual jd nos
referimos amplamente, ou seja, a insercio pragmatica no mundo. E por
causa da l6gica pragmatica e do grau de complexidade de seu cérebro
que o sujeito perceptivo ndo é apenas um caminho de transmissdo dos
estimulos recebidos, que sua agio é uma reagfio com um certo grau de
indeterminacio, ou, nos termos de Bergson, uma certa “espontaneida-
dedereacido”," propicia a formacio daimagem perceptiva. Utilizando
as analogias propostas por Bergson (1990b, p.35), o sujeito percep-
tivo estd mais para um espelho do que para um vidro transparente:
diferentemente do que acontece com um vidro transparente, os raios
nio o atravessam, mas parecem ‘‘retornar, desenhando o contorno do

objeto que os envia”.!*

12 Essa espontaneidade de reacdo se deve, em parte, ao grau de desenvolvimento
do sistema nervoso, a complexidade do cérebro dos seres humanos, tema ao qual
retornaremos nos préximos capitulos.

13 Essa analogia ndo deixa de ser problemética, na medida em que ela sugere justa-
mente o que Bergson se propde a criticar. Como é sabido, o exemplo do espelho
tem sido utilizado para ilustrar a ideia de representagdo subjetiva, ou seja, do
mesmo modo que as imagens do espelho ndo sdo os proprios objetos, mas apenas
refletem algo que esta fora dele, nossas imagens das coisas ndo seriam as proprias
coisas, mas uma espécie de reflexo interno, ao qual temos acesso imediato, do que
esté fora de nos, do que seria conhecimento apenas através dessa mediacdo. Sendo
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Em si mesma, a matéria seria constituida por inimeros elementos e
relacdes sem quaisquer privilégios uns sobre os outros. Se pudéssemos
falar em percepgéo de um ponto material inconsciente, certamente
ela seria mais vasta, visto que “esse ponto recolhe e transmite as acoes
de todos os pontos do mundo material” (ibidem), enquanto a nossa
imagem consciente dessa matéria resultaria “‘da eliminac¢do daquilo que
nio interessa as nossas necessidades e, de maneira mais geral, as nossas
funcdes” (ibidem). Dai, ou seja, dessa distin¢do entre dois tipos de
percep¢ao, a consciente e a inconsciente, Bergson (1972, p.645) afirmar
que “de direito percebemos tudo; de fato s6 percebemos aquilo sobre
o que podemos agir [...] nos temos a percepgdo confusa do universo
inteiro[...] nossa percepgio distinta se limita as partes do universo sobre
as quais nos poderiamos exercer uma a¢do mais ou menos imediata”.
E nesse mesmo sentido:

Meu corpo se conduz, portanto, como uma imagem que refletiria ou-
tras imagens, analisando-as do ponto de vista das diversas a¢des a exercer
sobre elas. E, por consequéncia, cada uma das qualidades percebidas por
meus diferentes sentidos no mesmo objeto simboliza uma certa dire¢io de
minhaatividade, uma certa necessidade. Pois bem: todas essas percepgdes
de um corpo por meus diversos sentidos irdo, ao se reunir, dar a imagem
completa desse corpo? Nao, certamente, jd que elas foram colhidas no
conjunto. Perceber todas as influéncias de todos os pontos de todos os
corpos seria descer ao estado de objeto material. Perceber conscientemente
significa escolher, e a consciéncia consiste, antes de tudo, nesse discerni-

mento pratico. (Bergson, 1990b, p.48)

O fato de Bergson (1993a, p.152) defender que o recorte na materia-
lidade, ou isolamento dos objetos, obedece as necessidades subjetivas
praticas, ou seja, que a percepg¢ao consciente ‘nos mostra menos as
proprias coisas que o partido que delas podemos tirar” nio significa,

assim, para nio perdermos o fio da argumentagio bergsoniana, devemos conservar
da analogia apenas a ideia de que os estimulos externos ndo passam direto pelo
cérebro resultando em atos reflexos inevitaveis, mas que eles ai se detém e que ha
uma experiéncia consciente vivida naquele corpo.
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segundo o filésofo, que o contetdo perceptivo nio tenha um “funda-
mento objetivo” que o torne “aplicdvel em certos casos e impossivel
em outros” (Bergson, 1979a, p.10). Bergson (1990b, p.235) também
defende que a percepgio, por exemplo, de homens, de arvores e de
pedras como individualidades distintas e separadas umas das outras
decorre, em parte, de que essas entidades tém suas préprias ‘‘proprie-
dades caracteristicas e obedecem a uma lei determinada de evolucdo”.
Mas dai ndo se segue que essas individualidades estejam totalmente
separadas ou isoladas umas das outras. Para Bergson, é muito evidente,
desde que se levem em conta as leis da fisica e os aspectos microfisicos
da matéria, que ndo ha uma separagio “absolutamente definida” nem
“limites precisos” entre as coisas e o ambiente e, consequentemente,
das coisas entre si, que também nio hd uma “perfeita exterioridade de
partes umas em relacdo as outras, isto €, uma independéncia reciproca
completa” (ibidem, p.204).

A origem e o fundamento dessa ideia de inseparabilidade entre os
componentes do mundo material advém, segundo o proprio Bergson,
da fisica que lhe é contemporanea, em especial, da tese de que os “ob-
jetos do universo material”’, quer os considere no nivel microfisico
quer no macrofisico, estdo em constante e perpétua interacdo, agindo
e reagindo uns sobre os outros: ‘“ndo existe ponto material que ndo
atue sobre outro ponto material qualquer” (Bergson, 1979a, p.204).
Desse modo, ao mesmo tempo que a fisica divide os corpos em um
grande nimero de particulas elementares, ela estabelece uma ligacdo
entre todos eles: “Assim, por um lado, ela introduz nele [no corpo]
tanta descontinuidade e, por outro lado, ela estabelece entre ele e o
resto das coisas tanta continuidade que se adivinha o que deve haver
de artificial e de convencional em nossa reparti¢io da matéria em
corpos” (Bergson, 1972, p.93). Entretanto, Bergson demonstra sim-
patia pelas ideias de alguns fisicos que, segundo ele, consideram que
nem mesmo o dominio mais elementar deve ser pensado em termos
de multiplicidade de particulas individuais e descontinuas. E isso o
que o fil6sofo infere das concepcdes de Faraday e Thomson, os quais
considerariam a microestrutura da matéria apenas em termos de linhas
de forca e movimentos.
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Para Faraday, o atomo é um “centro de forcas”. Ele entende por isto
que a individualidade do atomo consiste no ponto matemdtico onde se
cruzam as linhas de forca, indefinidas, irradiando-se através do espagco,
que o constituem realmente: cada dtomo ocupa, assim, para empregar suas
expressdes, ‘0 espaco inteiro no qual se estende a gravidade” e “todos os
atomos penetram uns nos outros”. Thomson, colocando-se numa ordem
deideias bem diferente, supde um fluido perfeito, continuo, homogéneo e
incompreensivel, que preencheria o espaco: o que chamamos dtomo seria
um anel de forma invariavel, turbilhonando nessa continuidade, que de-
veria suas propriedades a sua forma, sua existéncia e, consequentemente,

sua individualidade a seu movimento. (Bergson, 1990b, p.225)

Para Bergson (1990b, p.225), mesmo essas noc¢oes de “linha de
for¢a” e “turbilhfo”, as quais nos “mostram, progredindo através da
extensdo concreta, modificagdes, perturbagdes, mudangas de tensdo
oudeenergia”’ ndo seriam uma descri¢do precisa da realidade material,
mas apenas ‘‘figuras comodas destinadas a esquematizar célculos”
(ibidem, p.226). Elas apenas sugeririam “a dire¢do onde buscar a
representacdo do real” (ibidem). Ainda que essas concepgdes ndo nos
digam efetivamente o que é arealidade material, mas apenas apontem
a diregdo para que a representemos adequadamente, podemos delas
inferir que a realidade material deva ter como propriedade essencial a
continuidade absoluta, ou seja, ela seria em si mesma indivisivel. Como
veremos na proxima subsecdo, Bergson considera a matéria como se
fosse uma espécie de fluido vibrante no qual nos inserimos.

E com essa caracterizagio da matéria em termos de continuidade
indivisa que Bergson pretende superar a oposi¢io dualista cartesiana
a qual estabelecia uma diferenca de natureza entre a matéria extensa e
asuarepresentacio subjetiva inextensa. Segundo o fil6sofo, elimina-se
o problema da percepgio consciente ao se considerar a extensio ma-
terial ndo mais como uma multiplicidade geométrica e sim como algo
que mais se assemelha “a extensdo indivisa de nossa representacdo”
(ibidem, p.202). Bergson chama de extensiva essa extensdo indivisa,
comum a matéria e s nossas imagens perceptivas para diferencid-la do
extenso e do inextenso: “O que é dado, o que é real, é algo intermediario
entre a extensdo dividida e o inextenso puro; é aquilo que chamamos de
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extensivo” (ibidem, p.276). Tudo se passa como se aindivisibilidade de
nossa percepcao decorresse da propria continuidade e indivisibilidade
natural da matéria e pelo fato de a percepcdo ser uma apresentacdo
da matéria e ndo a sua reapresenta¢io interna, ou seja, por ela ser um
recorte na matéria, uma parte do todo, é que ela adquire essa extensio
indivisivel da matéria.

A matéria extensa, considerada em seu conjunto, é como uma cons-
ciéncia onde tudo se equilibra, se compensa e se neutraliza; ela oferece,
de fato, a indivisibilidade de nossa percep¢io; de sorte que podemos,
inversamente e sem escrupulos, atribuir a percep¢io algo da extenséo
da matéria. Estes dois termos, percepcgdo e matéria, vao, assim, um em
direcdo ao outro, & medida que nos despojamos do que poderiam ser
chamado os preconceitos da agdo: a sensagdo reconquista a extensio,
a extensdo concreta retoma sua continuidade e sua indivisibilidade
naturais. (ibidem, p.246)

Para compreender mais claramente a explicacdo bergsoniana da
percepcdo consciente e como com ela Bergson pretende dissolver a
oposicdo entre coisa e representacdo, entre matéria e espirito, temos
que considerar uma outra caracteristica da percepcéo, ou seja, o fato
de a matéria nos ser dada como uma continuidade sélida heterogénea
e qualitativa.

Dissolucao da oposicao consciéncia e matéria

Até o momento, a percepg¢do consciente foi tratada apenas em
termos de espaco e, nesse sentido, vimos o esfor¢co de Bergson para
superar a oposi¢io entre o extenso e o Inextenso, entre a matéria e
a representacdo. Para que se compreenda efetivamente a percepgio
consciente, deve-se considerar um outro aspecto sem o qual ela ndo
seria possivel, o tempo. E é em termos de temporalidade que se deve
compreender arelagio entre a percepgio consciente e a matéria, ou seja,
que se deve explicar a relacio entre a heterogeneidade qualitativa das
imagens perceptivas e as mudanc¢as homogéneas e calculdveis que se
realizam no espaco as quais parecem pertencer elementos multiplos
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e independentes — “homogeneidade aparente dos movimentos na ex-
tensdo” (Bergson, 1990b, p.277). A matéria, em seu nivel elementar, é
descrita como uma sucessdo continua e ininterrupta de um grande ni-
mero de estimulos diluidos em um ntimero incalculavel de momentos
“todos solidérios entre si, propagando-se em todos os sentidos como
tremores” (ibidem, p.234). Vejamos como Bergson explica a relacdo
entre a matéria assim considerada e a qualidade sensivel da imagem
consciente tomando como exemplo, ndo por acaso,* a percep¢io visual,
em especial a sensa¢io de vermelho, pois, para o fil6sofo, “‘a percepcao
visual de um corpo resulta de uma divisdo que fazemos na extenséo
colorida” (Bergson, 1972, p.92)."®

Segundo o fil6sofo, em apenas um segundo, em um abrir e fechar
de olhos, “a luz vermelha — aquela que tem o maior comprimento de
onda e cujas vibragdes sdo, portanto, as menos frequentes —realiza 400
trilhGes de vibragdes sucessivas” (Bergson, 1990b, p.230). Ainda que
paran6s tenha se passado apenas um segundo, poder-se-ia dizer, quan-
do se considera apenas esse conjunto sucessivo de trilhdes de vibragdes,
que se trata de uma longa sequéncia, de tal modo que se o ultimo es-
timulo fosse um ser consciente que pudesse se recordar dos estimulos
anteriores, o primeiro estimulo estaria localizado num passado muito
distante, ou seja, considerando-se exclusivamente a perspectiva da
matéria, perspectiva que ela obviamente ndo tem, essa seria “‘uma his-
téria extraordinariamente longa que se desenrola no mundo exterior”
(Bergson, 1993b, p.15). Esses numeros sdo tao extraordinarios que,
continua Bergson, se fosse possivel adequar o ritmo de nossa duragdo
interior para contar ou registrar conscientemente aqueles trilhdes de
oscilagdes sucessivas — “‘eventos monotonos e desinteressantes” —, ou

14 Poderiamos nos perguntar por que Bergson nao privilegia a percepgao tétil, ja
que € a ela que costumeiramente associamos a nogao de solidez dos objetos tal
como dada na percepgio consciente. Talvez seja porque, como ja nos referimos
anteriormente, Bergson considera que a percepgio tatil é a principal responsavel
pela ideia de percepgido como representacdo interna da materialidade.

15 “O que ¢ dado a nossa percepgio |[...] € uma continuidade de extensio sobre a
qual sdo desenroladas as qualidades: ¢ mais especialmente uma continuidade de
extensdo visual e, consequentemente, de cor” (Bergson, 1972, p.698).
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seja, se “pudéssemos estirar essa duragio, isto é, vivé-la num ritmo
mais lento” de tal modo que “a medida que esse ritmo diminuisse”, a
cor se empalideceria, alongando-se em “‘impressoes sucessivas | ...] cada
vez mais proximas de se confundirem com estimulos puros” (Bergson,
1990b, p.228), precisariamos de “25 mil anos para concluir a opera-
¢do” (ibidem, p.231). Bergson explica que esse calculo pressupde que
o “menor intervalo de tempo vazio de que temos consciéncia é igual,
segundo Exner, a dois milésimos de segundo”, e que somos capazes
de assistir “ao desfile de 400 trilhdes de vibracgdes, todas instantaneas,
e apenas separadas umas das outras pelos dois milésimos de segundo
necessarios para distingui-las” (ibidem). Bergson conclui que a “sen-
sacdo de luz vermelha experimentada por n6s durante um segundo
corresponde, em si, a uma sucessao de fendmenos que, desenrolados
em nossa duragdo com a maior economia de tempo possivel, ocupariam
mais de 250 séculos de nossa histéria” (ibidem), ou, se preferirmos,
“a sensacdo condensa na duragio que nos € prépria, e que caracteriza
nossa consciéncia, imensos periodos que poderiamos chamar, por
extensdo, a duracdo das coisas” (Bergson, 1993b, p.16).

O exemplo da sensacgio de vermelho ilustra a tese mais geral de
Bergson, a qual provavelmente nio se restringe ao sentido da visio,
segundo a qual a diferenca entre a percepcio consciente heterogénea e
qualitativa e a sucessdo material elementar homogénea e quantitativa
¢ uma diferenca apenas de ritmo ou de tensdo. A “homogeneidade
relativa das mudancas objetivas” dever-se-ia ao seu ‘“‘relaxamento
natural” ea “heterogeneidade das qualidades sensiveis” derivar-se-ia
de sua contracio. O escoamento continuo material nos aparece como
uma matéria fragmentada e descontinua, ou seja, como objetos s6lidos,
distintos uns dos outros, porque os contraimos. Assim, a diferenca de
aspecto entre a homogeneidade material e a heterogeneidade qualita-
tiva da percepcdo consciente derivar-se-ia da contracdo da sucessdo
material em uma “duracio demasiado estreita para escandir seus
momentos” (Bergson, 1990b, p.230). Perceber seria, entdo, condensar
periodos enormes de uma existéncia infinitamente diluida, ou seja, um
grande numero de vibra¢des sucessivas, em alguns momentos mais
diferenciados e tnicos da duracio da consciéncia. E assim que a con-



CONSCIENCIA E MATERIA 101

tinuidade indivisa da matéria é percebida como descontinuidade pela
consciéncia. E é o ritmo condensado de nossa duracio, proporcional
a0 nosso comprometimento com as necessidades praticas, que produ-
ziria a condensacio e a imobilizacdo das proprias coisas, ocultando, ao
mesmo tempo, o fato de que a matéria, considerada em si mesma, no
nivel microfisico, ou, nos termos de Bergson, em sua “profundidade”,
estd mudando o tempo todo.

O olhar que langamos ao nosso redor, de momento a momento, s6
percebe, portanto, os efeitos de uma infinidade de repeticdes e evolugdes
interiores, efeitos por isso mesmo descontinuos e cuja continuidade é
restabelecida pelos movimentos relativos que atribuimos a “objetos” no
espaco. A mudanca encontra-se por toda parte, mas em profundidade;
nos a localizamos aqui e acold, mas na superficie; e constituimos, assim,
corpos ao mesmo tempo estaveis quanto a suas qualidades e moéveis quanto
asuas posi¢oes, uma simples mudanca de lugar condensando nele, anossos
olhos, a transformacio universal. (ibidem, p.234)

Se o contetdo da percepgio consciente consiste, acada momento, na
condensacido de uma longa histéria de vibracoes sucessivas, as Gltimas
e as anteriores imediatas, entdo a percepgdo consciente presente inclui
necessariamente o passado. J4 vimos na se¢io anterior que o futuro é
um componente do presente perceptivo consciente, e isso pelo fato de
a percep¢io ser uma selecdo no presente daquilo que é importante para
o nosso futuro imediato e também distante. Se, ao referir-se ao futuro,
opresente é a¢do, ao incluir o passado, ainda que imediatamente recen-
te, como vimos na sensacio, ele é memoéria.'® E por isso que Bergson

16 Bergson apresenta também um exemplo de percepgio auditiva de uma sequéncia
discursiva para reforgar a inseparabilidade entre o presente e o passado na percep-
¢do consciente. “Neste momento eu converso com os senhores, pronuncio a palavra
‘conversacio’. E claro que minha consciéncia representa esta palavra de uma s6
vez; caso contrério, ela ndo veria ai uma palavra unica, ela nio lhe atribuiria um
sentido. Entretanto, quando articulo a dltima silaba da palavra, as trés primeiras
ja foram articuladas; elas estdo no passado em relagdo a Gltima, que deveria entdo
estar no presente. Mas esta tltimassilaba, ‘¢30’, ndo a pronuncio instantaneamente;
o tempo, por mais curto que seja, durante o qual eu a emiti, é decomponivel em
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afirma que o presente consciente ndo é um ponto ideal matematico,
que ele envolve uma dura¢io que compreende simultaneamente o
passado e o futuro.

Vocé define arbitrariamente o presente como o que é, quando o presente
¢é simplesmente o que se faz. Nada é menos que o momento presente, se
vocé entender por isso esse limite indivisivel que separa o passado do
futuro. Quando pensamos esse presente como devendo ser, ele ainda ndo
¢; e, quando o pensamos como existindo, ele j& passou. Se, ao contrario,
vocé considerar o presente concreto e realmente vivido pela consciéncia,
pode-se afirmar que esse presente consiste, em grande parte, no passado
imediato. Na fra¢do de segundo que dura a mais breve percepc¢ao pos-
sivel de luz, trilhdes de vibragdes tiveram lugar, sendo que a primeira
estd separada da tltima por um intervalo enormemente dividido. A sua
percepgido, por mais instantinea, consiste, portanto, numa incalculavel
quantidade de elementos rememorados e, para falar a verdade, toda
percepgdo € ja memoria. Nos so percebemos, praticamente, o passado, o
presente puro, sendo o inapreensivel avanco do passado a roer o futuro.
(Bergson, 1990b, p.166)

A participagido da memoéria no processo perceptivo consciente €
importante, pois implica a participagio do espirito na percepgio, a
relacdo entre espirito e matéria, pois, como vimos no capitulo anterior,
a “demonstracdo” de que a memoria ultrapassa a atividade cerebral
¢ interpretada por Bergson como a demonstra¢do de que o espirito é
irredutivel e essencialmente distinto da matéria. Como entender entdao
arelagio entre espirito e matéria na percepgio consciente? A percepcao
consciente é considerada por Bergson como uma atividade do espirito

partes, e estas partes estdo no passado em relagdo a ultima delas, que estaria no
presente definitivo, se ndo fosse por sua vez decomponivel: de maneira que, por
mais que tentemos, ndo podemos tragar uma linha de demarcacao entre o passado e
o presente, nem, consequentemente, entre amemoria e a consciéncia. Na verdade,
quando articulo a palavra ‘conversagio’, tenho presente no espirito ndo somente o
comego, o meio e o fim da palavra, mas ainda as palavras que a precederam, mais
ainda tudo o que ja pronunciei na frase; caso contrario, teria perdido o fio de meu
discurso” (Bergson, 1993b, p.55).
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na qual ele “toma contato com a matéria e também se distingue dela”.
O espirito se distingue da matéria por ser consciéncia pessoal, e essa
consciéncia pessoal s6 é possivel pelo fato de o espirito ser uma me-
morial” que, na percepcio, sintetiza o passado e o presente tendo em
vista o futuro (ibidem, p.248). Diferentemente do espirito, a matéria
ndo é uma consciéncia pessoal, ela seria uma “espécie de consciéncia,
infinitamente diminuida e infinitamente diluida e relaxada, uma
consciéncia impessoal” (Bergson, 1972, p.1085). Entender essa ca-
racterizacdo bergsoniana da matéria em termos de consciéncia, ainda
que impessoal, é compreender a sua explicagio para a aproximacio
entre espirito e matéria na percepgio consciente.

Bergson diz logo no inicio de Matéria e memdria que a distingdo
entre o corpo e o espirito deve ser estabelecida em razio do tempo e ndo
do espaco e, como vimos anteriormente com o exemplo da sensacdo
de vermelho, em razio de graus de tensdo. Como ja bem o sabemos, e
Bergson o reafirma, ao se propor a distingdo entre espirito e matéria em
termos de espaco, atribui-se a extensdo ao corpo e considera-se a alma
como inextensa, ou seja, fora do espago, referéncia clara a Descartes.
Institui-se uma diferenga radical, sem graus intermediarios, tornando
impossivel a unido ou aproximagio entre essas duas “substancias” —
“ndo comporta graus: a matéria estd no espaco, o espirito esta fora do
espaco; ndo ha transicio possivel entre eles [...] sdo como duas vias
férreas que se cortariam em dngulo reto...” (Bergson, 1990b, p.250).

O que se ganha ao estabelecer que espirito e matéria sio duas formas
de duragio cuja diferenca é apenas de ritmo, de condensacio, de tensao?
Para Bergson, 1sso significa que ndo estamos diante de “uma diferenca
essencial, nem mesmo uma distin¢do verdadeira” (ibidem, p.245), ndo
havendo, portanto, uma “distancia intransponivel” entre o espirito e a
matéria: “Mas ébem verdade|...] que esses dois termos ndo sdo tdora-
dicalmente diferentes que uma unido nao se possa produzir entre eles”
(Bergson, 1972, p.492). Tratar-se-1a, assim, para retomar a analogia
anterior, de dois trilhos que “se ligam por uma curva, de modo que se

17 Atividade que envolve a memoria, visto que consiste em “ligar os momentos
sucessivos da duragio das coisas” (Bergson, 1990b, p.249).
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passa insensivelmente de uma via a outra” (Bergson, 1990b, p.250).
Para que a mudanca continua e ininterrupta, o espirito, “possa agir”
e sofrer a acdo da matéria, que é, também, uma mudanca do mesmo
género, deve ocorrer um “efeito de imobilidade” como decorréncia de
“‘uma certa regulagem da mobilidade sobre a mobilidade” (Bergson,
1993a, p.175). Retomando a metafora dos trens Bergson (1993a,
p-159) diz: “os viajantes de dois trens que marcham sobre duas vias
paralelas “ndo podem se estender a mao pela portinhola e conversar
conjuntamente, a ndo ser que eles estejam ‘iméveis’, isto €, que eles
marcham no mesmo sentido, com a mesma velocidade”.

Essametafora, a qual nos ajuda a compreender o modo como o fil6-
sofo entende a relacio entre espirito e matéria na percepcio consciente,
ou seja, em termos de uma aproximagio entre a consciéncia e a matéria
circundante, ndo esclarece, a nosso ver, a relagdo entre a consciéncia
e o corpo ao qual estd ligada. Embora Bergson diga que a solucio do
primeiro problema indica o caminho para a solucio do segundo, isso
néo parece 6bvio. Além do mais, ndo encontramos na obra de Bergson
um enfrentamento direto do problema da ligacio entre consciéncia e
corpo diferentemente do grande ntimero de argumentos apresentados
afavor da irredutibilidade da consciéncia ao corpo. O que nio parece
claro é como essa ligacido, que ndo nos esquecamos ¢ para Bergson da
alma com o corpo, acontece. Tendo em vista a importancia dessa ques-
tao paraa compreensdo do pensamento de Bergson, ocupar-nos-emos
dela mais detalhadamente a seguir, ultima se¢io deste capitulo.

Consideracoes finais

Como dissemos, a questdo sobre a qual gostariamos de refletir
no final deste capitulo é se a teoria bergsoniana da percep¢io, relacdo
entre consciéncia e matéria, aponta para uma solugdo, como Bergson
pretende, do problema da relagio entre consciéncia e corpo. Para
colocar mais claramente o problema, é preciso que nos lembremos de
que, no Ensaio, Bergson estabeleceu que a consciéncia é essencialmente
distinta da matéria e que em Matéria e memdria a consciéncia aparece
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como irredutivel aos processos corporais, podendo, até mesmo, viver
separada do corpo, como o atesta a tese da imortalidade da alma. Com
a distingdo e a irredutibilidade da consciéncia ao corpo, o desafio é
explicar a sua relagfio, o que Bergson procura fazer em uma outra
parte importante de Matéria e memdria, a partir de sua explicagio da
percepgio consciente cujo conteiido ndo seria nem uma representacio
mental nem a coisa em si, mas algo entre os dois, uma imagem, para
utilizar o termo proposto por Bergson.

A imagem ndo seria uma representacio mental produzida pelo
cérebro, pois Bergson nio vé como seria possivel que uma parte da
matéria, o corpo, a rigor uma parte do corpo, o cérebro, possa trans-
formar estimulos materiais em estados de consciéncia subjetivos e
inextensos que se projetariam no mundo externo.

Se raciocina, ainda hoje, como se a matéria, considerada em si mes-
ma, tivesse suas propriedades geométricas como qualidades essenciais:
extensdo, figura, movimento, etc. Uma certa porgdo dessa extensdo, que
cadaum de n6s chama seu corpo, recolheria em sua periferia alguns desses
movimentos. Eles os transmitiria, de uma forma ou de outra, aos centros
cerebrais da percepgio. Ai se realizaria uma mudanga inesperada: as quali-
dades sensiveis surgiriam sob a forma de estados de consciéncia do sujeito
perceptivo e, projetadas para fora do organismo, elas recobririam os corpos
exteriores de onde o movimento emanava... (Bergson, 1972, p.643)

Contraessa explicagio, Bergson propde que se entenda a percepgio
sensivel ndo como algo que se produz no “interior do cérebro”, uma
representacdo do mundo, mas como sendo um recorte “nas proprias
coisas” e, nesse sentido, uma apresenta¢do do mundo, como o senso
comum a entende: “Aquele que fala de uma mesa e que ndo conhece
a metafisica (nem mesmo aquela que implica nossa psicologia) esta
convencido de que ha uma coincidéncia e mesmo identidade entre sua
percepcao da mesa e a propria mesa, visto que ele ndo faz nenhuma
distingdo entre a mesa e o que ele dela percebe”.'® (ibidem).

18 Assim, s6 cabe falar em representagdo em Bergson se usarmos esse termo com o
sentido de imagem do espirito, seja uma imagem que independe da relagdo com o
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Mas isso nio significa que essa imagem de senso comum da ma-
téria, e nem mesmo a concep¢ao dos fisicos em termos de particulas
elementares, seja uma descri¢io precisa da natureza da matéria, a qual
segundo Bergson (1990b, p.276) seria mais bem caracterizada em ter-
mos de um fluido ou “energia vibrante” continuos, cuja propriedade
nao seria, como ja vimos, nem a extensdo, nem a inextenso: “O que
é dado, o que é real, é algo intermediario entre a extensdo dividida
e o inextenso puro; € aquilo que chamamos extensivo”. Essa seria a
matéria considerada numa perspectiva espacial. E numa perspectiva
temporal? Como vimos no exemplo da percepcdo da cor vermelha,
tratar-se-ia de um conjunto de vibragdes sucessivas e infinitamente
rapidas, quando comparadas com os eventos sucessivos por nés per-
cebidos conscientemente, os quais seriam contraidos ou condensados
em nossa percepgao.

Binet denunciava o paradoxo dessa concepc¢do bergsoniana da
percepcdo segundo a qual o “eu” estaria ao mesmo tempo nos objetos
que percebe e fora deles, “Como eu estaria, ele diz, nos objetos que
percebo?”” (Bergson, 1972, p.645). Bergson responde a essa objecdo
com uma outra pergunta que apontaria para os limites do materialismo
representacionista: “Como eu estaria “no cérebro que os percebe?”
(ibidem). Para Bergson, o “‘eu” esta tanto no cérebro quanto no objeto
percebido, maisainda, ele esta “virtualmente” ou “inconscientemente”
em todo o perceptivel, sendo o corpo uma imagem privilegiada apenas
pelo fato de por meio dela podermos “agir sobre todas as imagens vi-
zinhas” (ibidem, p.643). Mas isso néo parece pouco, afinal esse papel

percebido, no mesmo sentido que Descartes define ideia como imagens das coisas
quer existam ou ndo, tais como quimeras, Deus, anjos etc., seja efetivamente uma
lembranca. E o que podemos concluir das seguintes observacdes que Bergson faz
sobre o uso dos termos representacio e apresentagdo. “A nossa palavra repre-
sentagdo é uma palavra equivoca que deveria, de acordo com a etimologia, ndo
designar nunca um objeto intelectual apresentado ao espirito pela primeira vez.
Seria necessdrio reservé-la para as ideias ou para as imagens que trazem a marca
de um trabalho anterior efetuado pelo espirito. Dever-se-ia, entédo, introduzir a
palavra apresentagdo (igualmente empregada pela psicologia inglesa) para designar
de uma maneira geral tudo o que pura e simplesmente é apresentado a inteligéncia”
(Lalande, 1993, p.82).
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mediador do corpo como instrumento de agéo sobre os objetos cir-
cundantes pressupde uma ligacio entre o espirito e esse corpo, ligacdo
essa que requer uma explicacio. E o proprio Bergson (1990b, p.246)
quem diz que sua teoria da percep¢io “esclarece, em certa medida, a
questdo para a qual todas as nossas pesquisas convergem, a da unido
da alma e do corpo”. E isso pelo fato de, na percep¢io, consciéncia
e alma nio apenas entrarem em contato com a matéria externa, mas
também com o corpo: “Consciéncia e matéria, alma e corpo entram
assim em contato na percep¢do”’ (ibidem).

Como vimos anteriormente, hda um privilégio do corpo em relagio
as outras percepgdes, primeiramente porque o COrpo seria a inica
imagem da qual temos uma percep¢io externa e uma percepgao in-
terna — afecgdo —; e, segundo, porque é a partir do corpo, ao qual a
alma se sente especialmente ligada, que ela se atualiza e age sobre os
outros corpos que os cercam. O problema a nosso ver consiste em
explicar a ligacdo entre a alma e um corpo em especial, problema esse
que a teoria bergsoniana da percepcio consciente ndo parece resolver.
Como entender o fato de Bergson ndo tocar nessa questio, ou seja, de
nio haver na obra do fil6sofo algo que se assemelhe ou que exerca a
mesma func¢io que a hipotese, ainda que insatisfatoria, da glandula
pineal cartesiana?

Uma possivel resposta é que essa explicacio de Bergson da percep-
¢do consciente dissolve o problema, ou seja, a oposicdo entre a alma e
0 corpo, a partir da sua caracterizacio da matéria ndo como algo s6lido
e descontinuo, mas como algo de natureza temporal e vibracional, ao
qual o fil6sofo se refere frequentemente como consciéncia. Essa hi-
poétese parece problematica, se considerarmos que Bergson destaca o
tempo todo o importante papel do cérebro, ndo como um produtor de
representacoes e um arquivo de lembrancas, e sim como uma estrutura
complexa que propicia agdes indeterminadas e livres e, consequente-
mente, a experiéncia consciente. Em outras palavras, hda em Bergson
uma relagdo profunda entre a consciéncia e o corpo e, numa medida
importante, uma oposi¢io entre consciéncia e matéria. A énfase nessa
0posi¢io €, como veremos no proximo capitulo, a perspectiva domi-
nante do livro subsequente a Matéria e meméria, A evolugdo criadora.
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O fato de suposta identidade entre matéria e consciéncia ndo eliminar o
tom dualista dominante na teoria bergsoniana nos permite questionar
o alcance e os limites dessa identidade.

Ao recorrer a microfisica e apresentar a matéria como uma espé-
cie de fluido ou energia temporal, ndo nos parece que Bergson tenha
abandonado uma caracterizagio fisica da matéria que a distinguiria
essencialmente da consciéncia ou espirito. Primeiro, porque é razoa-
vel supor que, pelo menos em principio, uma substancia fisica pode
ser apreendida pelos sentidos corpéreos ou por instrumentos fisicos
que operem como sua extensdo, o que nio seria o caso da experiéncia
consciente a qual s6 terfamos acesso, conforme a argumentacdo do
proprio Bergson apresentada no Capitulo 1, pela via intuitiva, ou
seja, imediatamente e sem a mediacdo sensivel. Segundo, porque,
tratando-se de substancias idénticas, ndo faria sentido postular e
tentar demonstrar, o que, como vimos, Bergson faz inimeras vezes, a
imortalidade da alma, ou seja, a sobrevivéncia da alma ap6s a morte do
corpo, o que seria 0 mesmo que defender a existéncia da “consciéncia
consciente” ap6s a morte da “consciéncia matéria”’. Algum tipo de
diferenca fundamental entre essas duas consciéncias teria que existir
para que isso fosse possivel, o que significaria a manutencio de uma
perspectiva dualista.

Por fim, devemos nos perguntar sobre os fundamentos empiricos
da concepg¢io bergsoniana a respeito do papel do cérebro na percepcio
¢ na memoria, os quais implicam a irredutibilidade da consciéncia/
espirito ao corpo. Em que medida os fatos patoldgicos citados pelo
fil6sofo permitem afirmar de maneira segura que o cérebro ndo é um
produtor de representacdes e um arquivo de lembrancas, mas apenas
um centro de ac¢do, fungdes essas as quais deveriam ser atribuidas a
alma ou espirito. As criticas bergsonianas afetam fundamentalmente
uma concepcao localizacionista estrita das funcdes mentais. Mas
criticas semelhantes ao localizacionismo poderiam ser feitas, e de fato
o foram, sem sair do ambito de uma neurofisiologia materialista. O
proprio Bergson reconhece o carater hipotético de sua interpretacgio es-
piritualista dos fendmenos patolégicos e normais relacionados as lesdes
e alteracdes do funcionamento cerebral. Mas parece que, no final das
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contas, o filsofo supde que a existéncia da alma ja estava demonstrada
anteriormente no Ensaio a partir da apreensdo direta e imediata das
experiéncias subjetivas conscientes e que caberia a Matéria e memoria
apenas reforcar essa tese a partir de uma interpretacio precisa dos fatos
da psicologia patolégica associada a lesdes cerebrais e da psicologia
normal. Tentamos mostrar que esse empreendimento implica algumas
dificuldades sendo a principal delas a producdo de uma explicagio
satisfatoria da relagdo/unido entre o espirito e o corpo.






3
CONSCIENCIA, VIDA E MATERIA

Consideracoes iniciais

Os temas a natureza da consciéncia e da matéria e a relagio entre
consciéncia e matéria, tratados a partir de uma reflexio epistemologica
no Ensaio no 4mbito da qual se estabeleceu uma distingdo essencial
entre consciéncia e matéria, e de um confronto com a neurofisiologia
materialista, localizacionista e associacionista em Matéria e memoria
no ambito do qual resultou a irredutibilidade e independéncia da
consciéncia em relagdo a matéria, foram também objeto do terceiro
livro mais importante de Bergson, A evolugdo criadora. Nessa obra,
Bergson (1979a) se propde a explicar, em consonincia com o dualismo
consciéncia e matéria estabelecido anteriormente, a origem, a natureza
eavariedade da vida. Como veremos, o fildsofo defende uma concep-
¢do evolucionista da vida, contra e distinta das concepgbes materialistas
evolucionistas entdo dominantes, estendendo a consciéncia, diferen-
temente de Descartes, a vida em geral.

A simpatia de Bergson em relagio ao evolucionismo remonta ao
inicio de sua producio filosofica. O evolucionismo de Spencer teriaim-
pulsionado e inspirado suas concep¢des filosoficas originais a respeito
danatureza do tempo. Bergson (1993a, p.40) s6 ndo compreendia como
essa mesma filosofia de Spencer que, “feita para seguir o real na sua
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mobilidade, seu progresso, sua maturacio interior, tinha podido fechar
osolhos aquilo que eraa propriamudanca”. Dai, Bergson “mais tarde”,
quando de posse de uma teoria do “tempo real”, se propor a “‘retomar
o problema da evolugio da vida” refazendo “quase que totalmente” o
evolucionismo de Spencer. O resultado, como procuraremos mostrar
tomando A evolucdo criadora como fio condutor, é uma explicacdo
da origem, natureza e evolu¢io da vida na qual consciéncia e matéria
sdo, por um lado, essencialmente distintas e irredutiveis uma a outra,
e, por outro, sao profundamente ligadas, ligacdo essa que se expressa
pelo fato de a consciéncia ser responsavel pela evolugio e variagdo da
vida a0 mesmo tempo que tem os seus principais atributos e formas
determinados pelas diferentes manifestacoes de vida e pela l6gica de
sua relagio pragmatica com a matéria em geral.

Trataremos esses dois aspectos separadamente. Apresentaremos,
primeiramente, a critica de Bergson as concepgdes evolucionistas
dominantes, o materialismo mecanicista e o finalismo, critica que
culmina na postulacdo da nogio de élan vital, nocao-chave para a defesa
dairredutibilidade da vida a matéria, o que significa, como veremos, a
distin¢do eirredutibilidade da consciéncia a matéria. Trataremos, num
segundo momento, da unifo entre consciéncia e matéria, mas agora,
diferentemente do capitulo anterior, tomando a unido como um dado
e procurando evidenciar como € a partir dela que Bergson explica as
varias formas de consciéncia. No final do capitulo, buscaremos refletir
criticamente sobre esse percurso bergsoniano, procurando mostrar
que a consciéncia aparece simultaneamente como causa e efeito do
processo evolutivo.

A consciéncia como causa da evolucao da vida

Para enfrentar as explicacdes mecanicistas e finalistas da evolucao,
Bergson (1979a, p.61) elegeu um enigma biolégico o qual lhe permiti-
ria mostrar a “insuficiéncia dos principios invocados de um lado e de
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outro”, ou seja, a formagio da estrutura do olho humano. Uma teoria
evolucionista deveria ser capaz de explicar satisfatoriamente nio apenas
as diferencas entre os seres vivos, a variedade da vida na Terra, mas
também, e principalmente, a semelhanca de 6rgéos tio complexos
como o olho, em séries de evolucdo divergente como a dos moluscos
marinhos e a dos vertebrados.

Os finalistas, em geral tentando demonstrar a existéncia de um
Arquiteto do universo, destacam que a “‘estrutura maravilhosa dos
orgaos dos sentidos” s6 poderia ser resultado de um designio, com-
parando desse modo “o trabalho da natureza ao de um trabalhador
inteligente” (ibidem, p.60). O olho, por exemplo, ndo poderia ser
considerado como resultante do acaso o qual ndo poderia ter construi-
do um 6rgéo cuja fungio principal, a visdo, depende da coordenagio
de milhares de elementos.

Para que se opere a visdo [...] € preciso “que a esclerética se torne
transparente num ponto de sua superficie, a fim de permitir que os raios
luminosos a atravessem |...]; € preciso que a cornea corresponda justa-
mente a propria abertura da 6rbita do olho; é preciso que por tris dessa
abertura transparente achem-se meios convergentes [ ...]; € preciso que na
extremidade da cAmara escura se encontre a retina [...] € preciso, perpen-
dicularmente & retina, uma quantidade inumeravel de cones transparentes
que s6 deixem chegar a membrana nervosa a luz dirigida segundo o sentido
de seu eixo etc. (ibidem, p.61)

Critico do finalismo, o evolucionismo darwiniano, segundo a
descri¢do de Bergson, defende que essa caracterizagio do olho como
algo “maravilhoso”, sugerindo desse modo a necessidade de uma
intervenc¢io sobrenatural para explica-lo, se deve ao fato de que se
considera o olho ja formado. Essa harmonia indispensavel & visdo
poderia ser explicada naturalmente como um aperfeicoamento cres-
cente do 6rgio produzido pelo “jogo inteiramente mecénico da selecdo
natural” (ibidem). No caso da visdo, essa evolug¢do se iniciaria com o
surgimento casual de uma mancha pigmentar susceptivel a acdo da
luz, constituindo-se essa fun¢io visual numa “simples impressiona-
bilidade (quase puramente quimica)” (ibidem, p.62). Em razio da
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acio direta de algum tipo de “mecanismo desconhecido”, ou indireta,
“efeito das vantagens que [a fungdo visual] forneceria ao ser vivo”,
ter-se-1a se produzido uma “complicacio ligeira do 6rgio” e essa, por
sua vez, teria levado a um novo “aperfeicoamento da fun¢io” e assim
sucessivamente até a formacdo do olho infinitamente complicado dos
vertebrados. Desse modo, a formagdo progressiva de um 6rgio tao
complexo quanto o olho humano teria sido produzida por uma “série
infinita de a¢des e reagdes entre a fun¢io e o 6rgdo, sem a intervencdo
de uma causa extramecanica” (ibidem), de uma inteligéncia divina.

Essa seria uma das versdes do evolucionismo darwiniano, o modelo
das variacoes leves, que se adicionariam pelo efeito da sele¢do natural,
o qual Darwin teria efetivamente defendido em A origem das espécies.’
A outra versio seria 0 modelo das variagdes bruscas, que apareceriam
subita e simultaneamente. Bergson, como mostraremos a seguir, cri-
tica ambas as concep¢des procurando mostrar que elas ndo resolvem
o enigma do surgimento e evolug¢do do olho nas séries independentes
da evolug¢io da vida. Comecemos pelas consideragdes de Bergson a
respeito da hipotese de que a evolucdo do olho resulta do surgimento,
ao acaso, de pequenas diferencas em suas varias partes, diferencas
essas que aumentariam gradativamente ao longo do tempo, ou seja,
a evolucdo do olho consistiria em variacdes casuais simultdneas em
cada uma de suas partes, preservando-se a sua integraco e, conse-
quentemente, a visdo.

S3o varias as objecdes levantadas por Bergson contra essa explica-
¢do. Primeiro, a ocorréncia de variagdes simultaneas e integradas com
a preservacio da viso seria altamente improvavel, sendo muito mais
provével o surgimento de modificagdes isoladas das quais resultaria a
cegueira. Segundo, nio seria razodvel tentar resolver essa dificuldade
postulando que as varia¢des ndo ocorrem simultaneamente, que uma

1 Referindo-se a presenca dessa concepgao na obra A origem das espécies, de Darwin,
Bergson (1991, p.63) diz o seguinte: “Darwin falava de variagdes muito leves, que
seadicionariam entre si pelo efeito da selecdo natural. Ele ndo ignorava os fatos de
variagdo brusca; mas essas ‘mutagdes’, como ele as chamava, a seu ver, s6 davam
monstruosidades incapazes de perpetuar-se, e é por meio de uma acumulagéo de
variagdes imperceptiveis que ele explicava a génese das espécies”.
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parte do olho se modifica sem prejudicar o seu funcionamento e que
apenas com a ocorréncia de variacdes complementares posteriores em
outras partes do olho é que haveria o aperfeicoamento da visio. Essa
explicacdo seria contraria ao préprio darwinismo segundo o qual ndo
haveria preservacao de caracteristicas que ndo fossem Uteis a0 processo
adaptativo: como explicar a conservacao pela selecdo de uma variacao
insensivel, que embora nio prejudique o funcionamento do olho de
nada lhe serve se ndo é acompanhada de modifica¢des complementares?
Utilizando-se da metafora arquitetdnica, Bergson (1979a, p.65) aponta
uma contradi¢do na explica¢do darwiniana, ou seja, um viés finalistico:
raciocina-se como se essa ‘‘pequena variacao fosse uma pedra de espera
colocada pelo organismo e reservada para uma construcio ulterior”.
Terceiro, o darwinismo incorreria também, e inevitavelmente, em um
finalismo, ao explicar a partir de variacdes lentas a semelhanca entre
a estrutura do olho dos vertebrados e dos moluscos — duas linhas de
evolugio divergente:

Como supor, com efeito, que as mesmas pequenas variagdes, em nui-
mero incalculavel, se tenham produzido na mesma ordem em duas linhas
deevolugio independentes, se fossem puramente casuais? E como se terdo
conservado por selecio e acumulado, de um lado e de outro, sempre as
mesmas na mesma ordem, enquanto cada uma delas, tomadas & parte,
ndo era de utilidade alguma? (ibidem, p.65)

Bergson conclui, assim, que nio se pode explicar convincentemente
a forma atual do olho dos moluscos e vertebrados a partir da aquisicdo
sucessiva de um “‘nimero incalculavel de semelhancas infinitesimais”
(ibidem, p.66).

Consideremos agora as criticas de Bergson a outra hipotese darwi-
niana, a de que a forma atual do olho das diversas espécies ndo decorreu
da acumulagio gradual de um grande niimero de mudangas, mas sim
da ocorréncia casual de um ntimero relativamente pequeno de saltos
bruscos em cada uma das partes do olho.? As dificuldades dessa abor-

2 Hipétese defendida por diversos naturalistas, em especial Bateson, o qual teria
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dagem seriam aparentemente menores, primeiro porque a Conservagao
das variacOes bruscas poderia ser explicada pelas vantagens por elas
proporcionadas na luta pela preservacgdo da vida, “jogo da sele¢do”,
e, segundo, porque o nimero de semelhangas entre espécies distintas
seria menor, tornando mais facil aceitar o seu surgimento simultaneo
casual. Nos termos de Bergson, parece que o “milagre” é menor.

Contra essa hipotese, Bergson também apresenta varias objecdes.
Primeiro, na medida em que a visio depende da a¢io conjunta e im-
prescindivel das vérias partes do olho, a ocorréncia de uma modifica-
¢do brusca em apenas uma delas inviabilizaria a visdo. E no caso de a
modificagdo subita ocorrer simultinea e coordenadamente em todas
as outras partes do olho,* dever-se-1a explicar como essa coordenacdo
poderia acontecer sem o prejuizo da visdo, pois, ainda que se admita que
uma varia¢io acidental numa estrutura tio complicada como a do olho
gere as outras, ndo se explicaria por que essas ultimas contribuiriam
para o mesmo fim, ou seja, a visio. Mudangas solidarias nio seriam
necessariamente complementares.

Concordo até certo ponto que uma modificagio do germe, que influi
na formagéo da retina, atue ao mesmo tempo sobre a formagio da cornea,

escrito, segundo as palavras de Bergson, um livro notavel, Materials for the study
of variation, de 1894, e também pelo botanico Hugo de Vries, sobre o qual Bergson
(1979a, p.63) diz o seguinte: “Esse botanico, trabalhando com a Oenothera La-
marchiana, obteve, ao cabo de algumas geragdes, certo nimero de novas espécies.
A teoria que se extrai de suas experiéncias é do mais alto interesse. As espécies
passariam por periodos alternantes de estabilidade e transformagio. Quando
acontece o periodo da ‘mutabilidade’, elas produziriam formas inesperadas”.

3 Essa é uma referéncia ao que seria a lei de correlagio ja defendida por Darwin
em A origem das espécies. ‘‘Alegar-se-4 que uma mudanga no estd localizada em
ponto tnico do organismo, e que ela tem sobre outros pontos sua repercussao
necesséria. Os exemplos dados por Darwin ficaram classicos: os gatos brancos
que tém os olhos azuis sdo, em geral, surdos; os cies desprovidos de pelos tém a
denti¢do imperfeita, etc. Admitamos, mas ndo jogamos agora com o sentido da
palavra ‘correlagio’. Uma coisa é certo conjunto de mudangas solidarias, e outra é
um sistema de mudangas complementares, isto €, coordenadas umas as outras de
modo a manter e mesmo aperfeigoar o funcionamento de um 6érgio em condigdes
mais complicadas” (Bergson, 1979a, p.67).
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da iris, do cristalino, dos centros visuais, etc., embora se trate no caso de
formagdes de outro modo heterogéneas entre si como nio o sdo sem du-
vida pelos e dentes. Mas que todas essas variagdes simultaneas se facam
no sentido de um aperfeicoamento ou mesmo simplesmente manutengdo
da visdo, eis o que ndo posso admitir na hipétese da variagdo brusca...
(ibidem, p.67)

Segundo, as dificuldades seriam ainda maiores se se postula uma
coincidéncia entre as mudancas do olho em espécies que teriam seguido
uma linha de evolugio divergente e independente.

Admito que uma multiddo de variagdes ndo coordenadas entre si
tenha surgido em individuos menos felizes, que a selecio natural os tenha
eliminado, e que, apenas, a combinacdo viavel, isto é, capaz de conservar e
melhorar a visdo, tenha sobrevivido. Ainda é preciso que essa combinagédo
se tenha produzido. E, a supor que o acaso tenha feito esse favor uma
vez, como admitir que ele o repita no curso da histéria de uma espécie,
de modo a suscitar cada vez, simultaneamente, complicagdes novas, ma-
ravilhosamente reguladas umas pelas outras, situadas no prolongamento
das complicagdes anteriores? Sobretudo, como supor que, por uma série
de simples “acidentes”, essas variacdes bruscas se tenham produzido as
mesmas, na mesma ordem, implicando cada vez um acordo perfeito de
elementos cada vez mais numerosos e complexos, ao longo de duas linhas

de evolugio independentes? (ibidem, p.66)

Baseando-se nessas criticas Bergson conclui que essas duas versoes
do evolucionismo darwiniano nido apenas néo decifram o enigma ini-
cialmente proposto, ou seja, “‘o desenvolvimento paralelo de estruturas
complexas idénticas em linhas de evolugéo independentes” (ibidem,
p.69), mas também que elas contradizem seu pressuposto fundamen-
tal, ou seja, que é possivel explicar mecanica e naturalmente, isto &,
sem a necessidade de uma intencionalidade inteligente e finalistica, a
evolugio das espécies.

se as variagdes acidentais que determinam a evolugio sdo variagdes
insensivels, sera preciso recorrer a um génio bom — o génio da espécie
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futura —, para conservar e adicionar essas variagdes, porque nio sera a
selegdo que se encarregara disso. Se, por outro lado, as variagdes acidentais
sdo bruscas, a antiga fun¢io ndo continuard a se exercer, ou uma fungédo
nova ndo a substituird, a menos que todas as transformagdes ocorridas
juntas se completem em vista da realiza¢do de um mesmo ato: serd ainda
preciso recorrer ao génio bom, desta vez para obter a convergéncia das
transformagdes simultineas, como ha pouco para garantir a continuidade
de direcdo das variagdes sucessivas. (ibidem, p.69)

Atéomomento, seguindo a divisdo proposta por Bergson, tratamos
das hip6teses evolucionistas que explicam as variacdes dos 6rgdos como
um fato acidental ocorrido no interior do organismo. Entretanto, essas
alteragdes seriam também frequentemente explicadas a partir de fatores
ambientais externos e é nessa perspectiva que Bergson interpreta o
conceito de adaptagio, em suas versdes darwinista e lamarckista. Tra-
taremos inicialmente da influéncia do meio sobre o organismo segundo
a visdo darwinista. Bergson identifica ai duas possibilidades: o meio
externo funcionaria apenas como uma condigdo casual de eliminacdo
de alguns organismos; o meio externo produziria diretamente as ca-
racteristicas adaptativas indispensaveis a sobrevivéncia.

Consideremos primeiramente as objectes de Bergson a hipétese
de que o0 meio externo favoreceria os membros de uma espécie que,
por obra do acaso, estivessem mais bem adaptados e eliminaria au-
tomaticamente os inadaptados. Bergson alega que a influéncia dos
fatores externos é apenas indireta e negativa, que ela explicaria apenas
o que desapareceu, sendo, portanto, incompleta e insatisfatoria para
explicar o que é fundamental e verdadeiramente enigmatico, ou seja,
a estrutura extraordinariamente complicada e idéntica dos 6rgios,
em especial do olho, em linhas de evolucéo divergente. A adaptacio
ndo explicaria como um “efeito infinitamente complicado” possa
ter se produzido mais de uma vez a partir de um nimero infinito de
“causas acidentais apresentando-se numa ordem casual” (Bergson,
1979a, p.54). Ainda que se admita que “efeitos idénticos” possam
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ser produzidos por “causas diferentes”, isso nio seria suficiente
para explicar como é que esse mesmo ndmero infinito de causas
infinitesimais, inteiramente casuais, reapareceria ‘‘na mesma ordem,
em pontos diferentes do espaco e do tempo”. Bergson propoe uma
analogia que nos permite compreender bem qual é, a seu ver, a prin-
cipal dificuldade que essas concepg¢des evolucionistas mecanicistas
nio conseguem resolver.

Nada ha de mais comum que dois caminhantes, provindos de dois
pontos diferentes e que tenham vagueado pelo campo ao sabor de sua
fantasia, venham a se encontrar. Mas que ao caminhar desse modo dese-
nhem curvas idénticas, exatamente superponiveis uma a outra, € intei-
ramente improvavel. A improbabilidade serd, alids, tanto maior quanto
os caminhos percorridos por um e por outro apresentem meandros mais
complicados. E ela se converterd em impossibilidade se os zigue-zagues
dos dois caminhantes forem de uma complexidade infinita. Ora, essa
complicagio de zigue-zagues ¢ minima em comparagio a de um organismo
em que estdo dispostas em certa ordem milhares de células diferentes, cada
uma das quais € uma espécie de organismo. (ibidem, p.57)

Nio sendo a adaptagido um processo de eliminagio promovido
pelo ambiente externo, seria ela o resultado de sua acdo mecanica de-
terministica? Segundo essa concep¢io, atribuida a Eimer, o organismo
seria modelado por causas externas explicando-se as semelhangas dos
orgios pela semelhanca das causas que os produziram, aplicando-se
o principio de que ““as mesmas causas produzem os mesmos efeitos”
(ibidem, p.57). A identidade das condi¢des gerais externas e durdveis
em que a vida evoluiu explicaria a semelhanca de estrutura dos 6rgaos
em séries de evolugio independentes. A luz, por exemplo, explicaria
a constitui¢do do olho dos vertebrados e moluscos.

Se moluscos e vertebrados evoluiram separadamente, uns e outros
permaneceram expostos a influéncia da luz. E a luz é uma causa fisica
que engendra efeitos determinados. Atuando de maneira continuada, ela
conseguiu produzir uma variagio continuada em certa direcio constante
[...] O olho cada vez mais complexo seria algo como a impressao cada vez
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mais profunda da luz sobre certa matéria que, sendo organizada, possui
uma capacidade sui generis para receber. (ibidem, p.70)

Bergson concorda que a mancha pigmentar dos organismos infe-
riores — primeiro rudimento do olho — pode ter sido produzida pela
agdo da luz. Mas discorda da generalizagio segundo a qual os fatores
externos seriam os responsaveis pelo modo de ser do olho em qualquer
nivel evolutivo que se considere. Fornecer a mesma explicagio para o
surgimento da mancha pigmentar e para o olho em seus varios graus de
complexidade seria comparavel a explicar pela acio daluznio apenasa
fotografia, mas também a prépria estrutura e o funcionamento de uma
maquina fotografica: “Sem duvida, a fotografia voltou-se aos poucos
no sentido da maquina fotografica; mas serd a luz apenas, forca fisica,
que teria podido provocar essa mudanca e converter uma impressao
deixada por ela numa maquina capaz de a utilizar?” (ibidem, p.71).

A dificuldade seria maior ainda se considerarmos que o olho ndo
¢ apenas um 6rgdo isolado de visdo, mas um aparelho acoplado e
articulado com outros aparelhos, por exemplo, o sistema motor, o
qual permitiria que a visdo se estendesse em acdo. A ideia de adap-
tagio passiva n3o apenas nio explicaria a contento o fato de o olho
tirar proveito da luz, pelo que diz respeito a capacidade de ver, como
também nio seria capaz de explicar o proveito que o olho tira da luz
quanto a a¢do. A visdo nos permite utilizar os objetos que nos sdo
““vantajosos e evitar aqueles que nos sdo nocivos”’, envolvendo, desse
modo, a utilizacdo de mecanismos ligados a acio motora. Poder-se-ia
considerar que a luz tenha produzido fisicamente “uma mancha de
pigmento”, assim como ela pode produzir movimentos reativos de
alguns organismos — infusérios ciliados — ndo se seguindo, entretanto,
dai, que “a influéncia da luz tenha causado fisicamente a formagao de
um sistema nervoso, de um sistema muscular, de um sistema 6sseo,
todas as coisas que estdo em continuidade com o aparelho da visdo nos
vertebrados” (ibidem, p.72).

Em resumo, embora Bergson concorde que fatores ambientais
produzam modificagdes no organismo dai ndo se segue que eles possam
explicar, como no caso da luz em relagio ao olho “uma série progres-
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siva de aparelhos visuais, todos extremamente complexos, todos, no
entanto, capazes de ver, e vendo cada vez melhor” (ibidem, p.75). Além
das razoes apresentadas, essa tese dificilmente poderia ser defendida,
também pelo fato de ter que se aceitar que constituigdes fisico-quimicas
diferentes, como a dos moluscos e vertebrados, possam resultar em um
mesmo 6rgdo, o olho, sob a acdo da luz. Dever-se-1a ainda observar
que determinadas caracteristicas semelhantes do olho de moluscos
e vertebrados poderiam ser explicadas a partir de diferentes causas.
Por exemplo, enquanto a retina dos vertebrados seria “produzida pela
expansio que o esboco de cérebro emite no jovem embrido [ ...] nos mo-
luscos, aretina decorre do ectoderma diretamente, e ndo indiretamente
por intermédio do encéfalo embrionario” (ibidem, p.76).

Passemos agora as criticas de Bergson a interpretagio lamarckista
do conceito de adaptacio. O fil6sofo privilegia aqueles que seriam os
dois principios fundamentais da perspectiva neolamarckista:* primeiro,
a variagio dos orgdos decorre de um “esfor¢o de adaptagio” dos seres
vivos, esforco esse que levaria a um mesmo resultado nas mesmas
circunstancias, principalmente se as dificuldades externas puderem
ser superadas por apenas uma solucio (ibidem, p.78); segundo, essa
variagdo dos 6rgdos seria transmitida hereditariamente. Em relacdo
ao primeiro aspecto, a critica de Bergson é relativamente simples: o
esforco de adaptagio explicaria apenas a variagio de grandeza de um
orgdo, ou seja, seu crescimento e fortalecimento, e ndo o aumento
progressivo de sua complexidade.

Mais ampla e complexa ¢ a critica de Bergson a ideia da heredi-
tariedade dos caracteres adquiridos. Néo se trata de criticar a tese da
hereditariedade propriamente dita, mas sim de se estabelecer o que é
que pode ser transmitido hereditariamente. Contra as ideias domi-
nantes segundo as quais os caracteres adquiridos sdo os “habitos”, isto

4 Referéncia a concepgdo e as obras do naturalista americano Cope, The origin of
the fittest de 1887 e The primary factors of organic evolution de 1896.
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é, os comportamentos, e que os “efeitos do habito” sio as alteracoes
organicas decorrentes do comportamento herdado, Bergson apresenta
uma outra explicacio, a de que a caracteristica adquirida poderia ser
alguma “tendéncia” ou “aptiddo” natural responsdvel pelo surgimen-
to do proprio habito. Seria dificil saber se o “germe que o individuo
carrega em si” transmite o habito ou uma tendéncia natural da qual o
hébito é apenas o efeito:

nada prova que a toupeira se tenha tornado cega porque adquiriu o habito
de viver debaixo da terra: tal se deve talvez a que os olhos da toupeira
estivessem em via de se atrofiar quando ela teve de condenar-se a vida
subterranea. Neste caso, a tendéncia de perda da vista se teria transmitido
de germe em germe, sem que nada houvesse sido adquirido ou perdido
pelo soma da propria toupeira. (ibidem, p.80)

Bergson também critica aideia de que disttrbios comportamentais
adquiridos em decorréncia de alguma alteracdo corporal significativa
induzida por meios artificiais possam ser, enquanto tais, transmitidos
hereditariamente. Fatos como o alcoolismo dos pais herdado pelos
filhos poderiam ser interpretados ndo como a transmissao direta para
o filho do alcoolismo adquirido pelo pai, e sim como a influéncia do
alcool sobre o “plasma germinativo”® do pai. Embora pareca, nesse

5 Bergson refere-se aquia August Friedrich Leopold Weismann (1834-1914). Esse
propunha uma distingdo entre o “‘germeplasma”, ou “plasma germinativo”, o
qual consistia no material responsével pela hereditariedade, contido nas células
reprodutivas, e o “somatoplasma”, ou “plasma somético”, material das outras
células do corpo. “Sabe-se como Weismann foi levado, por sua hipotese da
continuidade do plasma germinativo, a considerar as células germinais — 6vulos
e espermatozoides — como quase independentes das células somaticas. A partir
dai, pretendeu-se, e muitos pretendem ainda, que a transmissio hereditéria de
um carater adquirido seja coisa inconcebivel. Todavia, por acaso, a experiéncia
mostrasse que os caracteres adquiridos sdo transmissiveis, ela provaria, por isso
mesmo, que o plasma germinativo nio é tdo independente quando se o diz em
relagdo ao meio somatico, e a transmissibilidade dos caracteres adquiridos se
tornaria ipso facto concebivel, o que equivale a dizer que conceber e ndo conce-
ber nada tém a ver em caso semelhante e que a questdo remete exclusivamente
a experiéncia. Mas aqui comeca precisamente a dificuldade. Os caracteres
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caso, que o corpo do pai agiu sobre seu germe, de fato, ambos simples-
mente teriam sofrido a acdo de uma mesma causa, no caso, o dlcool.
Mesmo admitindo-se que o corpo possa influir sobre o germe, seria
legitimo supor que o efeito dessa influéncia seja uma “alteragio geral
do plasma germinativo” que produziria uma modificagdo no descen-
dente, em geral diferente daquela do ascendente. O que significa, para
Bergson, ainda que nio o explique em detalhes, que o alcoolismo do
filho, ainda que herdado do pai, assumiria formas distintas. O alcool
poderia produzir uma modifica¢do em determinada parte do soma, a
qual, por sua vez, provocaria ganho ou perda de substancias no plasma
germinativo. Dessas substancias poderiam resultar altera¢des no filho,
diferentes daquelas produzidas pelo dlcool no corpo do pai.

Ainda com o objetivo de questionar a tese de que distirbios com-
portamentais possam ser herdados ou transmitidos, Bergson interpreta
uma experiéncia que aparentemente demonstra que um estado epilé-
tico provocado pelo seccionamento da medula espinhal ou do nervo
ciatico de cobaias pode ser transmitido aos descendentes. Nesse caso,
invocando experimentos de alguns fisiologos, Bergson diz que ndo hé
transmissao hereditaria de comportamento.

Resulta, com efeito, das experiéncias de Voisin e Peron, que os ataques
de epilepsia sio acompanhados da eliminacéo de um corpo téxico, capaz
de produzir, nos animais, por injecio, episédios convulsivos. Talvez as
perturbagdes troficas, consecutivas as lesdes nervosas que B.S. provocava
se traduzam precisamente pela formacdo desse veneno convulsionante.
Nesse caso, a toxina passaria da cobaia a seu espermatozoide ou 6vulo,
e determinaria no desenvolvimento do embrifo uma perturbacio geral,
que poderia, entretanto, s6 produzir efeitos visiveis em tal ou qual ponto
especial do organismo j4 evoluido. As coisas se passariam no caso como
nas experiéncias de Charrin, Delamare e Moussu. Cobaias em gestagio,
cujo figado ou rim se deteriorasse, transmitiriam essa lesdo a sua proge-
nitora, simplesmente porque a deterioragdo do 6rgdo da mae engendrara

“citoxinas” especificas, as quais atuaram sobre o 6rgdo homologo do feto. E

adquiridos de que se fala sio nio raros hébitos ou efeitos do hébito” (Bergson,
1979a, p.79).
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verdade que, nessas experiéncias, como de resto numa observagao anterior
dos mesmos fisidlogos, o feto ja formado é que sofre a influéncia das toxi-
nas. Mas outras pesquisas de Charrin chegaram a mostrar que o mesmo
efeito pode ser produzido, por mecanismo analogo, em espermatozoides
e 6vulos. (ibidem, p.81)

Deacordo com a interpretagio de Bergson, os exemplos anteriores
mostrariam apenas que a transmissdo hereditdria de caracteristicas
adquiridas seria uma excecdo, ocorrendo apenas nos casos excepcio-
nais nos quais o habito adquirido produz algum efeito direto, alguma
alteracdo quimica no plasma germinativo que improvavelmente
produziria o mesmo resultado no descendente: “os habitos contraidos
por certo individuo nio tém provavelmente qualquer repercussio
na descendéncia: e, no caso de terem, a modificacdo ocorrida nos
descendentes pode ndo ter qualquer semelhanga perceptivel com
a modificacdo original” (ibidem, p.84). Sendo assim, a hipé6tese
neolamarckista da transmissio hereditdria também nio é capaz de
explicar o desenvolvimento de um 6rgéo como o olho em linhas de
evolucdo divergente:

Quando pensamos no niumero enorme de variagdes, todas orientadas
no mesmo sentido, que se devem supor acumuladas umas sobre as outras
para passar da mancha pigmentar do infusério ao olho do molusco e do
vertebrado, indagamos como a hereditariedade, tal como a observamos,
teria, algum dia, determinado esse amontoado de diferencas, a supor
que esforcos individuais tenham podido produzir cada uma delas em
particular. (ibidem, p.85)

Para concluir, podemos resumir a critica de Bergson as varias for-
mas de evolucionismo nos seguintes termos: ainda que se apoiem em
muitos fatos, elas seriam apenas verdades parciais incapazes de explicar
acontento a formagio de érgdos idénticos complexos em linhas de evo-
lucdo divergente. A hipétese neodarwinista de Weismann acertaria ao
considerar as diferengas do germe do individuo como a causa essencial
da variagio e ignorar os desempenhos do organismo no decorrer de
sua vida. Mas dai néo se segue que tais diferencas sejam ‘“meramen-
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te acidentais e individuais”. A hipétese mecanicista/determinista
acertaria ao supor que “‘as variagdes das diferentes caracteristicas se
seguiriam, de geracdo em geracdo, em sentidos determinados” (ibidem,
p-87). Mas dai nio se segue que a evolugido do mundo organico seja
totalmente determinada e muito menos que “combinag¢des de causas
fisicas e quimicas bastam para garantir o resultado” (ibidem, p.87).
A melhor explicac¢do seria a do neolamarckismo e seu ponto forte é
a intervencdo do que Bergson chama de uma “causa psicologica”,
referindo-se provavelmente ao “esforco” de adaptacdo, que nao é, e
esse seria o ponto fraco do neolamarckismo, o “esfor¢o consciente do
individuo” ja que esse esforco se restringiria apenas a um pequeno
numero de seres vivos conscientes.

Passemos entdo a explicagio bergsoniana do processo evolutivo,
aquela que seria, segundo o que podemos inferir das palavras de
Bergson sobre o neolamarckismo, a causa psicol6gica ndo consciente
da evolugio.

v

Como dissemos na primeira se¢do deste capitulo, uma teoria
evolucionista que se pretenda consistente deve ser abrangente o
suficiente para explicar tanto as semelhancas quanto as diferencas
entre os seres vivos. E € 1sso que Bergson pretende a partir de sua
nogéo de “élan vital”. O élan vital seria um esforco, lembremos da
referéncia anterior ao neolamarckismo, com as seguintes caracteristi-
cas: primeiro, é um esfor¢o “mais profundo” que o esforco consciente
individual, ou seja, trata-se de um impulso inconsciente; segundo,
esse esforco independe das circunstéincias, isto €, ndo é produzido
por determinacdes externas, sendo, portanto, inerente a cada um dos
seres vivos; terceiro, é transmitido através das células sexuais aos
descendentes, passando, assim, de uma geracdo a outra; quarto, nao
se trata de um principio material, lembremos que Bergson refere-se
a ele como uma “causa psicologica” a qual, como veremos a seguir,
confrontando-se com a matéria, confunde-se com a prépria vida
sendo o principal responsavel pela sua evolugio.
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Para explicar arelagdo entre o élan vital e a matéria Bergson propoe
uma analogia entre o processo de evolugio da vida e um evento que,
curiosamente, esta envolvido com a destruicdo e ndo com a criacio, ou
seja, o tiro de um canhio. Segundo o fil6sofo, a evolucdo da vida ndo tem
uma diregdo Ginica como a trajetéria de uma granada langada por um
canhdo. Ela tem varias direcdes, ela se divide como uma granada que
explode em fragmentos, os quais também explodem em novos frag-
mentos e assim sucessivamente durante um certo tempo. Do mesmo
modo que a fragmentacido da granada que sucede & explosdo depende
de dois fatores, a for¢a explosiva da polvora e a resisténcia do metal que
se opde a essa forga mas acaba vencida por ela, a fragmentaco da vida
em individuos e espécies decorreria de uma forca explosiva inerente a
vida, o élan vital, e de uma resisténcia da matéria bruta que o élan tende
a superar e acaba por consegui-lo. Mas, diferentemente da exploséo
da granada, a superacdo da resisténcia da matéria, a qual implica um
desenvolvimento em forma de feixe com a consequente distribui¢io do
élan vital, é um processo lento e gradual. Embora nada nos impeca de
imaginar que a evolucdo pudesse se efetuar através de um tnico indi-
viduo ou de uma “pluralidade de individuos sucedendo-se numa série
unilinear”, ela se fez, gragas & oposi¢do da matéria, “por intermédio
de milhdes de individuos em linhas divergentes, cada uma das quais
terminava por sua vez, numa encruzilhada de onde se irradiavam novas
vias, e assim por diante indefinidamente” (ibidem, p.54).

Essa descri¢do bergsoniana da evolucdo como a superacdo da
resisténcia material por parte do élan vital indica que esse esforco ou
impulso € o responsavel pelo sucesso adaptativo da vida o qual néo
poderia, portanto, ser explicado pela determinacgdo de forcas materiais
externas. Bergson apresenta uma outra analogia que reforga essa
ideia. O processo evolutivo seria comparavel a constru¢io de uma
estrada: a estrada deve se adaptar aos acidentes do terreno, mas esses
nio podem ser considerados nem como causa, nem como determinan-
tes da direcdo daquela. Sem o solo, ndo hé, certamente, estrada, mas
considerando-se a estrada em sua totalidade, os acidentes do terreno
sdo apenas “obstdculos ou causas de atraso”. Afinal, “a estrada tinha
em vista tdo somente a cidade e bem que gostaria de ser uma linha
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reta” (ibidem, p.104). Mas quando se trata da evolugdo, hd uma
grande diferenca: ndo se pode falar em estrada Gnica, pois existem
vérias dire¢des sem nenhum alvo a ser atingido, pois ela é inventiva
mesmo nas adaptacdes. E nesse sentido que Bergson defende que a
vida poderia desenvolver-se e assumir formas diferentes das conhe-
cidas em nosso planeta se o substrato quimico e as condicdes fisicas
forem totalmente distintos, desde, € claro, que algumas condicoes
de sobrevivéncia sejam preservadas.

Nao era absolutamente necessério que a vida mostrasse preferéncia
pelo carbono do acido carbénico, principalmente. O essencial era que ela
armazenasse energia solar; mas, em vez de pedir ao Sol que separasse uns
dos outros, por exemplo, atomos de oxigénio e de carbono, ela teria podido
(em teoria, pelo menos, e com abstragdo das dificuldades de execucio talvez
insuperaveis) propor-lhe outros elementos quimicos, que teria sido, entéo,
necessario, portanto, associar ou dissociar por meios fisicos inteiramente
diferentes. E se o elemento caracteristico das substancias energéticas do
organismo houvesse sido outro que nio o carbono, os elementos caracte-
risticos das substancias plasticas teriam sido provavelmente outros que
ndo o nitrogénio. A quimica dos corpos vivos teria sido, pois, radicalmente
diferente do que é. Teria resultado em formas vivas sem analogia com as
que conhecemos, cuja anatomia fosse outra e outra a fisiologia. Apenas
a funcdo sensério-motora se teria conservado, ja ndo fosse em seu me-
canismo, pelo menos em seus efeitos. E, portanto, verossimil que a vida
transcorra em outros planetas, também em outros sistemas solares, sob
formas de que ndo temos ideia alguma, em condi¢des fisicas as quais elanos
parece, do ponto de vista da nossa fisiologia, repugnar de maneira absoluta.
Se ela visa essencialmente captar energia utilizavel para despendé-la em
acoes explosivas, ela escolhe, sem dtivida, em cada sistema solar e em cada
planeta, como o faz na Terra, os meios mais apropriados para obter esse
resultado nas condi¢des que lhe sdo dadas. (ibidem, p.256)

Considerando-se a oposicio entre o élan vital e a matéria entende-
mos que para Bergson a matéria, como obstaculo ao élan vital, é a causa
da diversidade da vida enquanto o élan vital, em que pese as restri¢coes
impostas pela matéria, ¢ a causa da semelhanca entre os seres vivos. O
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élan vital seria a chave para decifrar o enigma proposto por Bergson,
ou seja, a semelhanca entre os 6rgdos em organismos que tém formas
e modos de vida muito diferentes. Como vimos na se¢do anterior, essa
semelhanca nio poderia ser suficientemente explicada pela hip6tese
mecanicista, segundo a qual “a evolugio ter-se-a dado por uma série
de acidentes acrescentando-se uns aos outros, cada acidente novo
conservando-se por selecdo, se for vantajoso para essa soma de aci-
dentes vantajosos anteriores que represente a forma atual do ser vivo”
(ibidem, p.54). E altamente improvavel que duas séries inteiramente
diferentes de acidentes levem a resultados semelhantes. Quanto mais
divirjam duas linhas de evolugio, menos probabilidades haverd de
que influéncias acidentais exteriores ou varia¢des acidentais internas
tenham determinado sobre elas a elaboracio de aparelhos idénticos,
sobretudo se nio houver vestigios desses aparelhos no momento em
que a bifurcacdo se tenha produzido. Essa semelhanca seria natural,
pelo contrario, numa hipétese segundo a qual todas as formas de vida
trazem em si 0 mesmo impulso de vida original, o mesmo “élan origi-
nal”. Bergson diz claramente, embora ndo dé detalhes a respeito, que
a semelhanca entre os 6rgios dos seres vivos de espécies tdo distintas
se deve a natureza psicologica do élan vital.

Mas a evolugio se fez em realidade por intermédio de milhdes de
individuos em linhas divergentes, cada uma das quais culminava por
sua vez numa encruzilhada de onde se irradiavam novas vias, e assim
por diante ao infinito. Se nossa hipétese tiver fundamento, se as causas
essencials que operam ao longo desses diversos caminhos forem de
natureza psicoldgica, deverdo conservar algo em comum a despeito da
divergéncia de seus efeitos, como os companheiros separados por muito
tempo conservam as mesmas recordagdes da infancia. Por mais que se
tenham produzido bifurcagdes, por mais que se tenham aberto vias
laterais em que os elementos dissociados se desenvolveram de modo
independente, ndo deixa de ser pelo impulso primitivo do todo que
continua o movimento das partes. Algo do todo deve, pois, subsistir nas
partes. E esse elemento comum podera tornar-se sensivel aos olhos de
certa maneira, talvez pela presenca de 6rgdos idénticos em organismos
muito diferentes. (ibidem, p.54)
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Como interpretar essa recorrente caracterizacdo do élan vital
como algo de natureza psicoldgica? Considerando-se as obras de
Bergson anteriores a A evolugdo criadora, em especial o Ensaio e
Matéria e meméria, nas quais, como vimos nos capitulos anteriores,
o psicolégico, ao qual ele também se refere como espirito e como
consciéncia, é distinto e irredutivel & matéria, podemos inferir que o
élan vital é um principio de natureza espiritual cuja agdo e presenga
nio se restringe aos humanos estendendo-se a todas as formas de
vida. Antes de mostré-lo, consideraremos, na préxima se¢do, mais
detalhadamente, a explicacio de Bergson para o surgimento da cons-
ciéncia individual ao longo da evolucio da vida, assim como as suas
vérias formas de consciéncia dependem da estrutura e das funcoes
corpéreas. Mas, como enfatizaremos na se¢io seguinte, a consciéncia,
como coextensiva do élan vital, aparece a0 mesmo tempo como efeito
e como causa do processo evolutivo, estando sempre presente nos
seres vivos, virtualmente ou atualizada.

A consciéncia como efeito da evolucdo da vida

Bergson relaciona o surgimento e os varios modos de consciéncia,
da mais simples percepcao as mais sofisticadas operacdes da inteli-
géncia, a estrutura e modo de funcionamento dos sistemas nervosos
e seus respectivos corpos ao longo da evolugio dos seres vivos. Como
veremos, a consciéncia assim descrita é uma consciéncia incorporada,
intimamente associada a inser¢do pragmatica dos corpos no mundo que
os cerca. E essa possibilidade de agdo no mundo pressupde inicialmente
a capacidade de locomoc3o, o que nio significa, como veremos poste-
riormente, que alocomocio por si s6 seja suficiente para o surgimento
da consciéncia individual. De todo modo, a mobilidade aparece como
condigdo necessaria da consciéncia individual, o que explicaria uma
certa medida a sua presenca nos animais e auséncia nos vegetais, como
Veremos a seguir.
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Para Bergson, o mundo vegetal e 0 mundo animal constituem-se
como dois desenvolvimentos divergentes da vida. Embora os dois
reinos ndo sejam absolutamente distintos, hd uma diferenca de én-
fase, de predominancia de determinadas caracteristicas que tendem
a se acentuar no decorrer da evolucio, definindo, de maneira mais
precisa, cada um dos grupos. ‘“Nao ha manifestacio da vida que ndo
contenha, em estado rudimentar, latente ou virtual, as caracteristicas
essenciais da maioria das demais manifestacdes. A diferenca estd nas
propor¢des”’ (ibidem, p.107). Uma diferenca importante entre vege-
tais e animais € o modo como se alimentam. Os vegetais tomam os
elementos indispensaveis a sua sobrevivéncia — carbono e nitrogénio
— diretamente do ar, da 4gua e da terra, diferentemente dos animais
que se apropriam desses elementos através de outros organismos nos
quais estdo fixados — vegetais e outros animais. Essa diferenca ndo é
absoluta, existindo vérias exce¢des de um lado e de outro — plantas
insetivoras de um lado e cogumelos de outro —, mas, como indicado
anteriormente, o relevante para Bergson é menos a presenca excepcio-
nal de determinadas caracteristicas do que a tendéncia predominante
em cada um dos reinos.

Essas tendéncias a fixidez e a mobilidade sdo “indicios superficiais
de tendéncias mais profundas” as quais seriam, do lado dos animais,
a consciéncia — desperta — e a sensibilidade e, do lado dos vegetais, a
inconsciéncia— consciéncia adormecida—, a insensibilidade.® Isso por-
que a atividade motora dos organismos tornou possivel o surgimento
da consciéncia enquanto sua falta a atrofiou ou adormeceu. Bergson
postula, portanto, que hd uma tendéncia a inconsciéncia nos vegetais
associada a sua imobilidade constitutiva. A presenca de uma mem-
brana de celulose envolvendo o protoplasma imobiliza o organismo
vegetal simples e o protege das excitacdes externas. Ao mesmo tempo,
esses vegetais fabricam diretamente as substancias organicas a partir

6 Em seu ensaio O possivel e o real, Bergson (1993a, p.101) diz: “o vivente é cons-
clente de direito; ele torna-se inconsciente, de fato, ai onde a consciéncia dorme,
mas, até nas regides onde a consciéncia dorme, no vegetal, por exemplo, hda uma
evolugio regulada, progresso definido, envelhecimento, enfim, os sinais exteriores
da duragio que caracteriza a consciéncia...”.
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dos minerais sem que necessitem de locomover-se para nutrir-se:
“esta aptiddo o dispensa, em geral, de mover-se e, por isso mesmo, de
sentir” (ibidem, p.113).

Mas a fixidez néo seria uma propriedade exclusiva dos vegetais em
geral, sendo também caracteristica de alguns animais. A fauna dos
tempos primitivos mostraria, o que para Bergson é impressionante,
animais aprisionados ‘“num invo6lucro mais ou menos rigido”, o que
prejudicava e até impedia os seus movimentos: os moluscos eram
mais frequentemente dotados de conchas, os artrépodes providos de
carapacas, e até os peixes possuiam invélucro 6sseo extremamente
rigido. Essa couraca tinha, certamente, a funcio de proteger esses
animais, tornando-os, organismos flicidos que eram, “tanto quanto
possivel, indevoraveis” (ibidem, p.131). Pelo fato de esses involucros
prejudicarem os movimentos e até os imobilizarem, esses animais
enclausurados estariam condenados a uma sonoléncia, a inconscién-
cia. Para Bergson, os equinodermos e mesmo os moluscos vivem até
hoje nesse torpor. J4 os artropodes e os vertebrados escaparam da
inconsciéncia pelo fato de privilegiarem a locomogao, na busca de seu
alimento, vegetais ou outros animais, ou na fuga de seus predadores.
Enquanto os peixes substituiram sua couraca por escamas, os insetos
também se desembaracam da sua, defendendo-se pela agilidade que
lhes permite atacar e fugir no momento oportuno. Para Bergson (1979a,
p.132), é esse fato — “feliz circunstincia” — que possibilitou o “atual
desabrochar das mais elevadas formas de vida”. Como diz o fil6sofo,
na evolugio conjunta da vida, “os mais retumbantes éxitos couberam
aqueles que aceitaram os maiores riscos” (ibidem, p.133). No processo
evolutivo, acabou prevalecendo no reino animal o fator que o separou
do mundo vegetal, o movimento e, consequentemente, a consciéncia,
apesar de entorpecimentos localizados.

Como dissemos anteriormente, 0 movimento é uma condicdo
necessaria, mas nio suficiente, para o surgimento da consciéncia
individual. A outra condi¢io, a qual jd nos referimos no capitulo
anterior e que agora apresentaremos mais detalhadamente, ¢ a
indeterminagio da agio associada a evolugdo ou aumento de com-
plexidade do sistema nervoso.
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Comegaremos pela explicacdo bergsoniana da forma mais ru-
dimentar de consciéncia, a consciéncia perceptiva. Primeiramente
Bergson observa que arelagdo entre percepgio — consciente oundao—e
acdo é constitutiva de todas as formas de vida em seus varios graus
de desenvolvimento. Essa relacdo ja pode ser encontrada na massa
protoplasmatica que recebe a influéncia de estimulos externos e
responde a eles mediante reagdes mecanicas, fisicas e quimicas. Estd
também presente nas séries de células nervosas agrupadas em sistemas,
onde se reage a excita¢do exterior por movimentos variados. E ainda
caracteristica fundamental dos organismos superiores nos quais se
radicaliza a disting¢io entre o automatismo relacionado a medula e a
atividade voluntaria articulada com o cérebro. O que diferenciaria as
formas mais simples das formas mais complexas de vida é o nimero
de aparelhos motores com os quais o estimulo recebido entra em
contato, ou seja, 0 nimero de agdes possiveis a partir de um mesmo
estimulo recebido. Um cérebro desenvolvido tem um maior nimero
de mecanismos motores a serem escolhidos. Uma encruzilhada mais
complicada onde se cruzam vias motoras permite os movimentos mais
variados. “O organismo se conduz cada vez mais como uma maquina
para agir que se reconstruisse inteiramente a cada acio nova, como se
ela fosse de borracha e pudesse, a qualquer instante, mudar a forma
de todas as suas pecas” (ibidem, p.253). Desse modo, a quantidade e
qualidade da agdo possivel, bem como a extensio da escolha das a¢oes
variam com o desenvolvimento do sistema nervoso o qual esboca os
caminhos flexiveis de acdo.

Comparando o cérebro a uma central telefonica, Bergson (1990b,
p.26) afirma que o seu papel se limita a “efetuar a ligacdo ou fazé-la
aguardar”, a “transmitir e a repartir movimentos”. O cérebro nédo
acrescenta nada ao que recebe, constituindo-se como um centro onde
os estimulos provenientes dos 6rgdos dos sentidos sdo colocados em
contato com mecanismos motores da medula e do bulbo raquidiano.
A partir de excitagdes recebidas, o cérebro prepara movimentos apro-
priados. Ele conduz o movimento a um “érgio de rea¢io escolhido”
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ou abre a esse “movimento a totalidade das vias motoras para que ai
se desenhem todas as rea¢des que ele pode gerar e para que analise a si
mesmo ao se dispersar”’ (ibidem). O cérebro “parece um instrumento
de analise com relagio ao movimento recolhido e um instrumento de
selecdo com relagdo ao movimento a executar” (ibidem). De acordo
com essa concep¢ao, o papel do cérebro, assim como o da medula, é
apenas esbocar “uma pluralidade de agdes possiveis” ou organizar
“uma delas” (ibidem).

E ¢é justamente essa indeterminacdo da a¢do propiciada por um
sistema nervoso desenvolvido que torna possivel o surgimento da
consciéncia perceptiva. Quanto mais desenvolvido o sistema nervoso,
mais indeterminada a acdo e, consequentemente, mais rica é a per-
cep¢do consciente, ou seja, 0s mecanismos motores se tornam “cada
vez mais complexos” e o campo de relagio com os objetos exteriores
se amplia, abrangendo um maior ndmero de objetos e em uma maior
distancia. A extensdo da percepgio consciente estaria vinculada a
“intensidade da agdo de que o ser vivo dispde”’ (ibidem, p.28). Elaesta
ausente sempre que um estimulo se prolongue em reagio necessédria —
automatismo; ela se submete a relacdo entre necessidade e distancia:
“amedida que a reacio se torna mais incerta, que ela deixa mais lugar
a hesitacdo, aumenta também a distancia na qual se faz sentir [...] a
agdo do objeto” (ibidem, p.28).

As considerag¢des anteriores parecem sugerir uma continuidade,
uma diferenga apenas de grau entre o homem e 0 animal, decorrente
da semelhanca de constitui¢io de seus cérebros e associada a diferenca
de volume e complexidade entre eles. Contrariando essa expectativa,
Bergson pretende que haja efetivamente uma diferenga muito mais
profunda entre esses cérebros; uma diferenga de natureza, a diferenca
entre o “limitado” e o “ilimitado”. Para Bergson, é apenas no ser hu-
mano que o nimero de mecanismos motores que se podem montar,
e, consequentemente, “o nimero dos detonadores que tém a fungio
de acionar o mecanismo motor entre os quais oferece a escolha, é
infinito” (Bergson, 1979a, p.264). Essa diferenca é relevante o sufi-
ciente para estabelecer a possibilidade de uma consciéncia abstrata
na esfera humana e a sua impossibilidade ou, quando muito, uma
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alternancia entre consciéncia meramente perceptiva e inconsciéncia,
nos animais.

Quando se considera o funcionamento do cérebro do animal e
do homem, estariamos, no primeiro caso, diante de um “mecanismo
que absorve a atenc¢do” e, no segundo, de um “mecanismo de que se
pode desviar”. No animal, os mecanismos motores montados pelo
cérebro — “os hdbitos que sua vontade adquire” — apenas realizariam
movimentos ‘‘armazenados nesses organismos” — “esbocados nesses
hébitos”. Apenas no homem, o habito motor poderia ter um segundo
resultado incomensuravel com o primeiro. Ele poderia impedir outros
hébitos motores e, com isso, disciplinando o automatismo, pér em
liberdade a consciéncia.

A primitiva mdquinaa vapor, tal como a concebeu Newcomen, exigia
a presenca de uma pessoa exclusivamente encarregada de manobrar as
torneiras, seja para introduzir o vapor no cilindro, seja para nele lancar a
chuva fria destinada a condensacio. Conta-se que um menino empregado
nesse trabalho, muito entediado com a obriga¢io de o fazer, teve a ideia
de ligar as manivelas das torneiras, por corddes, ao péndulo da maquina.
Desde entdo, amaquina abria e fechava por si mesma as suas torneiras; ela
funcionava sozinha. Ora, um observador que comparasse a estrutura dessa
segunda miquina com a da primeira, sem se ocupar dos dois meninos en-
carregados da vigilancia, so teria verificado entre elas uma ligeira diferenga
de complicacio. E tudo o que se pode perceber, com efeito, quando s6 se
olham as méquinas. Mas se dermos uma olhadela nos meninos, veremos
que um estd absorvido por sua vigilancia, e que o outro estd livre para
divertir-se a vontade, e que, por esse aspecto, a diferenca entre as duas
maéquinas é radical, a primeira mantendo a atengdo prisioneira, a segunda
lhe dando livre transito. (ibidem, p.185)

A relacio entre grau de complexidade do sistema nervoso e o grau
de riqueza da consciéncia pode ser mais bem compreendida quando
se consideram as duas formas de consciéncia inerentes aos artrépodes
e aos vertebrados, a consciéncia instintiva e a consciéncia inteligente.
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Bergson postula uma evolugio divergente, culminando, de um lado,
nos himenopteros, nos quais prevalece a consciéncia instintiva, e,
de outro, no homem, no qual prevalece a consciéncia intelectiva. O
fundamental para a constitui¢do desses dois tipos de consciéncia é
o privilégio do automatismo ou da liberdade dos movimentos, ou
seja, a consciéncia se manifesta onde houver liberdade, espago para
a escolha, e se anula onde prevalece o automatismo. O que acontece
¢ que nas atividades maquinais a representa¢do do ato é impedida
pela sua execucdo, a representacdo é obstruida pela agdo. O ato é tao
perfeitamente semelhante a representagio e nela se insere tdo exata-
mente —adequacio perfeita da representacdo e daacdo —que nenhuma
consciéncia se manifestaria. Para Bergson (1979a, p.145), a consciéncia
aparece quando existe um obstéaculo a realizacdo do ato, ou seja, ela
estava presente, “‘mas neutralizada pela a¢io que ocupava o lugar da
representacio”.” E nesse sentido que o filosofo define a consciéncia
comoa “‘inadequacido do ato a representacgio” (ibidem, p.145), ou como
uma “diferenca aritmética entre a atividade virtual e a atividade real”,
medindo “a distdncia entre a representacdo e a acdo” (ibidem). Para
Bergson, hda uma incompatibilidade entre consciéncia e automatismo,
esse definido como “atividadereal”. A consciéncia envolve “escolha”,
“hesitacdo”, “acdes possiveis” ou “atividade virtual”.

Deduz-se, a partir dai, que a inteligéncia tende a consciéncia,
enquanto o instinto tende a inconsciéncia. Onde prevalece o instinto
ha pouco lugar para a “hesitacio” e a “escolha”, ja que a natureza or-
ganiza o “instrumento a manejar”’, fornecendo o “ponto de aplicagio”
e o proprio “resultado a obter”. Nesses casos, a consciéncia é rara, s6
aparecendo onde houver “contrariedades” ao instinto, ndo estando,
portanto, relacionada a prépria natureza do instinto. Ja no caso da
inteligéncia, o que define a sua esséncia é o “sofrer contrariedades”,
sendo, portanto, o déficit o seu estado normal: “Tendo por funcao
primitiva o fabricar instrumentos inorganizados, ela deve, atravessando

7 Como vimos anteriormente, o surgimento da consciéncia depende também da
constitui¢do corpérea. Ou seja, os modos de ser das consciéncias instintiva e
inteligente dependem das correlatas constituicdes corporais.
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mil dificuldades, escolher para esse trabalho o local e 0 momento, a
forma e a matéria. E ela ndo pode satisfazer-se plenamente, porque
toda satisfacdo nova cria novas necessidades” (ibidem, p.146).

Para Bergson, a diferenga entre os conhecimentos do instinto e
da inteligéncia é de natureza e ndo de grau, embora, cada um deles,
sob um determinado aspecto, possua conhecimento inato — virtual,
natural — o qual é “desempenhado e inconsciente” e recai sobre as
coisas, ou seja, “atinge os objetos determinados em sua propria
materialidade”. No caso do instinto, o conhecimento esta implicito,
exteriorizando-se em “desempenhos precisos”, ou seja, esta “impli-
cado na agdorealizada”. Trata-se de um conhecimento limitado que
se dirige a um determinado objeto ou parte dele, possuindo a respeito
desse um conhecimento “interior e pleno”. Bergson apresenta um
exemplo de comportamento instintivo, em que a conduta esboga um
conhecimento néo aprendido, o do sitaris:

Esse coledptero deposita seus ovos na entrada das galerias subterraneas
que uma espécie de abelha, a antofora, cava. A larva do sitaris, apos longa
espera, espreita a ant6fora macho ao sair da galeria, agarra-se a ele, fica
aferrada a ele até o “voo nupcial”’; nessa ocasido, ela aproveita a ocasido
para passar do macho a fémea, e espera tranquilamente que esta ponha seus
ovos. Salta entdo sobre o ovo, que lhe vai servir de sustento no mel, devora
oovoem alguns dias, e, instalada na concha, sofre a primeira metamorfose.
Organizada agora para flutuar sobre o mel, ela consome esse suprimento de
alimentagio e torna-se ninfa, depois inseto perfeito. Tudo acontece como
se a larva do sitaris, desde sua ecloséo, soubesse que o antéforo macho
sairia da galeria primeiro, que o voo nupcial lhe forneceria o meio de se
transportar para a fémea, que esta a conduziriaa um depo6sito de mel capaz
de alimentd-la quando se transformasse, e que, até essa transformagéo,
ela tivesse devorado aos poucos o ovo do antéforo, de modo a se nutrir,
a se sustentar na superficie do mel, e também eliminar o rival que tenha
saido do ovo. E tudo acontece também como se o proprio sitaris soubesse
que sua larva sabera todas essas coisas. (ibidem, p.147)

Consideremos mais detalhadamente o que Bergson chama de
inteligéncia e formas mais abstratas de consciéncia dela decorrentes.
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Primeiramente, o fil6sofo considera que a inteligéncia é essencialmente
uma faculdade de fabrica¢do. O aparecimento do homem — “parte
culminante da evolugdo dos vertebrados” — sobre a Terra é associado
ao periodo em que se fabricaram as primeiras armas, 0s primeiros
instrumentos. Um instrumento fabricado é a concretizagio da inven-
¢do a qual define melhor a inteligéncia que a inferéncia, visto que essa
atividade pode ser considerada como uma modalidade, um compo-
nente da propria invencio: “‘Sem duvida, ha inteligéncia sempre onde
houver inferéncia; mas a inferéncia, que consiste no aproveitamento
da experiéncia passada no sentido da experiéncia presente, é ja um
comeco de invengdo” (ibidem, p.139). A inteligéncia, mesmo em sua
forma mais simples, “aspira a fazer com que a matéria atue sobre a
matéria”. Tendo em vista essa ligacdo entre a inteligéncia e a agio,
compreende-se que as invengdes mecanicas permitem utilizar cada
vez mais a matéria. A inven¢do mecanica, a fabricacdo de objetos
artificiais como as ferramentas, foi o primeiro empenho essencial da
inteligéncia humana, o elemento em torno do qual gravita a vida social.
Dai Bergson considerar legitimo definir o homem tendo em vista essa
atividade: “Se pudéssemos nos despir de todo orgulho, se, para definir
nossa espécie, nos ativéssemos estritamente ao que a histéria e a pré-
histéria nos apresentam como a caracteristica constante do homem
e da inteligéncia, talvez ndo disséssemos Homo sapiens, mas Homo
faber” (ibidem, p.140).

O instrumento produzido pela inteligéncia é imperfeito, mas fle-
xivel; exige esfor¢o para ser obtido; é de “manejo penoso”’; mas, por
ser feito de matéria inorganizada, “‘pode assumir uma forma qualquer,
servir a qualquer fim, livrar o ser vivo de qualquer dificuldade nova
que surja e lhe conferir uma quantidade ilimitada de poderes” (ibidem,
p.141). Assim, embora os instrumentos da inteligéncia sejam alea-
térios, eles podem produzir conquistas ao infinito. Eles influenciam
quem os fabricou, levando-o a exercer uma nova fungio; ao satisfazer
uma necessidade, eles criam uma nova, o que faz que, diferentemen-
te do instinto que fecha o circulo de a¢do em que o animal se move
automaticamente, eles abrem a “essa atividade um campo infinito,
impelindo-a cada vez mais além e tornando-a cada vez mais livre”
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(ibidem, p.142). Assim, a inteligéncia é uma faculdade voltada para
a fabricac¢do de instrumento inorganizado — artificial. Como ela nio
possuli esse instrumento, ela diversifica a sua fabricacdao conforme as
“circunstancias” e as “dificuldades”.

Um exemplo paradigmatico de instrumento flexivel criado pela
inteligéncia e diretamente responsdvel por uma consciéncia abstra-
ta é a linguagem. A linguagem, se, por um lado, depende de uma
organizagio fisica complexa, por outro, é também inerente a vida
social humana. Como a func¢io — fabricacdo/acdo — ndo estd pre-
viamente determinada pela estrutura dos individuos, o papel social
de cada um deles é aprendido. Impde-se, assim, “uma linguagem
que permita, a todo instante, passar do que se sabe ao que se ignora
[...] uma linguagem cujos signos — que ndo podem ser em ndimero
infinito — sejam extensiveis a uma infinidade de coisas” (ibidem,
p.142). Por isso, a caracteristica fundamental da linguagem humana
nio é a generalidade, mas a mobilidade do signo, sua “tendéncia a se
transladar de um objeto a outro” (ibidem, p.142). Bergson atribui
a “mobilidade das palavras” a “libertagdo” da inteligéncia pelo fato
de lhe propiciar ir além dos proprios objetos materiais que lhe inte-
ressam. Inicialmente, a inteligéncia se adapta a “forma da matéria
bruta”, ou seja, a linguagem designa apenas coisas; é gracas a mobi-
lidade das palavras que ela pode voltar-se para um “objeto que ndo
é coisa”, e perceber a si mesma como “faculdade de representacio
em geral”, isto é, é a linguagem que torna possivel a autoconsciéncia
ou consciéncia de si.?

A palavra, feita para ir de uma coisa a outra, ¢, de fato, essencialmen-
te, deslocével e livre. Ela podera, pois, estender-se, ndo apenas de uma
coisa percebida a outra coisa percebida, mas ainda da coisa percebida a
lembranga dessa coisa, dalembranca precisa a uma imagem mais fugidia,
de uma imagem fugidia, contudo representada ainda, a representacio do

ato pelo qual se a representa, isto €, a ideia. Desse modo, vai abrir-se aos

8 A relagdo entre percepgdo, pensamento, linguagem e consciéncia de si é o tema
privilegiado da obra de Bergson Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia,
objeto do Capitulo 1 do presente trabalho.
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olhos da inteligéncia, que olhava de fora, um mundo interior, o espetaculo
de suas préprias operagdes. (ibidem, p.160)

Ainda que a consciéncia tenha sido nessa segéo caracterizada como
uma propriedade cujas formas dependem da estrutura e fungoes
corporais, cabe lembrar que, diferentemente de uma concepgdo ma-
terialista, a consciéncia é também apresentada, enquanto coextensiva
do élan vital, como causa da vida e de sua evolugido. Considerando as
dificuldades ai envolvidas daremos uma atencio especial a esse aspecto
na proéxima segao.

A consciéncia como causa e efeito
da evolucgdo da vida

Como vimos nos capitulos anteriores, desde o Ensaio Bergson
frequentemente trata o psicolégico, a consciéncia e o espirito como
termos correlatos, e também apresenta a consciéncia como uma
propriedade fundamental do psicologico, do espirito, ou seja, da
propria consciéncia, o que o levou, como também vimos anterior-
mente, a refletir sobre a relacdo entre a consciéncia e a matéria,
reflexdo essa que resultou no estabelecimento de uma disting¢do e na
consequente irredutibilidade da consciéncia a matéria. A questdo da
relagdo entre consciéncia e matéria é também um tema fundamental,
sendo o principal, de A evolucdo criadora, e isso num duplo aspecto.
Primeiro, como vimos na primeira parte deste capitulo, Bergson
postula a existéncia de um élan vital para explicar a evolug¢do da vida.
Cabe lembrar que o fil6sofo refere-se ai ao élan vital como alguma
coisa de natureza psicologica, o que nos leva novamente a pensar em
algo essencialmente distinto da matéria, o que parece ser também
confirmado pela oposi¢io estabelecida entre élan vital e matéria na
explicacdo bergsoniana da evolucido da vida. Segundo, como tam-
bém vimos neste capitulo, Bergson apresenta a consciéncia em suas
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varias formas como um atributo ou propriedade cujo surgimento e
aumento de riqueza estio relacionados a existéncia e complexidade
dos diferentes tipos de seres vivos. Todavia, em consonincia com
as 1deias defendidas no Ensaio e em Matéria e memdria, nio se deve
interpretar essa dependéncia como reducdo da consciéncia a maté-
ria viva, pois, no final das contas, a consciéncia é correlata do élan
vital e, nesse sentido, motor da evolugio, o que significa dizer que
num certo sentido a consciéncia é simultaneamente causa de efeito
da evolucdo da vida. Como interpretar de outra forma as seguintes
consideracdes de Bergson nas quais sintetiza a sua compreensio do
processo evolutivo?

A evolugio da vida, encarada desse aspecto, assume um sentido
mais nitido [...] Tudo se passa como se [grifo nosso] uma vasta corrente
de consciéncia houvesse penetrado a matéria, carregada, como toda
consciéncia, de uma multiplicidade enorme de virtualidades que se
interpenetrassem. Essa corrente arrastou a matéria a organizagio, mas
seu movimento nela foi a0 mesmo tempo infinitamente ralentado e
infinitamente dividido. Por um lado, com efeito, a consciéncia teve de
adormecer, como a crisalida no invélucro onde prepara suas asas, e por
outro, as tendéncias multiplas que ela encerrava dividiram-se entre séries
divergentes de organismos, que alids exteriorizavam essas tendéncias
em movimentos em vez de as interiorizarem em representacdes. No
curso dessa evolugdo, enquanto uns adormeciam cada vez mais pro-
fundamente, os outros despertavam cada vez mais completamente, e o
torpor de uns servia a atividade dos outros. Mas o despertar podia dar-se
de dois modos diferentes. A vida, isto ¢, a consciéncia langada através
da matéria, fixava a sua atengdo ou em seu proprio movimento, ou na
matéria que ela atravessava. Ela se orientava, assim, quer no sentido da
intui¢io, quer no da inteligéncia. (ibidem, p.182)

Nao entendemos que a expressao “‘comose”’, no inicio dessa cita¢io,
signifique que se trate apenas de um modo de falar de Bergson. Nao
é por acaso que essa mesma perspectiva é reafirmada e defendida em
um texto no qual Bergson sintetiza tanto algumas de suas ideias fun-
damentais do Ensaio e de Matéria e memdria quanto, e principalmente,
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a sua concepgio evolucionista: A consciéncia e a vida.® Entrevemos
ai novamente, como veremos mais detalhadamente a seguir, que a
consciéncia é tratada ora como causa, ora como efeito da evolucio da
vida, ou seja, ora como “‘experiéncia subjetiva”, ora como espirito ou
alma. Dividiremos esta segdo em trés partes. Primeiro, trataremos da
consciéncia como efeito de uma determinada organizagdo material,
ou seja, como experiéncia consciente; a seguir, como espirito, ou seja,
como causa dessa mesma organizagio e, consequentemente, da propria
experiéncia consciente; por fim, refletiremos sobre os fundamentos da
identifica¢ido da consciéncia atributo com a consciéncia substancia.

Nas consideragdes iniciais de Bergson sobre a defini¢io de conscién-
cia, o fil6sofo se refere claramente & experiéncia subjetiva consciente.
Diz ai que nio precisamos definir algo que por experiéncia propria
ja sabemos o que ¢, segundo suas palavras, algo “tdo concreto, tdo
constantemente presente a experiéncia de cada um de nés”. E, em-
bora saibamos o que € essa experiéncia consciente que vivenciamos
subjetivamente, seria dificil defini-la claramente, ou seja, traduzi-la
em conceitos.!’ Bergson opta, entdo, por descrever a consciéncia, ou
seja, a experiéncia consciente, a partir do que seriam seus dois tragos
fundamentais, a memoria e a atengéo.

A memoria, definida como “conservac¢io e acumulacdo do passado
no presente”, seria a propriedade principal da experiéncia consciente,
“consciéncia significa primeiramente memoria”, propriedade sem a
qual a consciéncia ndo existiria— ‘‘a memoria existe, ou entdo a cons-
ciéncia ndo existe” —, a propriedade universal da consciéncia— “Toda

9 Esse texto se originou de uma conferéncia proferidaem 1911 com o mesmo titulo
e faz parte da obra de Bergson A energia espiritual.

10 Reafirma-se, aqui, a tese, amplamente defendida no Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia, da irredutibilidade da vida interior as descrigdes que
tomam como referéncia a experiéncia externa. Se, segundo Bergson, ndo podemos
definir, por meio de conceitos, a esséncia das coisas materiais, considerando-se
que o conceito nos dd apenas o que é comum aos objetos percebidos objetivamente
endo o que é particular a cada um deles, a dificuldade seria muito maior no caso
das experiéncias interiores, que sdo apreendidas apenas subjetivamente. Como
definir conceitualmente algo que € comum em relagdo a algo que ndo é partilhado
na experiéncia externa?
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consciéncia é, pois, memoria’ . A outra propriedade fundamental da
experiéncia consciente éa “atencdo a vida” — “ndo hd consciéncia sem
uma certa atengdo a vida”. Para Bergson, essa atengdo é inseparavel
da “antecipag¢io do futuro”, ela é “uma expectativa”, considerando-se
que os objetos percebidos atentamente, ou seja, conscientemente, no
presente, sdo aqueles que interessam as nossas pretensoes futuras,
1ss0 porque nossa percepgio consciente opera segundo uma logica
pragmdtica.!! Memoria e atencgdo, “reter o que ja ndo é¢” e “ante-
cipar o que ainda ndo €”, seriam propriedades tdo fundamentais e
tdo interligadas na percep¢io consciente que Bergson (1993b, p.6)
as caracteriza ndo como duas fung¢des, mas sim como a ‘‘primeira
funcdo da consciéncia”, ou seja, é somente na experiéncia perceptiva
consciente que o passado, que ndo existe mais, mantém-se presente
e se articula com um futuro que néo existe ainda: “a consciéncia é o
trago de unido entre o que foi e 0 que serd, uma ponte entre o passado

e o futuro”.”?

11 Aparentemente, Bergson toma aqui como paradigma um modo particular de
experiéncia consciente, a consciéncia perceptiva, pois € justamente a percepgio que
envolve atengdo pragmatica a vida. Cabe lembrar que, para Bergson, percepgio e
memoria s3o as duas fungdes elementares do espirito e que ndo existe percepgao
consciente sem memoria, embora os conteidos da memoria provenham da per-
cepgao, o que nos permitiria também dizer que ndo existe memoria sem percepgao.
Embora a modalidade de uma experiéncia consciente possa ser uma lembranca
e ndo uma percepgao de como a lembranga decorre de percepcdes anteriores, ela
carrega a sua estrutura originaria, que envolve memoria e atengdo. Mas podemos
afirmar que ha também em Bergson uma precedéncia da memoria em relagio a
percepgio, se nos lembrarmos da explicagdo bergsoniana da percepgio de solidez,
no exemplo especifico da sensa¢io de vermelho, tal como apresentada em Matéria
e memoria.

12 Cabe lembrar que, de acordo com a nogao bergsoniana de duragio, ndo se trata
de uma ponte fixa ligando dois pontos fixos, pois, a rigor, € a consciéncia que
permite que pensemos num passado que ja ndo existe mais e num futuro que ndo
existe ainda e, em parte, pela acumulag¢io do passado, ou seja, pela memoria, a
consciéncia nunca é a mesma. “‘O que percebemos de fato é uma certa espessura
de duragdo que se compde de duas partes: nosso passado imediato e nosso futuro
iminente. Sobre este passado nos apoiamos, sobre este futuro nos debrugamos;
apoiar-se e debrucar-se desta maneira € o que € proprio de um ser consciente”
(Bergson, 1993b, p.6).
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Tendo apresentado as principais caracteristicas da experiéncia
consciente, Bergson passa a refletir sobre a sua extensio, ou seja, a
que seres da natureza poder-se-ia atribuir legitimamente vida inte-
rior consciente. Chamemos a esse problema de “problema das outras
consciéncias”.”* O problema se coloca, como se sabe pelo menos desde
Descartes, e Bergson o recoloca nos seguintes termos: ndo apreendemos
direta e imediatamente a experiéncia consciente alheia como apreende-
mos as nossas proprias experiéncias conscientes. Por isso raciocinamos
por analogias esquecendo-nos de que, ainda que elas indiquem alguma
probabilidade, ndo nos fornecem evidéncias ou certezas.

Para saber com plena certeza se um ser é consciente, seria preciso
penetrar nele, coincidir com ele, ser ele. Eu os desafio a provar, por expe-
riéncia ou por raciocinio, que eu, que lhes falo neste momento, sou um ser
consciente. Eu poderia ser um autémato engenhosamente construido pela
natureza, indo, vindo, falando; as proprias palavras pelas quais me declaro

consciente poderiam ser pronunciadas inconscientemente. (ibidem)

Mas, diferentemente de Descartes,!* Bergson ndo desqualifica
a probabilidade ou “quase certeza” de haver uma “semelhanca
interna”, no caso a presenca da consciéncia, postulada a partir da
semelhancga externa dos corpos: “O raciocinio por analogia nio da
jamais algo além da probabilidade; mas ha muitissimos casos em que
esta probabilidade é suficientemente alta para equivaler praticamente
a certeza” (ibidem). E é justamente apoiando-se nas semelhancas
fisicas entre os seres vivos, tentando estabelecer o que seria comum e
responsavel pela consciéncia, que Bergson estende a consciéncia aos
seres vivos ndo humanos. Mas, e af a surpresa, nio apenas aqueles
seres vivos que tém um cérebro. Surpresa pelo fato de a presenca ou

13 Ou “problema das outras mentes”, tal como se o designa em Filosofia da mente.

14 Cabe lembrar que, para Descartes, os animais ndo sdo seres pensantes, ndo tém
alma, sdo automatos da natureza. De fato, Descartes ndo despreza totalmente o
argumento por analogia, ele apenas privilegia algumas analogias em detrimento
deoutras. Ou seja, sdo as diferencas no uso da linguagem entre homens e animais
que atestariam a inexisténcia do pensamento nos animais.
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auséncia de cérebro poder ser considerada uma diferenca importante
entre os seres vivos e também pelo fato de a estrutura do cérebro ser
em geral tratada, até mesmo pelo préprio Bergson, como condicido
para o pensamento consciente.

Para justificar a atribui¢do de consciéncia a seres sem cérebro,
Bergson cita casos que mostrariam que as mesmas fun¢des pode-
riam ser desempenhadas por 6rgdos cujas formas sejam totalmente
diferentes. Por exemplo, a digestio é uma fun¢do do estdbmago, mas
ndo apenas do estdbmago, a nio ser que definamos funcionalmente
o0 estdbmago como o 6rgdo da digestdo: “ndo é necessdrio possuir
estbmago, nem mesmo 6rgdos, para digerir: uma ameba digere,
embora ela seja apenas uma massa protoplasmatica indiferenciada”
(ibidem, p.7). A fungio da digestdo ndo poderia, entdo, ser usada
como critério para estabelecer uma diferenca radical, uma desconti-
nuidade, entre os seres mais complexos e os seres mais simples. Nos
seres complexos, haveria apenas uma divisio de fung¢des entre 6rgios
diferentes, divisdo essa que teria trazido um ganho na medida em que
a especializacdo contribui para um melhor desempenho da funcio.
O mesmo poderia ser dito a respeito da relacio entre a consciéncia
e o organismo. A consciéncia ndo seria funcdo exclusiva do cérebro,
orgdo especializado dos seres humanos e de alguns outros animais,
mas estaria também presente, ainda que de forma rudimentar, nos
seres vivos mais simples, cuja forma indiferenciada indica que ndo ha
divisdo de func¢oes. Como Bergson pensa que o fundamental para a
presenca da experiéncia consciente é a “faculdade de escolher, isto é,
de responder a uma excitagio determinada por movimentos mais ou
menos imprevistos” (ibidem, p.9), o filésofo conclui que a consciéncia
esta presente, ainda que em estado rudimentar, onde quer que haja
algum grau de indeterminac¢io da ac3o:

quanto mais se desce na série animal, mais os centros nervosos se simpli-
ficam e se separam uns dos outros; finalmente, os elementos nervosos de-
saparecem, confundidos na massa de um organismo menos diferenciado:
nio devemos supor que se, no topo da escala dos seres vivos, a consciéncia
se fixava em centros nervosos muito complicados, ela acompanha o sistema
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nervoso ao longo desse descenso, e que, quando a substancia nervosa enfim
se funde numa matéria viva ainda indiferenciada, a prépria consciéncia
ai se espalha, difusa e confusa, reduzida a pouca coisa, mas ndo reduzida
anada? (ibidem, p.7)

Nessas formas de vida rudimentares, nas quais nio se encontra
uma indeterminagio efetiva da acdo, como € o caso dos parasitas e
dos vegetais cuja “faculdade de se mover estd mais adormecida do que
ausente” (ibidem, p.10), a consciéncia estaria em estado latente. Desse
modo, pode-se concluir que a consciéncia, em sua forma latente ou
manifesta, ambas correlatas do grau de movimento espontaneo, é uma
caracteristica universal dos seres vivos: “Parece-me, pois, verossimil
que a consciéncia, originalmente imanente a tudo o que vive, se entor-
pece quando ndo ha mais movimento espontineo e se exalta quando a
vida se apoia na atividade livre” (ibidem, p.10).%°

Diferentemente, entretanto, da digestdo, a func¢do consciéncia
ndo se realiza plenamente nos organismos mais simples tal como
se realiza nos organismos que tém cérebro. O privilégio do cérebro
deve-se, como procuramos mostrar no capitulo anterior, ao fato de ele
ser o 6rgdo que possibilita o movimento espontdneo em seu mais alto
grau. O cérebro é parte de um sistema nervoso que inclui a medula e
osnervos. A medula conteria “mecanismos montados” para produzir
movimentos como resposta imediata a estimulos externos recebidos,
ou seja, “respostas prontas”. Mas muitos dos estimulos externos nio
agiriam diretamente sobre a medula, eles passariam por um “desvio”,
por um 6rgdo “intermedidrio”, justamente o cérebro, o qual estaria em
relacdo com outros mecanismos da medula capazes de desencadear
outros movimentos. O cérebro seria, assim, “uma encruzilhada, ondea

15 Aparentemente, Bergson ndo quer dizer que as plantas ou determinados animais
tém a possibilidade efetiva de movimento espontaneo, de agdo livre e, conse-
quentemente, de consciéncia plena, na condigdo em que eles se encontram, e sim
que eles poderiam ter evoluido em diregio a uma estrutura que permitisse tais
realizagdes como aconteceu com pelo menos alguns animais. A consciéncia seria
assim uma propriedade universal dos seres vivos, potencial em alguns casos e
atual em outros.
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estimulacio vinda por qualquer via sensorial pode seguir por qualquer
viamotora” (ibidem, p.9). Isso significa que a resposta propiciada pelo
cérebro ndo estd predeterminada no estimulo, a partir dele varias acoes
sdo possivels, ou seja, mecanismo motor acionado, a a¢do realizada
seria aquela “escolhida”, a “mais apropriada”, dai Bergson dizer que
o “cérebro é um 6rgao de escolha”. A ideia de escolha e, mais ainda,
de uma escolha norteada pragmaticamente implica uma atividade
consciente que, como vimos, envolve o passado e o futuro; mais ain-
da, ela seria condic¢do da propria consciéncia: “‘se, como diziamos, a
consciéncia retém o passado e antecipa o futuro, é precisamente, sem
dtvida, porque ela é chamada a efetuar uma escolha: para escolher,
¢ preciso pensar no que se podera fazer e lembrar as consequéncias,
vantajosas ou prejudiciais, do que ja foi feito; € preciso prever e recor-
dar” (ibidem, p.9).

Considerando-se essa relacdo entre consciéncia e movimento
espontaneo, seria possivel que a consciéncia se manifestasse em es-
truturas artificiais inorganicas ou organicas, semelhantes ou néo as
estruturas organicas existentes, no caso, é claro, de elas seres complexas
o suficiente para garantir respostas indeterminadas aos estimulos rece-
bidos? A resposta é negativa. Bergson distingue radicalmente os seres
vivos dos seres inorganicos, “matéria bruta”, alegando que o potencial
de consciéncia é inerente aos primeiros pelo fato de a indeterminagio,
em maior ou menor grau, ser intrinseca ao dominio da vida enquanto
a determinacdo absoluta e, consequentemente, a previsibilidade
seriam propriedades intrinsecas ao inorganico: “a matéria é inércia,
geometria, necessidade [...] com a vida aparece 0 movimento im-
previsivel e livre. O ser vivo escolhe ou tende a escolher [...] Num
mundo em que todo o restante estd determinado, uma zona de inde-
terminacio rodeia o ser vivo” (ibidem, p.12). De fato, o proprio ser
vivo seria uma zona de indeterminac3o, considerando-se que nesses
casos a matéria oferece “uma certa elasticidade” que permitiria um
aumento crescente de indeterminacio e, consequentemente, uma
“dilatacdo” da consciéncia.

Essas mesmas condi¢des de indeterminacio, porém, nio poderiam
ser criadas artificialmente, quais sejam, estruturas que permitam as
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mais diferentes respostas diante de apenas alguns estimulos provenien-
tes do ambiente externo, e consequentemente propiciar o surgimento
da experiéncia consciente? Para Bergson, isso ndo seria possivel e em
sua justificativa, como veremos a seguir, o que até entdo tem sido
considerado como efeito de uma certa organizagio material aparece
como causa dessa mesma organizacdo. Para evidencia-lo, retomemos
a concepc¢do evolucionista de Bergson, s6 que, agora, sob a éptica do
texto A consciéncia e a vida, comegando pela posi¢do ai assumida diante
dos evolucionismos de Lamarck e de Darwin.

Bergson aceita o evolucionismo, mas rejeita a sua fundamentacdo
no adaptacionismo, como se esses fossem termos correlatos. Segundo
o filésofo, a adaptacdo ndo explica a evolugdo, muito pelo contrario,
ela explica a fixagdo da vida em determinadas formas bem-sucedidas
no ambiente. Diferentemente disso, dever-se-ia explicar o préprio
processo evolutivo, ou seja, o porqué de a vida ter se fixado em tais
formas bem-sucedidas por tanto tempo, ou “0 movimento que leva”
a formas de vida cada vez mais complexas. Como, aos olhos de Berg-
son, Darwin e Lamarck ndo explicam satisfatoriamente o movimento
evolutivo, o filésofo propde uma explicagio: a evolucio resulta de um
“élan”, ou seja, um “esforco”, uma “compulsio interior”. Qual seriaa
natureza desse “élan”? Como ele se relaciona com a matéria? A resposta
a primeira questdo depende da resposta a segunda. Comecemos, entéo,
pela questdo da relagdo entre o élan vital e a matéria.

Primeiramente, a matéria é apresentada como obstéaculo, como opo-
si¢do ao élan vital, o que indica uma perspectiva claramente dualista:!®

16 A interpretacio do pensamento de Bergson em termos dualistas tem gerado
muitas controvérsias, motivadas talvez pelo fato de o fil6sofo aproximar espirito
e matéria, caracterizando-os em termos de duragéo e de diferengas de tensdo da
duragdo. Mas tal aproximagio ndo implica a redugdo da matéria a consciéncia
ou da consciéncia & matéria como estamos tentando mostrar desde o primeiro
capitulo. Em toda a obra de Bergson, espirito e matéria sdo apresentados como
dois componentes da realidade cuja relagio deve ser compreendida.
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E visivel que o esfor¢o encontrou resisténcias na matéria que utilizava;
teve que se dividir a meio caminho, partilhar entre linhas de evolugio dife-
rentes as tendéncias que trazia em si; teve que desviar, retroceder; por vezes
teve que parar. Somente em duas linhas alcangou um éxito incontestével,

éxito parcial num caso, relativamente total no outro... (ibidem, p.19)

O uso de termos como “resisténcia’, relacionado a matéria, e “ten-
déncia”, “desvio” e “retrocesso”, relacionados ao élan, faz-nos pensar
em finalidade evolutiva determinada por um principio ndo material e,
as vezes, em finalidade consciente, como se estivéssemos diante de um
dualismo finalista. E isso fica mais claro quando Bergson se refere ao
élanvital como “consciéncia”, a ele atribui a propriedade “liberdade”,
trata a matéria como “instrumento” e descreve a evolugdo como a
criagdo de formas de vida que propiciam a expressio ou realizagio da
liberdade da consciéncia.'”

Em suma, as coisas se passam como se uma imensa corrente de
consciéncia, em que se interpenetrariam virtualidades de todo género,
houvesse atravessado a matéria para conduzi-la a organizagio e para fazer
dela, que é a propria necessidade, um instrumento de liberdade. Mas a
consciéncia teve que cair na armadilha. A matéria arodeia, a prende em
seu proprio automatismo, a entorpece em sua inconsciéncia. Em certas
linhas da evolucdo, particularmente as do mundo vegetal, automatismo e
inconsciéncia constituem aregra; a liberdade imanente a forca evolutiva
ainda se manifesta, é verdade, pela criagdo de formas imprevistas que
sdo verdadeiras obras de arte; mas estas formas imprevisiveis, uma vez
criadas, se repetem maquinalmente: o individuo néo escolhe. Em outras
linhas, a consciéncia chega a se liberar o suficiente para que o individuo

encontre algum sentimento e, consequentemente, alguma latitude de

17 Apesar de Bergson criticar o finalismo, por considera-lo incompativel com a
indeterminagio e a liberdade por ele defendidas, e postular que a variedade e as
formas de vida néo estdo predeterminadas desde o inicio do processo evolutivo,
o fil6sofo dé a entender, em vérios momentos de sua obra e nio apenas nos casos
citados, que a finalidade do processo evolutivo é a realizagdo na matéria da pleni-
tude da consciéncia e da liberdade essencial do espirito. Ou seja, € como se esse
fim tivesse que ser atingido, ainda que as formas para tal realizacdo ndo sejam
predeterminadas.
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escolha; mas as necessidades da existéncia 14 estdo para transformar o
poder de escolha num simples auxiliar da necessidade de viver. Assim, de
alto a baixo na escala da vida, a liberdade estd indissoluvelmente ligada a
uma cadeia que ela tenta, todavia, alongar. Somente no caso do homem,
efetua-se um salto brusco; a cadeia se rompe. O cérebro do homem pode
parecer-se, com efeito, com o do animal: ele tem de particular o fato de
fornecer o meio de opor a cada hébito contraido um outro hébito e a todo
automatismo um automatismo contrario. A liberdade, recobrando-se
enquanto a necessidade estd as voltas consigo mesma, reduz a matéria
ao estado de instrumento. E como se ela houvesse dividido para reinar.
(ibidem, p.19)

E ndo parece, como sugere o inicio da ultima citagdo, que essa
maneira dualista e finalista de explicar a evolucdo seja somente um
modo de falar de Bergson. E essa mesma concepgio que fundamenta
a critica de Bergson a pretensio de se produzir a vida artificialmente
em laboratorios. Segundo o fildsofo, ainda que a fisica e a quimica se-
jam capazes de produzir uma matéria semelhante & matéria viva, essa
matéria ndo seria viva pois nela ndo estaria “instalada” o élan vital, ou
seja, a ‘“forca” quea “arrastaria” para “além do puro mecanismo”, forca
distinta da matéria mas responsavel pelas caracteristicas essenciais da
vida, a evolucio e a reproducio:

a vida se instala, em seus primérdios, num certo género de matéria que
comegaria ou que teria podido comegar a se fabricar sem ela. Mas a matéria
teria se detido ai se fosse abandonada a si mesma,; e ai se deteria também,
sem duvida, o trabalho de fabricacdo de nossos laboratérios. Imitar-se-do
certas caracteristicas da matéria viva; nio se lhe imprimird o eld pelo qual
ela se reproduz e, no sentido transformista da palavra, evolui. Ora, esta
reproducdo e esta evolugdo sio a propria vida. Uma e outra manifestam um
impulso interior, a dupla necessidade de crescer em niimero e em riqueza
pela multiplicacdo no espaco e pela complicagdo no tempo, enfim, os dois
instintos que aparecem com a vida... (ibidem, p.20)

E dificil evitar uma interpretacio dualista e finalista do evolucio-
nismo bergsoniano ao vermos Bergson caracterizar explicitamente o
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“élan vital” como uma “forga espiritual” que “penetraria na matéria
para abrir uma passagem subterranea, faria tentativas de todos os la-
dos, progrediria um pouco, chocar-se-1a com a rocha a maior parte do
tempo, e, entretanto, ao menos numa direcio lograria éxito e reencon-
trariaaluz. Esta diregio é alinha de evolugio que termina no homem”
(ibidem). A seguir, referindo-se ao élan como espirito, Bergson se
propde a explicar o objetivo dessa empreitada do espirito na matéria:
““Mas por que o espirito se langou nesta empresa? Que interesse tinha
ele em furar o tanel?” (ibidem). A resposta é que, se, por um lado, o
“esfor¢o € penoso”’ — s6 pode ser penoso para o espirito —, por outro,
ele “é também precioso” — precioso para o espirito —, pois seria gragas
ao esforco que tiramos de n6s mesmos — espiritos encarnados? —mais
do que tinhamos, “elevamo-nos acima de nés mesmos”, como se o
espirito s6 pudesse se realizar plenamente na matéria: “‘este esforco
ndo seria possivel sem a matéria: pela resisténcia que ela opde e pela
docilidade a que podemos conduzi-la ela é ao mesmo tempo obstaculo,
instrumento e estimulo; ela experimenta nossa forca, conserva-lhe a
marca e provoca a intensificacdo” (ibidem, p.22). O homem seria o
ponto culminante, a realizagio médxima desse grande empreendimento
espiritual, embora somente alguns deles, aqueles que estivessem no
ponto mais alto da evolucdo, sejam a expressdo visivel da natureza
espiritual oculta que os impulsiona.

Somente no homem, sobretudo nos melhores dentre nés, o movimento
vital prossegue sem obstaculo, langando através desta obra de arte que é o
corpo humano, e que ele criou de passagem, a corrente indefinidamente
criadora da vida moral. O homem, levado incessantemente a se apoiar na
totalidade de seu passado para avaliar tanto mais penetrantemente o seu
futuro, é o grande éxito da vida. Contudo, criador por exceléncia é aquele
cuja agdo, ela propria intensa, é capaz de intensificar também a a¢io de
outros homens, e generosamente iluminar nucleos de generosidade. Os
grandes homens de bem, e mais particularmente aqueles cujo heroismo
inventivo e simples abriu novos caminhos para a virtude, sio reveladores
de verdade metafisica. Eles podem estar no ponto culminante da evolugio,
nem por isto eles estdo menos perto das origens, e tornam sensivel para

nés o impulso que vem do fundo. (ibidem, p.25)
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Consideragodes finais

A sintese da concepcdo evolucionista de Bergson apresentada na
se¢do anterior a partir do texto A consciéncia e a vida tinha como ob-
jetivoressaltar o fato de o fil6sofo, partindo da experiéncia consciente,
consciéncia como efeito de uma certa organiza¢do material, tentar
explica-laa partir da consciéncia tomada como causa, ou seja, uma for-
caou energia espiritual. Estamos novamente diante de uma abordagem
dualista a qual aparece algumas vezes permeada por um viés finalistico.
Como agora veremos, esse entrelacamento entre dualismo e finalismo
ndo é uma exclusividade do texto mencionado, o qual, por tratar-se de
uma conferéncia, poderia ser considerado como uma posi¢io pontual
que nio refletiria o pensamento de Bergson em seu conjunto. Essa é
também a perspectiva dominante em A evolugdo criadora.

Consideremos inicialmente a questdo do finalismo. E sabido que
Bergson frequentemente critica essa posicao filosofica que a ideia de
“objetivo” ou de “alvo” a ser atingido implica a presenca, a priori,
de um modelo a ser realizado, o que significa que o futuro ja estaria
realizado no presente, ndo havendo, portanto, criacdo. Decorre dai que
uma explicagio finalistica da evolugdo é incompativel com a ideia de
uma evolucio criadora, tese que, como vimos, é defendida por Bergson
a partir da nogdo de élan vital. Bergson faz, entdo, a ressalva de que o
tom finalistico de suas consideragdes sobre a evolugio s6 teria valor
e significacdo num sentido retroativo e que, portanto, a interpretacao
finalistica por ele proposta nio deveria jamais “ser tomada como uma
previsio do futuro. E certa visio do passado a luz do presente” (Ber-
gson, 1979a, p.54).

Essaressalva de Bergson poderia, entretanto, ser interpretada como
uma critica a uma viso finalistica mais radical, segundo a qual o sur-
gimento, simultdneo ou gradual, de todas as formas de vida, incluindo
e especialmente a humana, obedeceria a algum plano previamente
estabelecido. Como vimos, de acordo com a ideia bergsoniana de uma
evolucdo criadora, as varias formas de vida ndo estariam predetermina-
das, elas seriam um resultado da relacio entre o élan vital e a matéria.
Mas, a0 mesmo tempo, como também vimos, Bergson afirma que o
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élan vital é uma espécie de for¢a ou energia espiritual que se impde em
sua relacio com a matéria de tal modo que em algum momento acaba
por produzir uma forma especial de ser vivo capaz de expressar natu-
reza daquele élan principalmente responsavel pela evolucio da vida.
E nesse sentido que o filésofo pode falar em progresso, pelo menos em
algumas linhas evolutivas:

Sem duvida, hé progresso, se entendermos por progresso a marcha
continuada na dire¢do geral que uma impulsdo prévia imprima. Mas
esse progresso so se realiza em duas ou trés linhas gerais de evolucéo
em que se esbogam formas cada vez mais complexas e cada vez mais
elevadas: entre essas linhas, correm um sem-ntimero de vias secundarias,
onde se multiplicam, pelo contrario, os atalhos, as paradas e os recuos.
(ibidem, p.105)

Entendemos que o finalismo de Bergson, ainda que mais restrito
do que o finalismo combatido pelo fil6sofo, resulta de seu dualismo
no qual a matéria aparece como oposi¢do a consciéncia e a consciéncia
é considerada como distinta, irredutivel e separavel da matéria. Em
relagdo ao primeiro aspecto, vimos inimeras vezes neste capitulo
que é a oposi¢do ou resisténcia entre a matéria e o élan vital, forca ou
energia espiritual indistinguivel da consciéncia, que explica a diversi-
dade das formas de vida. Por outro lado, Bergson parece defender que
essa diversidade é a manifestagio de uma indeterminagéo decorrente
da esséncia criadora do élan vital, ou consciéncia, esséncia essa que
também se manifestaria em algumas formas privilegiadas de vida,
como veremos mais amplamente no préximo e no ultimo capitulo,
sob a forma de liberdade.

Obviamente, a vida que evolui na superficie de nosso planeta estd
ligada a matéria. Se ela fosse pura consciéncia, e com mais forte razdo su-
praconsciéncia, ela seria pura atividade criadora. De fato, ela estd cravada
aum organismo que a submete as leis gerais da matéria inerte. Mas tudo
se passa como se ela fizesse o possivel a seu alcance para livrar-se dessas
leis. Ela ndo detém o poder de inverter a direcio das mudangas fisicas,

tal como a determina o principio de Carnot. Pelo menos ela age de modo
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absoluto como faria uma forga que, deixada a si mesma, atuasse na dire-
¢do inversa. Incapaz de parar a marcha das transformagdes materiais, ela
chega, no entanto, a retardd-la. [...] O élan vital de que falamos consiste,
em suma, numa exigéncia de cria¢io. Ele ndo pode criar de modo absoluto,
porque encontra diante de sia matéria, isto €, o movimento inverso do seu.
Ele, porém, se assenhoaria dessa matéria, que € a propria necessidade, e
tende a introduzir nela a maior quantidade possivel de indeterminagdo e
liberdade. (ibidem, p.246)

Quanto ao segundo aspecto, o dualismo de Bergson, consideramos
que sua expressdo maxima é a ideia de imortalidade da alma, como ja
dissemos no capitulo anterior, tdo cara a varias doutrinas espiritualistas.
Bergson demonstra simpatia por muitas teses espiritualistas embora
considere que o espiritualismo tradicional é limitado por ndo ser capaz
de confrontar-se com objecdes levantadas pela ciéncia. Diferentemen-
te, seu espiritualismo evolucionista seria mais consistente justamente
por ser capaz de responder as obje¢des cientificas. Ele mostraria que
a consciéncia, preexistente ao corpo na forma de uma forga espiritual,
individualiza-se em sua inser¢do na matéria e provavelmente sobrevive
como individualidade pensante a morte do corpo:

Tem razio [o espiritualismo] em crer na realidade absoluta da pessoa e
em sua independéncia em relagdo a matéria—mas surge a ciéncia a mostrar
a solidariedade da vida consciente com a atividade cerebral [...] Quando
um instinto poderoso proclama a sobrevivéncia provavel da pessoa, essas
doutrinas tém razdo em nio fechar os ouvidos a sua voz — mas se existem
assim “‘almas” capazes de uma vida independente, de onde vém elas?
Quando, como, por que elas entram nesse corpo que vemos, diante de
nossos olhos, sair muito naturalmente de uma célula mista tomada aos
corpos de seus dois pais? Todas essas questdes continuardo sem resposta,
uma filosofia da intuigdo sera a negagdo da ciéncia, cedo ou tarde ela serd
varrida pela ciéncia, se ela ndo se decidir a ver a vida do corpo no lugar em
que ela realmente estéd, no caminho que leva a vida do espirito [...] A vida
inteira, desde o élan inicial que a langou no mundo, lhe aparecera como
uma onda que sobe, e que contraria o movimento descendente da matéria

[...] essa onda que sobe é consciéncia e, como toda consciéncia, envolve
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virtualidades inumeraveis que se interpenetram [ ...] a matéria que aonda
transporta consigo, e nos interesses da qual ela se insere, pode dividi-laem
individualidades distintas. O fluxo passa, pois, atravessando as geragdes
humanas, subdividindo-se em individuos: essa subdivisio estava esbocada
nela vagamente, mas ndo se manifestou sem a matéria. Assim sdo criadas
almas, incessantemente, que, entretanto, em certo sentido, preexistiam.
Elas nada mais sdo que os riachos entre os quais se divide o grande rio
da vida, correndo através do corpo da humanidade. O movimento de
um fluxo ¢ diferente daquilo que ele atravessa, embora o riacho adote
necessariamente as sinuosidades do leito em que corre. A consciéncia é
distinta do organismo que anima, embora sofra algumas das vicissitudes
dele. Como as acdes possiveis, de que um estado de consciéncia contém o
esbogo, recebem, a todo momento, nos centros nervosos, um comego de
execucio, o cérebro sublinha a todo momento as articulagdes motoras do
estado de consciéncia; mas ai se limita a interdependéncia da consciéncia
e do cérebro; a sorte da consciéncia néo esta relacionada por isso a sorte

da matéria cerebral... (ibidem, p.269)

Parece que estamos aqui diante de uma novidade do dualismo de
Bergson em A evolugdo criadora quando comparada com Matéria e
memoria. Se, como dissemos ao final do capitulo anterior dedicado
ao livro Matéria e memoria, a tese da imortalidade da consciéncia, ou
alma individual, aparece como uma confirmacio do dualismo espirito
e corpo em Bergson, no presente capitulo dedicado a obra A evolugdo
criadora, vemos que esse viés dualista é amplamente confirmado, agora
com a ideia de que a consciéncia, forca ou energia espiritual, preexiste
a existéncia do corpo. Essa tese nos parece confirmada em um trecho
que extraimos de uma dentre as quatro conferéncias de Bergson (1972,
p.959) proferidas nos Estados Unidos em 1911, sob o titulo geral A
imortalidade da alma:

Agora, de onde vem essa for¢a? Qual é a origem das almas? Devemos
supor com Plotino que ela reside no mundo suprassensivel e que elas
caem no corpo? Nio é necessario recorrer a alegorias dessa natureza.
Basta observar, como foi feito na primeira conferéncia, que os conceitos

de multiplicidade e de unidade aplicam-se estritamente a matéria, para a
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qual eles foram feitos e que, no mundo da mente, eles sdo frequentemente
inaplicaveis. [sso é verdade a respeito da vida interna de cada um de nos
que ndo é nem una e nem multipla. Se entdo n6s tomamos todas as almas
humanas, reais e possiveis, nés descobriremos que elas estdo longe de ser
tdo distintas umas das outras como nés acreditamos. N6s devemos entdo
figurar a nés proprios no comego como uma interpenetracao geral de almas
e esta interpenetracio ¢ o real principio de vida.

Este principio produz a vida e toda a evolugio da vida por sua entrada
na matéria. Primeiro apanhado pela matéria ele tornou-se seu prisioneiro.
Ele procura libertar-se a si mesmo e ao mesmo tempo dividir e distinguir
(gragas a matéria) aquilo que nele estava no estado de penetragéo reciproca.
Somente deste modo, contudo, poderiam os elementos que estavam nele
virtualmente situados intensificar a si mesmos.

Esses dois aspectos, a sobrevivéncia da alma individual e a
preexisténcia da energia ou forca espiritual, os quais permitem ca-
racterizar o pensamento de Bergson como uma forma de dualismo
espiritualista, sdo reafirmados e desenvolvidos nas reflexdes bergso-
nianas sobre a origem da moral e da religido as quais serdo objeto do
préximo capitulo.






4
CONSCIENCIA E MATERIA: IMANENCIA
E TRANSCENDENCIA

Consideracgdes iniciais

Como vimos no capitulo anterior, o qual tinha como fio condutor
principal a obra A evolugdo criadora, o dualismo consciéncia e matéria
ndo se restringe aos seres humanos, estendendo-se aos seres vivos em
geral, a0 mesmo tempo que oferece a chave para a compreensio dana-
tureza e da evolugio da vida. Esse enfoque dualista ¢ mantido, e como
veremos, até ampliado, no quarto livro mais importante de Bergson,
As duas fontes da moral e da religido de 1932, o qual, como podemos
observar, foi publicado 25 anos apés A evolugdo criadora de 1907.
Utilizando ai o termo “energia”, ao qual se refere explicitamente em
outros textos como “‘energia espiritual”’, Bergson (1992, p.221) volta
a postular que a pluralidade de formas que a vida assumiu no decorrer
da evolucio resulta da a¢do de um “grande fluxo de energia criadora”
o qual se “lanca na matéria para obter dela o que pode”. Péde pouco
em muitos casos, por exemplo, o dos insetos, “cuja atividade girava
infinitamente no mesmo circulo, cujos érgdos eram instrumentos
completos [ ...] cuja consciéncia deslizava no sonambulismo do instinto
[...] cuja organizagio é sabia, mas onde o automatismo é completo”
(ibidem). P6de muito em poucos casos, ou seja, foi apenas na linha
evolutiva que chegou ao homem que o “esfor¢o criador passou com
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éxito”, que a consciéncia adquiriu, ao “‘atravessar a matéria [ ...] como
num molde, a forma da inteligéncia fabricadora” e “a invencdo, que
trazem siareflexdo, expandiu-se em liberdade” (ibidem, p.222). Como
foi dito anteriormente, somente o homem tem o privilégio de reunir as
condi¢des psicobioldgicas para dar continuidade ao movimento vital;
somente essa forma de vida na Terra teria dado prosseguimento ao
élan criador que traz em si.

Esse enfoque dualista e sedutoramente finalista do pensamento
bergsoniano € justificado na medida em que é complementado em As
duas fontes da moral e da religido. Bergson se propde ai, como o proprio
titulo sugere, a investigar a origem da moral e da religido concluindo,
como veremos, que se trata de duas fontes distintas e opostas, uma
ligada as necessidades préticas da vida individual e social e a outra, que
a0 mesmo tempo que transcende as determinagdes materiais e sociais,
imporia a agdo humana a sua natureza criadora. A moral humana, que
Bergson chama de “moral concreta”, seria um misto de duas morais
essencialmente diferentes, uma determinada socialmente, que teria a
forma de “pressdo social” ou “for¢a social”’, e a outra, em consonancia
com o élan vital ou com a energia espiritual divina, que teria a forma de
“atracdo” ou “forcasupra-social”’ (ibidem, p.65). Procuraremos, a seguir,
explicitar os componentes desse misto, o que nos levard ao que pensamos
ser a justificativa transcendente da metafisica dualista de Bergson.

A fonte social da consciéncia moral

Bergson apresenta inicialmente o que seria uma concep¢io natura-
lista da moral e da vida social para depois apontar os seus limites. De
acordo com essa, o carater de obrigagido moral assumido por uma agdo
individual aponta para o poder que a sociedade tem sobre cada individuo,
poder semelhante ao das leis da natureza, forcas invisiveis e necessarias
que subordinam cada parte ao todo. Em decorréncia das leis morais e
sociais os individuos estariam “ligados entre si como as células de um
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organismo ou, 0 que vem a ser quase a mesma coisa, como as formigas
de um formigueiro” (ibidem, p.83). Muitos dos comportamentos hu-
manos reforgariam essa visdo da moral como uma determinagio social.
E o caso, por exemplo, da obediéncia na infincia — vale o mesmo paraa
infancia da humanidade—periodo no qual se obedeceria por habito sem
se interessar pelos motivos; obedecemos em virtude da autoridade que
uma pessoa desfruta, a qual atribuimos a posi¢io que ela ocupa. Os pais
e mestres nos aparecem como intermedidrios, como se, por tras deles,
“adivinhdssemos algo de imenso, ou antes, de indefinido” (ibidem, p.1).
Mais maduros — 0 mesmo serve para a humanidade —, continuamos a
obedecer habitualmente, s6 que agora relacionamos explicitamente a
nossa obediéncia ao “‘peso da sociedade”.

Os habitos de obedecer, enraizados na vida social, exerceriam
“pressdo sobre a nossa vontade”, constituindo-se como obrigacdes
sociais. Muitas dessas obrigacdes, que seriam pequenas isoladamen-
te, ganhariam forga, a partir do conjunto: “o coletivo vem reforcar
o singular, e a férmula “é o dever” triunfa sobre as hesitacdes que
pudéssemos ter frente a um dever isolado” (ibidem, p.3). Como se
as obrigacdes exercessem sobre nos poderes semelhantes aos das leis
da natureza, serfamos undnimes na condenagio ou aplauso de certas
acoes. O sentimento de liberdade que experimentamos em relacdo
aos nossos gostos, desejos e fantasias esconderia o fato de que nossas
agdes sdo frequentemente habituais, ou seja, se realizam sob a pres-
sdo, nem sempre consciente, das exigéncias externas indispensaveis
a vida social. Dai néo se questionar muitas vezes os preceitos morais,
considerando-se que as a¢des contrarias a eles decorreriam de nossa
fraqueza pessoal e o0 questionamento da moral estabelecida nos afas-
taria da condi¢do humana e nos diferenciaria de outros homens que
seriam melhores do que nés. “Nessa feliz ilusdo repousa boa parte da
vida social” (ibidem, p.4).

Para Bergson, a propria sociedade estimula essa ilusio da oni-
poténcia das obrigacdes ao enunciar as leis naturais como se fossem
principios universais e eternos e as leis morais como se fossem leis
da natureza. Por um lado, ao atingirem “certa generalidade”, as leis
naturais revestiriam a “‘forma de um mandamento”, como se os fatos
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obedecessem as leis que os precedem: ““é preciso verdadeiramente
lutar contra si mesmo para imaginar os principios da mecanica de
outro modo que ndo inscritos desde a eternidade nas tdbuas transcen-
dentes que a ciéncia moderna seria levada a procurar em outro monte
Sinai” (ibidem, p.5). Por outro lado, o imperativo moral aparece como
uma lei da natureza, e a sua infracdo, como antinatural: “mesmo
que a infracdo seja frequentemente repetida, para nos seria como a
excecdo que estaria para a sociedade, como a monstruosidade esta
para a natureza” (ibidem). A religido ajudaria a dar ao imperativo
social o carédter de lei natural ao preencher o intervalo entre “um
mandamento da sociedade e uma lei da natureza”, introduzindo um
outro mundo onde a ordem é perfeita — o céu —, onde néo se pode
fugir das recompensas ou castigos — justica perfeita.

Um aspecto fundamental do dever moral, o qual explicaria em
parte a sua eficicia, consiste no fato de ele ndo ser considerado apenas
como uma exigéncia exterior aos individuos com a qual eles poderiam
oundo concordar, mas sim como as suas proprias exigéncias, ou seja,
os individuos internalizam os valores morais. Dai Bergson afirmar
que a obrigagdo, antes de se constituir como um “vinculo entre os
homens”, constitui-se como uma ligacdo de cada um a si mesmo. As
exigéncias praticas seriam constitutivas de nossa estrutura psiquica,
fazendo-se a sociedade presente em cada um de seus membros por
meio da memoéria, da imaginacéo e da linguagem. Um exemplo que
ilustra e a0 mesmo tempo confirmaria essa tese bergsoniana é o de
Robson Crusoé, alguém que mesmo isolado em sua ilha ndo deixa de
estar em contato com a civilizagdo, ou seja, alguém que faz, “isolado, o
que faria com o encorajamento e mesmo o apoio de toda a sociedade”
(ibidem, p.9). Esse contato é material, “os objetos manufaturados que
ele salvou do naufragio”, e é também moral, de onde tira sua energia
da sociedade a qual continua ligado.

Aqueles aquem as circunstancias condenam por certo tempo a solidao,
€ que ndo encontram em si mesmos os recursos da vida interior profun-
da, sabem o que lhes custa “deixar-se as soltas”, isto ¢, o ndo fixarem o

eu individual no nivel prescrito pelo eu social. Terdo, pois, o cuidado
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de manter esse eu social, para que ele em nada esmoreca sua severidade
para com o outro. Em caso de necessidade, lhe dardo um ponto de apoio
material e artificial. (ibidem)

A internalizagdo das exigéncias morais explicaria o sentimento de
remorso que em alguns casos chega a levar o criminoso a confessar
os crimes cometidos. Se o crime por ele cometido o coloca fora da
sociedade que traz em si, isola-o de outros homens, o ato de confessar
reintegra-lo-ia; seria como se ele proprio se condenasse, colocando-se
ao lado da sociedade, ou seja, a melhor parte de sua pessoa “escaparia
desse modo & punic¢do”. Ainda que confessasse a uma tnica pessoa,
estaria mantendo com a sociedade uma ligaco, ainda que ténue, pois
1sso mostraria que “ndo rompeu completamente com ela, nem com o
que traz dela em si mesmo” (ibidem, p.11).

Bergson entende que os crimes sdo casos extremos e excepcionais
de transgressdo moral e que normalmente os homens se ajustam ha-
bitualmente as obriga¢des sociais: eles fazem o que a sociedade deles
espera. Isso seria facilitado pelos intermediarios entre cada um e a
sociedade e as obrigagdes que se tem para com cada um deles: a familia,
otrabalho, a comunidade, a vizinhanca, o bairro. O grande volume de
obrigacdes as torna mais concretas e, portanto, mais facilmente aceitas,
coincidindo com a tendéncia “tdo habitual que a consideramos natural,
a desempenhar na sociedade o papel que nosso lugar nela nos atribui”
(ibidem, p.12). Assim, as a¢des cotidianas, as escolhas ante as inimeras
situacdes —lugares — sociais com os quais o individuo se vé confrontado
seriam, geralmente, tracados pela sociedade. Mesmo sem ter cons-
ciéncia, e sem fazer esforco, seguirfamos o itinerdrio que a sociedade
tracou, ou seja, “‘o dever é cumprido quase sempre automaticamente;
e aobediéncia ao dever, se nos ativermos ao caso mais frequente, seria
definida como um ir a esmo ou um desleixo” (ibidem, p.13).

A aproximacdo entre as a¢cdes humanas habituais e os compor-
tamentos instintuais das abelhas e formigas é explicada a partir da
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origem evolutiva comum do instinto e da inteligéncia, os quais, como
vimos no capitulo anterior, teriam se dissociado a partir de um dado
momento da evolugio da vida e formado duas grandes linhas evolutivas
divergentes, a dos artrépodes e a dos vertebrados. Vimos, também,
que o instinto e a inteligéncia estdo voltados essencialmente para a
utilizagdo de instrumentos; no primeiro caso, instrumentos imutaveis,
os “‘6rgdos proporcionados pela natureza’’; no segundo, “‘instrumentos
inventados, por conseguinte varidveis e imprevistos”. O que é rele-
vante aqui é que a eficicia do trabalho dependeria, em ambos os casos,
da especializa¢do, portanto, da diviséo do trabalho, portanto da vida
social. Assim, a vida social estaria intimamente vinculada, devendo
sua razdo de ser a objetivos praticos.

A vida social ¢, desse modo, imanente, como um vago ideal, ao instinto
como a inteligéncia; esse ideal encontra a sua realizacio mais completa na
colmeia ou no formigueiro, de um lado, e de outro nas sociedades huma-
nas. Humana ou animal, a sociedade é uma organizagio; ela implica uma
coordenagio e em geral também uma subordinagdo de elementos uns aos
outros; ela oferece, pois, simplesmente vivido ou, além, representado, um

conjunto de regras ou de leis. (ibidem, p.22)

Embora a eficicia do trabalho que torna possivel a sobrevivéncia
dependa da vida social, as acdes “destinadas a manter a conservacdo
e acoesdo do grupo” teriam, nos dois tipos de sociedade, uma origem
natural. As acdes instintivas seriam determinadas necessariamente
pela prépria natureza, por uma forca que faz com que “cada formiga
trabalhe para o formigueiro e cada célula de um tecido para o orga-
nismo” (ibidem, p.94). As agdes habituais seriam também derivadas
originariamente da natureza e ndo da vida social. Ainda que se goste de
dizer que a obrigacio é a coer¢do que a sociedade exerce “necessaria-
mente” sobre os seus membros, ndo se deve ignorar que, para Bergson,
a sociedade ndo é o originario — ‘“ndo se explica por si mesma’” —, que
ela s6 existe por causa da contribuicio de um “conjunto de disposicoes
inatas” dos individuos. A natureza seria responsavel por fazer que a
espécie humana fosse socidvel. Ela “nos imp0s o viver em sociedade”,
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ou seja, “‘uma forca de sentido constante que estd para a alma como o
peso para o corpo, assegura a coesao do grupo inclinando a um mes-
mo sentido as vontades individuais” (ibidem, p.283). Nesse sentido,
a obrigacgdo representa a “pressdo que os elementos da sociedade
exercem uns sobre os outros, para manter a forma do todo” (ibidem,
p.53), sendo cada ““sistema de hébitos” que “estd prefigurado em cada
um de noés” o efeito dessa pressdo. Como o instrumento principal do
homem éainteligéncia, “a manutencdo da vida social” ficou atrelada a
um mecanismo ‘“‘semi-inteligente”. Se € na natureza que esta o funda-
mento da vida social, é também a partir dela que se justifica a presenca
e submissdo a obrigacgio: “esse mecanismo, cada pega do qual é um
hébito, mas cujo conjunto é compardvel a um instinto, foi preparado
pela natureza” (ibidem, p.53).

Se, porém, por um lado, tendo em vista a origem comum, pode-se
aproximar o comportamento habitual do instintivo e, nesse aspec-
to, a sociedade humana da sociedade de insetos, por outro, haveria
uma diferenca fundamental entre elas, um verdadeiro abismo que
as separaria. No caso da vida social humana, poder-se-ia facilmente
observar, por exemplo, comparando-se as diferentes culturas, que
acoes morais habituais especificas sdo contingentes, embora nio seja
contingente, sendo mesmo a “‘base da sociedade”, o “hébito de contrair
esses hébitos”. Isso quer dizer que apenas o “todo da obrigacdo” pode
ser comparado ao instinto tanto pela sua “intensidade quanto pela
regularidade” (ibidem, p.21). Na sociedade instintiva, a organizacdo
seria invaridvel, a estrutura determinaria a fungio, ou seja, a propria
natureza imporia cada uma das regras comportamentais. Ja a sociedade
humana seria aberta ao progresso, o que significa que se pode escolher,
pelo menos até certo ponto, o “tipo de organizacdo social” (ibidem,
p.283). O que é natural, nesse caso, € apenas a ‘‘necessidade de uma
regra’’; desse modo, s6 no ambito da obrigacdo em geral, “o todo da
obrigagdo”, a “obrigagdo pura”, haveria uma aproximagio “do instinto
naquilo que ele tem de imperioso”, enquanto que néo se poderia dizer
0 mesmo das obriga¢des particulares.

Ainda que a presencga da moral nas sociedades humanas e de insetos
tenha se originado em uma espécie de “instinto virtual”’, algo do mesmo
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género que o da linguagem nos dois tipos de sociedade, a propria lin-
guagem teria caracteristicas distintas relevantes. No caso das formigas,
a natureza teria fornecido os sinais invaridveis que elas trocam entre si,
enquanto aos homens a natureza teria concedido a “faculdade de falar”,
mas ndo a linguagem, o léxico e a sintaxe que, enquanto ‘“‘produtos do
uso”, estariam associados a inteligéncia (ibidem, p.23). Desse modo, se,
por um lado, a forma aproxima a obrigagdo humana dos instintos, por
outro, a relagdo entre a forma e a matéria os separa profundamente:

a obrigacdo que encontramos no fundo de nossa consciéncia e que de
fato, como a palavra bem o indica, nos liga aos demais membros da
sociedade, é um vinculo do mesmo género que o liame que une umas as
outras as formigas de um formigueiro ou as células de um organismo: é a
forma que assumiria esse lago aos olhos de uma formiga que se tornasse
inteligente como um homem, ou de uma célula organica que se tornasse
tdo independente em seus movimentos como uma formiga inteligente.
Falo, evidentemente, da obrigacdo encarada como essa simples forma
sem matéria: ela é o que ha de irredutivel, e de sempre presente ainda,
em nossa natureza moral. E manifesto que a matéria que se enquadre
nessa forma, num ser inteligente, é cada vez mais inteligente e coerente a
medida que a civilizagio avanga, e que nova matéria sobrevém sem cessar,
ndo necessariamente ao chamado direto dessa forma, mas sob a presséo
logica da matéria inteligente que nela ja se inseriu. E, vimos, também
como uma matéria que é propriamente feita para se inserir numa forma
diferente, que ndo mais é trazida, mesmo muito indiretamente, pela ne-
cessidade de conservagéo social, mas por uma aspira¢do da consciéncia
individual, aceita essa forma ao se situar, como o restante da moral, no
plano intelectual. Mas todas as vezes que voltamos ao que ha de propria-
mente imperativo na obriga¢do, e mesmo quando encontrdssemos nela
tudo o que a inteligéncia nela inseriu para enriquecé-la, tudo o que arazdo
pos em torno dela para justifica-la, é nessa estrutura fundamental que nos
colocamos. (Bergson, 1990b, p.84)

Dai que, embora a moral tenha uma origem nas exigéncias naturais
da vida em comum, essa fonte nio ¢é suficientemente poderosa para
subjugar completamente o individuo o qual frequentemente resiste
aos imperativos morais a ele impostos. A resisténcia estaria presente
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mesmo quando o dever é cumprido de maneira natural — habitual e
automaticamente — afinal, ndo é facil ser “bom esposo, bom cidad?o,
trabalhador consciencioso, enfim, pessoa honesta” (Bergson, 1992,
p.13). Como o social ndo € originério, a inser¢do nele exige esforco,
conforme exemplifica a “indisciplina natural da crianca e a necessi-
dade da educacdo”. Dai Bergson propor a seguinte méaxima pratica:
“‘a obediéncia ao dever é uma resisténcia a si mesmo” (ibidem, p.14).
Embora o “que hd de propriamente obrigatério na obriga¢do” tenha
uma origem natural, a inteligéncia e, consequentemente, o poder
de escolha, faria que a obrigacdo, que é uma necessidade, seja pas-
sivel de discussio: “numa humanidade que a natureza nio tivesse
feito inteligente, e em que o individuo nio tivesse qualquer poder de
escolha, a acdo destinada a manter a conservacéo e coesdo do grupo
serealizaria necessariamente” (ibidem, p.93). Se essa agio necessaria se
realiza “sob a influéncia de uma forca” da mesma natureza daquela
que esta na origem do trabalho da formiga e da célula, a inteligéncia,
que “intervém como a faculdade de escolher”, é, também, uma
for¢a que “mantém a precedente no estado de virtualidade, ou antes,
de realidade mal perceptivel em sua atuacéo, sensivel, no entanto,
em sua pressdo” (ibidem, p.94).

Bergson compara a a¢io da inteligéncia as “idas e vindas do pén-
dulo”, num relégio, as quais “impedem a tensio da mola de se mani-
festar por uma parada brusca e resultam, no entanto, dessa mesma
tensdo, sendo efeitos que exercem acdo inibidora ou reguladora sobre
suas causas’ (ibidem, p.94). Para Bergson, a inteligéncia “s6 explica
da obriga¢io o que se encontra dela na hesitacio” e no “caso em que
parece fundar a obrigacdo, ela se limita a manter-se resistindo a uma
resisténcia, impedindo-se de impedir” (ibidem, p.95). Lembremo-nos
de que a necessidade é uma atributo apenas da obrigacdo pura, mas nao
das obrigac¢des particulares, cuja pluralidade seria um sinal da resisténcia
edaliberdadeindividual. A obrigagdo pura ndo excluialiberdade, pois,
afinal, ela é a forma que a “necessidade assume no dominio da vida,
quando ela exige a inteligéncia, a op¢do e, por conseguinte, a liberdade
para realizar certos fins” (ibidem, p.24), mas, a0 mesmo tempo, ¢ ela
que tornaria possivel a vida social.
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Uma formiga que realiza seu rude labor como se jamais pensasse em
si, como se s6 vivesse pelo formigueiro, esta provavelmente em estado
sonambuilico; ela obedece a uma necessidade inelutavel. Supondo que ela
se torne de subito inteligente: ela raciocinara sobre o que faz, indagara por
que o faz, dird que é bem tola por ndo descansar e gozar de lazeres. “Basta
de sacrificios! E hora de pensar em si.” Eis a ordem natural subvertida.
Mas a natureza esta alerta. Ela dotou a formiga do instinto social; ela vem
ao seu encontro, talvez porque o instinto se achasse necessitado momen-
taneamente, como um vislumbre de inteligéncia. (ibidem, p.95)

Comum as sociedades humanas em seus véarios niveis de comple-
xidade, seria também uma outra caracteristica da obriga¢io moral
ainda ndo enunciada: a exclusdo. Essas sociedades teriam, “por
esséncia, abranger, a cada momento, certo nimero de individuos e
excluir outros” (ibidem, p.25). Isso significa que os deveres até aqui
referidos sdo os de um individuo dentro de uma mesma sociedade e
ndo para com a humanidade inteira, como o atestariam o constante
estado de guerra, preparagio para a guerra durante o periodo de paz
e a préopria existéncia da guerra. Os sentimentos de “apego a patria”
estariam em conflito com o “amor & humanidade”. O amor aos “ho-
mens com os quais convivemos”, ou seja, o “instinto primitivo” de
“coesdo social” sustenta-se contra os demais homens; nas palavras
de Bergson, ¢ “fechado”.

Nossos deveres sociais visam & coesdo social; queiramos ou nao, eles
nos determinam uma atitude que é a da disciplina perante o inimigo. Quer
dizer, por mais que 0 homem chamado pela sociedade para ser disciplinado
tenha sido enriquecido por ela de tudo o que ela adquiriu durante séculos
de civilizagio, ela, no entanto, tem necessidade desse instinto primitivo
que reveste de um verniz tdo espesso. Em suma, o instinto social que
apreendemos no fundo da obriga¢io social visa sempre —sendo o instinto
relativamente imutavel — a uma sociedade fechada, por mais ampla que
seja. (ibidem, p.27)

As consideracoes anteriores sobre a natureza das obrigacoes sociais
e sobre o tipo de relagio que nés mantemos com elas conduziriam a
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seguinte conclusdo: os reducionistas estdo certos, em parte, pois, afinal,
a maioria das a¢des humanas sdo automaticas e habituais, & medida
que sdo determinadas pelas exigéncias externas, internalizadas pelo
individuo. Contudo, estdo equivocados ao suporem que essa seria a
origem absoluta de toda a agio moral. Como veremos a seguir, a origem
da moral estd na interioridade profunda de alguns homens, a qual ndo
pode ser confundida com a interioridade superficial da moral social
internalizada, pois tratar-se-ia da expressio do movimento geral da
vida o qual transcenderia as individualidades concretas.

A fonte suprassocial da consciéncia moral

Vimos na secdo anterior Bergson defender que os homens com
muita frequéncia submetem-se habitualmente as exigéncias sociais,
as quais se manifestam sob a forma de dever ou de obriga¢des. Nessa
moral que se reduz a “férmulas impessoais”, que tem tanto mais for-
ca quanto se dissocie “mais nitidamente em obrigacdes impessoais”
(ibidem, p.31) e cuja generalidade “decorre da universal aceitagio de
uma lei” (ibidem, p.30), a “obrigacdo natural” caracterizar-se-ia pela
“pressdo ou empurrdo”’: o que prevalece é a pressdo social. Mas, como
também vimos, a determinacdo da moral social ndo € absoluta, afinal
sdo muitos os casos nos quais os homens se rebelam contra a moral
estabelecida, além do fato de a moral social estar sujeita a variacio.

Para Bergson, a irredutibilidade da consciéncia moral as deter-
minagdes sociais externas é também atestada pela existéncia de uma
outra moral a qual teria como fonte e, portanto, estaria em profunda
sintonia com o movimento vital, com a energia criadora. Trata-se da
moral que, nos termos dualistas de Bergson, “encarna-se” em persona-
lidades privilegiadas — os santos, os sabios, os profetas, os iluminados,
os herois, dentre outros —, os quais se constituiriam como exemplos
paraa humanidade em todas as épocas. Essa moral, cuja generalidade
decorreria da “imita¢io comum de um modelo” (ibidem, p.30) e cuja
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forca estaria no fato de a “multiplicidade e generalidade das maximas”
se fundir na “unidade e individualidade de um homem” (ibidem,
p.31), ndo operaria sob a forma de pressdo ou imposi¢do, como a moral
fechada, mas como um “chamado”, operando, portanto, como uma
atracao e nao como uma Coergao:

Hoje, quando ressuscitamos pelo pensamento esses grandes homens
de bem, quando os ouvimos falar e quando os contemplamos agindo,
sentimos que eles nos comunicam seu ardor e nos arrastam em seu mo-
vimento: ndo mais se trata de uma coercéo mais ou menos atenuada, mas

um atrativo mais ou menos irresistivel. (ibidem, p.98)

Para compreender essa nogdo de “chamado”, vejamos alguns
dos exemplos apresentados por Bergson, comecando pelo caso dos
misticos. Bergson atribui um valor filoséfico a experiéncia mistica,
o que implica, num primeiro momento, a necessidade de enfrentar
as objec¢des contra o misticismo, desfazendo os mal-entendidos a
respeito dos atributos que definem o mistico e mostrando os limites
dessas objecdes. Em primeiro lugar, o fil6sofo esclarece que estd se
referindo apenas aos “grandes misticos”, os quais ele entende que,
diferentemente de seus imitadores desequilibrados, sio “homens
ou mulheres de a¢ido, dotados de um bom-senso superior” (ibidem,
p.259). Em segundo lugar, Bergson considera que nio se pode des-
qualificar a experiéncia mistica, alegando que ela se diferencia da ex-
periéncia cientifica por ser “excepcional e individual”’, ndo podendo,
por isso, ser controlada. Contra essa objecéo o filésofo diz que nem
sempre “uma observacéo registrada pela ciéncia” é “susceptivel de
observacéo e de controle”, havendo momentos, como ocorreu com
a geografia, em que se confiava no relato de um nico homem desde
que esse demonstrasse honestidade e competéncia. E mesmo a ale-
gacdo de que, nesses casos, o resultado é provisorio, jd que outros
viajantes podem verificar por conta prépria e corrigir o relato de seus
antecessores, 1sso ndo implica uma diferenca substancial em relagdo a
experiéncia mistica, ja que nada impediria, em principio, que outros
fagam a mesma viagem que o mistico fez, embora, tanto num caso
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quanto no outro, poucos se proponham a efetivar esse empreendi-
mento. Em terceiro lugar, ndo se pode desprezar a experiéncia mistica
apenas pelo fato de que algumas pessoas sdo totalmente refratérias
a ela, sendo incapazes de a “sentir” e de a “imaginar”; ninguém
despreza a musica porque existem pessoas para quem ela nio passa
de ruido e que se sentem iradas diante dos musicos.

Bergson considera que essas objecdes sdo pouco decisivas e, por
1ss0, ele as deixa de lado, voltando-se para alguns aspectos que, pelo
menos, sugeririam a validade da experiéncia mistica.! O primeiro
deles é “0 acordo dos misticos entre si”’, o que seria ‘“‘flagrante nos
misticos cristdos”. Eles, em geral, admitem que se deve passar por
varios estados até se “atingir a deificacdo definitiva”, e embora eles
possam diferir quanto a esses estados, “‘o roteiro percorrido é sempre
o mesmo”. O estado de deificagio é descrito a partir de imagens,
expressdes e comparacoes semelhantes, ainda que os misticos ndo
se conhecam; o fato de haver uma tradi¢io mistica comum, de haver
uma comunidade de religido, seria pouco relevante para explicar a
semelhanga, uma vez que os grandes misticos pouco se preocupam
com ela. Por se considerarem numa relagio direta com a divindade,
os misticos seguiriam uma autoridade apenas até onde querem:
“eles s6 obedecem a si mesmos” (ibidem, p.262). Bergson conclui,
entdo, que, embora a semelhanca exterior entre os misticos possa
ser explicada a partir da “comunidade de tradi¢do e de doutrina”,
dever-se-ia considerar o “acordo profundo” entre eles como um
“sinal de uma identidade de intui¢do que se explicaria mais sim-

1 Esse misticismo que Bergson (1978, p.266) considera como um “auxiliar poderoso
dabusca filoséfica” ndo deveria ser confundido com o misticismo da religido tradi-
cional, ou seja, ser reduzido a “‘apenas um grande ardor da fé, forma imaginativa
que pode assumir, em almas ardorosas, a religido tradicional” (ibidem, p.265).
Isso o afastaria da filosofia, que, por privilegiar a experiéncia e o raciocinio, “des-
preza a revelagdo que tem uma data, as institui¢des que a transmitiram, a fé que
aaceita” (ibidem, p.265). Bergson defende o que ele entende ser o misticismo em
seu “estado puro”, ou seja, o misticismo que, ‘‘escoimado das visdes, das alegorias,
das férmulas teolégicas pelas quais ele se exprime” (ibidem, p.266), teria bebido
“diretamente na prépria fonte da religido, independente do que a religido deva a
tradigdo, a teologia, as igrejas” (ibidem, p.265).
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plesmente pela existéncia real do Ser com o qual eles se creem em
comunicag¢io” (ibidem, p.262).

Além de a experiéncia mistica produzir os mesmos conhecimentos,
hé um outro fator que, sob o ponto de vista de Bergson, legitima a in-
tuicdo mistica enquanto fonte de conhecimento certo ou, pelo menos,
provavel, de algo externoa ela: o fato de o estudo de outros problemas,
que ndo os religiosos, apontar na dire¢io de outra “experiéncia singu-
lar” que possa, de alguma forma, ser relacionada com a “experiéncia
mistica”. Se tal relagdo se estabelecer, o proprio estudo da experiéncia
mistica poderd, por si s6, contribuir para legitimar essa ‘“‘experiéncia
singular” e, consequentemente, os resultados dela advindos. Falando
mais claramente, Bergson se propde a analisar as possiveis relagdes
entre a “intui¢io mistica” e a “intuicio filosofica”’, examinando a sua
ligagdo e complementaridade, sendo essa uma forma de fundamentar
o conhecimento advindo dessas duas fontes.? Com isso, como veremos
a seguir, o dualismo de Bergson, explicito em teses como a da imorta-
lidade da alma, a do élan vital como uma forca espiritual e a da propria
existéncia de Deus, ganha um novo reforco.

Em primeiro lugar, Bergson observa que ha um acordo entre a
intuigdo mistica e a intui¢do filosofica, quanto a independéncia e so-
brevivéncia da alma ap6s a morte do corpo.? Em Matéria e memdria, o
estudo dos fatos normais e patolégicos teria mostrado que as explica-
¢oes fisiolégicas da memoria sdo insuficientes, que ndo se pode atribuir

2 Considerando-se a importancia da intuigdo que Bergson considera como fonte
de conhecimento legitimo, distinto e, em certos aspectos, superior ao conheci-
mento inteligente, dedicaremos a terceira se¢do deste capitulo a uma reflexédo
sobre a sua natureza para que dai possamos pensar mais criticamente sobre a
sua legitimidade.

3 Como procuramos mostrar nos Capitulos 2 e 3, dedicados as obras Matéria e
memoria e A evolugdo criadora, respectivamente, Bergson considera que aimorta-
lidade da alma é ndo apenas uma possibilidade, mas uma probabilidade indicada
por seus estudos sobre o papel do cérebro nos processos mentais e sobre a evolugdo
da vida. Em ambos os casos, a interpretagdo dos fatos biologicos corroboraria
uma Intuigdo filoséfica que, inicialmente, no Ensaio sobre os dados imediatos
da consciéncia, tinha estabelecido a distingio entre o espirito e a matéria, e que
agora, em As duas fontes da moral e da religido, Bergson postula estar de acordo
com a intui¢do mistica.
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ao cérebro a conservagio das lembrangas e que a memoria, enquanto
conservacdo indestrutivel de todo o passado, independe do corpo.
Para Bergson, como ja indicamos anteriormente, essa independéncia
da memoéria em relagdo ao corpo sugere a “‘possibilidade” e mesmo a
“probabilidade” da sobrevivéncia da alma, embora nio deixe indicios
a respeito das “condicdes da sobrevivéncia” nem de sua duragdo. A
experiéncia que levou a esses resultados, chamada pelo fildsofo de
“experiéncia feita por baixo”, pressupde a participagdo da intui¢do
filosofica. Ela seria confirmada e complementada ao mesmo tempo
em que confirmaria e complementaria a experiéncia feita pelo alto,
a intui¢do mistica a qual consistiria numa “participagdo na esséncia
divina”. Bergson considera que os resultados provenientes dessas duas
fontes sdo ‘“uma probabilidade capaz de transformar-se em certeza” ao
mesmo tempo em que tornariam possivel um “progresso infindavel”
no “conhecimento da alma e seu destino” (ibidem, p.281).

Em segundo lugar, a intui¢do mistica também estaria de acordo e
poderia ser mais bem compreendida e justificada a partir dos resultados
obtidos em A evolugdo criadora, em particular, a tese da existéncia de
um élan vital como uma forga ndo material. Como vimos no capitulo
anterior, o estudo dos fatos biologicos propiciara a “concep¢do de um
¢lan vital e de uma evolugéo criadora” (ibidem, p.264). Nao tinhamos,
entdo, uma explicagio para questdes como a origem, 0O principio e
a natureza do élan vital e nem para o sentido do “conjunto de suas
manifestacdes”. Embora os fatos ndo tenham trazido resposta a essas
questdes, eles indicaram a dire¢do de onde ela poderia vir. E essa di-
re¢do € a intui¢io que, embora tenha no homem permanecido apenas
como um “lampejo”, poderia indicar ao estabelecer a existéncia e na-
tureza do “élan vital, sua finalidade, sua significacdo”. Para Bergson,
assim como foi possivel uma primeira intensificagdo da intuicdo, a
qual possibilitou apreender o nosso ser em sua profundidade como
uma continuidade inextensa e imaterial, seria também possivel “uma
intensificacdo superior” da intui¢do, a intuicdo mistica, a qual nos
“levaria até as raizes de nosso ser e, com 1ss0, até ao proprio principio
davidaem geral” (ibidem, p.265), ou seja, ao élan vital como forga de
natureza espiritual.
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Em terceiro lugar, temos a existéncia de Deus como um conheci-
mento propiciado pela intui¢do mistica, confirmando e enriquecendo
o conhecimento oferecido pela intui¢io filos6fica. Os misticos néo se
preocupariam com as tentativas racionais de demonstrar a existéncia
de Deus, nem com as objecdes contra elas levantadas, pelo fato de
acreditarem apreendé-lo imediatamente em sua prépria natureza, na
sua positividade. Para o mistico, “Deus é amor e é objeto de amor”,
sendo o amor divino o préprio Deus e ndo um de seus atributos; por ser
algo “inexprimivel”, a descri¢do de Deus seria “interminavel”. O que
poderia “o filsofo, que toma Deus por uma pessoa e que nio quer, no
entanto, desembocar num antropomorfismo grosseiro” (ibidem, p.267)
apreender, a respeito desse dado da intuicdo mistica, esse “‘sublime
amor que é a propria esséncia de Deus”, ele que deve “exprimi-la em
termos de inteligéncia”? A partir de que elementos conhecidos, de que
experiéncia humana, poderiamos compreender essa natureza divina?
Que emogio humana se assemelharia ao “sublime amor que é, para o
mistico, a prépria esséncia de Deus”?

Para Bergson, o amor divino deve ser compreendido como “uma
forcade criagdo”, como uma “energia criadora” cuja natureza pode-
riamos vislumbrar a partir dos exemplos de cria¢do genuina de que
dispomos, como a cria¢io artistica de um Beethoven, cuja sinfonia
deixaria entrever a emocio que lhe é inerente “no entusiasmo que
pode abrasar uma alma, consumir o que nela se encontra e ocupar
dai por diante o espaco todo” (ibidem, p.268). Se, por um lado, a
composi¢io se dd “no plano intelectual’, ou seja, envolve “composi-
¢do”, “recomposicdo” e “escolha”; por outro, ela se daria acima desse
plano, “num ponto onde se aninhava uma indivisivel emogio”, a qual
seria mais que a propria musica, que € a sua “‘explicitacdo intelec-
tual”. A criacdo que Bergson privilegia consiste em um “método de
composi¢do, mais ambicioso, mais seguro, incapaz de dizer quando
terminard e se terminard” (ibidem, p.269). Nela o filésofo se colocaria
acima do “plano intelectual e social”’, em “um ponto da alma de onde
parte uma exigéncia de criacdo” . Essa exigéncia de criacdo, também
experimentada por alguns filésofos e escritores, seria uma “emogio
Unica, abalo ou impulso recebido do proprio fundo das coisas”. Como
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a exprimir a partir de palavras e ideias existentes que ja exprimem
outras coisas? Seria preciso ‘‘violentar as palavras, forcar os elemen-
tos”, como o faz um trocadilhista, o que nio lhe garante o sucesso.
Mas existiriam aqueles casos que o aproximam da criagio divina,
casos em que “tera enriquecido a humanidade com um pensamento
capaz de assumir um aspecto novo para cada geragio nova, capital
infinitamente produtivo de lucros e ndo mais de uma quantia a gastar
imediatamente” (ibidem, p.270).

Embora essa tentativa de compreenséo da criagdo divina a partir da
criagio artistica e filoséfica possa langar alguma luz, a melhor maneira
de se compreender a criagio divina seria por meio da intui¢do mistica.
De acordo com ela, diz Bergson, o amor divino nio se basta por si s6.
Ele tem um objeto, afinal, “é dificil conceber um amor atuante que
a nada se dirjja”. Os misticos atestariam unanimemente que “Deus
precisadends, como precisamos de Deus”, e Bergson conclui que Deus
precisa de nds para nos amar. Desse modo, a “criagdo lhe aparecerd
como um empreendimento de Deus para criar criadores, para associar
a si seres dignos de seu amor” (ibidem). Ou seja, o préprio Deus nao
é concebido como uma coisa, mas ‘‘como uma continuidade de jorro
[...] ele é vida incessante, acdo, liberdade” (ibidem, p.249). Trata-se
do “grande Artista” que teria produzido “outros artistas como obra”
(Bergson, 1972, p.1081). Essa criagdo divina, comoja foi sugeridoem A
evolugdo criadora, ndo se restringiria nem as formas conhecidas, nemao
nosso planeta. De acordo também com A evolugdo criadora, o universo
nio é “essencialmente matéria bruta” a qual a vida se acrescenta, mas
amatériaea vida “sio dadas ao mesmo tempo e solidariamente” (Ber-
gson, 1992, p.271). A partir desses resultados obtidos pela intui¢éo,
o filésofo leva ao extremo a ideia sugerida pelo misticismo, segundo a
qual o universo seria apenas o ‘‘aspecto visivel e tangivel do amor e da
necessidade de amar, com todas as consequéncias que esse sentimen-
to criador acarreta, quero dizer, com o aparecimento de seres vivos
nos quais esse sentimento se encontre de modo completo, e de uma
infinidade de outros seres vivos sem os quais estes ndo poderiam ter
aparecido, e enfim de uma imensidade de materialidade sem a qual a
vida nio teria sido possivel” (ibidem, p.271).
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Ao ultrapassar desse modo as conclusées de A evolugdo criadora,
ou seja, ao distanciar-se dos fatos e das hipoteses que poderiam um dia
ser provados pela biologia, Bergson considera que ndo apenas estd no
“dominio do provavel”’, mas de um provavel que adquire o estatuto de
“quase certeza” pelo fato de estar em sintonia com as teses principais
defendidas em seus trabalhos anteriores: elas os “‘completam natu-
ralmente, embora nio necessariamente” (ibidem, p.272). Até entio,
tinhamos uma concepgio evolucionista que consistia em explicar
a evolucdo a partir da inser¢io de uma forca ou energia criadora na
matéria a qual lhe ofereceria resisténcia, resultando dai as diferentes
linhas evolutivas e a variedade da vida. Em As duas fontes da moral e
da religido, Bergson pretende complementar essa explicacdo com os
conhecimentos provenientes da intuigio mistica a partir da qual seria
legitimo supor que o élan vital criador associa-se a criagdo divina,
ao amor de Deus, e que a criacdo, considerada em suas formas e em
suas realizacBes, ndo consiste na efetivacio necessaria de um plano
preestabelecido, mas no desenrolar de um processo que nio poderia
ser compreendido sem a participacdo de uma forca criadora que se
exprimiria e se manifestaria mais ou menos explicitamente em varias
situacdes. Uma dessas situacoes privilegiadas é a dos misticos, aos quais
Bergson se refere, em termos que revelam um entusiasmo finalistico,
como o ponto alto da evoluc¢do da vida em nosso planeta ja que eles
teriam conseguido romper as barreiras das resisténcias da matéria.

Foram chamados a existéncia seres que estavam destinados a amar e
a ser amados. A energia criadora deve definir-se pelo amor. Distintos de
Deus, que é essa propria energia, eles s6 podem surgir num universo, € eis
por que o universo surgiu. Na parte do universo que é nosso planeta, talvez
em todo o nosso sistema planetario, seres como esses, para se produzirem,
tiveram de constituir uma espécie, e essa espécie exigia uma multiddo de
outras espécies, que lhe foram a preparacio, o sustentaculo, ou o residuo:
deresto, talvez s6 existam individuos radicalmente distintos, a supor sejam
ainda multiplos, ainda mortais; talvez tenham também sido realizados de

uma so vez, e plenamente. Seja como for, na Terra a espécie que é a razdo
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de ser de todas as demais s6 parcialmente é ela mesma. Ela nem mesmo
pensaria em tornar-se completa se certos representantes seus nao tivessem
conseguido, por um esforco individual que se acrescentou ao trabalho
geral davida, quebrar aresisténcia que o instrumento opunha, triunfar da
materialidade, enfim, se ndo tivessem conseguido encontrar Deus. Esses
homens séo os misticos. Eles desvendaram outra via que outros homens
poderdo palmilhar. Por isso mesmo, indicaram ao filésofo o lugar de onde
vinha e o lugar para onde ia a vida. (ibidem, p.273)

Para Bergson, os misticos seriam especiais por serem aqueles seres
humanos que dio continuidade a0 movimento vital criador em que
pese as restri¢des e necessidades praticas da existéncia: “Esse élan con-
tinua, assim, por intermédio de certos homens...” (ibidem, p.285). Em
sintonia com a energia criadora divina, caracterizada como “‘impulso de
amor”’, ao qual Bergson se refere como a “esséncia do esfor¢o criador”
(ibidem, p.97), estaria a emocio que o mistico, expressdo individual da
criagdo divina, experimenta. O “impeto de amor” (ibidem) faria que os
misticos genuinos, as “‘almas privilegiadas”, se sentissem “‘aparentados
atodas as almas”, o que faz que nao se atenham apenas aos limites do
grupo estabelecido pela natureza.

Amor ao qual cada um deles imprime a marca de sua personalidade.
Amor que é entdo em cada um deles um sentimento inteiramente novo,
capaz de transpor a vida humana para outra tonalidade. Amor que faz
com que cada um deles sejaamado assim por si mesmo, e que por ele, para
ele, outros homens deixarao sua alma se abrir ao amor da humanidade.
Amor que poderd também transmitir-se por intermédio de uma pessoa
que esteja ligada a eles ou a lembranca que esteja viva deles, e que tenha
moldado sua vida nesse modelo. (ibidem, p.102)

E nesse sentido que Bergson afirma ser erroneo definir o misticismo

a partir de qualidades, como “visdo, transporte, éxtase”, associadas a

inacdo, pois os ‘‘verdadeiros misticos” seriam “grandes homens de
~ 1 D 6 1 o M

acdo”. O que eles sentiriam como “impeto de amor” é “a necessidade

de espalhar em volta deles o que receberam”. Seria por isso que eles

envolvem muitos que estdo ao seu redor: “A emocio criadora que
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agitava essas almas privilegiadas, e que era um transbordamento de
vitalidade, irradiou-se em volta delas: entusiastas, elas irradiavam
um entusiasmo que jamais se extinguiu completamente e que pode
sempre reacender-se” (ibidem, p.97). Os misticos impulsionados
pelo élan vital teriam a missdo de “ajudar a sociedade a ir mais além”
(ibidem, p.103). E por isso que, diferentemente da moral fechada,
que é social e se dirige apenas a comunidade, a moral mistica é uma
moral aberta baseada no “amor a humanidade”, mais ainda, no amor
a toda a natureza, pois, como diz Bergson, a caridade subsistiria em
uma pessoa mesmo que nio houvesse outro ser vivo. Nesse sentido,
0 amor & humanidade néo seria apenas um acréscimo — diferenca de
grau—em relagdo ao amor da familia e da patria. Haveria uma diferenca
de natureza entre esses sentimentos; enquanto os primeiros implicam
a escolha e, consequentemente, a exclusdo, podendo incitar a luta
e ao 6dio, o segundo é s6 amor. Os primeiros “irdo imediatamente
estabelecer-se sobre o objeto que os atrai; esse ndo cede ao atrativo de
seu objeto; ndo o visou; projetou-se mais além, e s6 atinge a humani-
dade ultrapassando-a” (ibidem, p.35).

Toda essa argumentacido bergsoniana sobre as fontes da moral, a
qual consiste em apresentar a moral mistica como uma manifestacdo
de um élan vital ou energia criadora divina na esfera humana, ponto
alto do dualismo de Bergson, pretende apoiar-se, como vimos, nas
intuicdes filosofica e mistica. Parece-nos assim que uma reflexio sobre
os fundamentos do dualismo bergsoniano nos obriga a buscar com-
preender mais claramente o que é intuigdo para Bergson. Para tanto,
consideramos fundamental explicitar a diferenca entre a intui¢io e o
método intuitivo bergsonianos frequentemente considerados como se
fossem uma s6 e mesma coisa. Contra essa concepgdo procuraremos
mostrar que em Bergson intui¢io e método intuitivo ndo devem ser
confundidos sob pena de nio se compreender a relacdo fundamental
que o filosofo estabelece entre uma forma irracional e espontinea de co-
nhecimento e o procedimento racional voltado para propicia-la. O que
nos parece € que, como procuraremos justificar, o esforco intelectual de
Bergson empreendido ao longo de suas obras para o estabelecimento
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do dualismo entre consciéncia e matéria € uma tentativa de propiciar,
mais ainda, de demonstrar, uma concepgéo originalmente irracional.
Trataremos primeiramente da relacdo entre intui¢do e método intuitivo
em Bergson e, em seguida, voltaremos ao tema da relacdo entre intui¢do
filosofica e intuicdo mistica.

Intuicdo e método intuitivo

O mais conhecido e importante defensor da tese de que a “intuigdo
¢ o método do bergsonismo” é Deleuze em seu livro Le bergsonisme.
Mais ainda, Deleuze considera que esse método “rigoroso” de “regras
estritas” as quais tornariam a filosofia uma “disciplina absolutamente
precisa”’ é um dos métodos “mais elaborados da filosofia”. Tratar-se-1a
de um aspecto fundamental da obra de Bergson na medida em que
¢ o “fio metédico da intui¢do” que permitiria compreender a rela-
¢do entre as trés nogdes que marcam as ‘“‘grandes etapas da filosofia
bergsoniana”: duragdo, memoria e élan vital. Deleuze ndo deixa
davidas sobre o sentido de sua tese, ao estabelecer também aquilo
que a intui¢do bergsoniana ndo é: “nio é nem um sentimento, nem
uma inspira¢do, nem uma simpatia confusa”. Desse modo, em sua
interpretacdo do pensamento de Bergson, Deleuze privilegia cla-
ramente o “racional” em detrimento do “irracional”, sugerindo a
incompatibilidade entre esses dois aspectos.

Parece-nos que, ao colocar em primeiro plano o aspecto metédico
da intui¢io, ainda que ofereca esclarecedora caracterizagao do método
intuitivo bergsoniano, Deleuze desconsidera o fato de Bergson, com
frequéncia, referir-se a intui¢io como uma faculdade e definir o conhe-
cimento intuitivo como “‘simpatia”’, além de ndo explicar o porqué de
Bergson dar ao seu método filos6fico o nome de “intui¢do”, assim como
anocdo de duragio, intuitiva por exceléncia, tenha, segundo o préprio
Bergson, precedido em muito a teoria da intui¢do: poderia Bergson ter
aplicado o método intuitivo antes de estabelecé-lo? Esse tltimo aspecto
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é reconhecido pelo préprio Deleuze (1966, p.2) ao afirmar que “bizar-
ramente [...] a dura¢do permaneceria somente intuitiva, no sentido
ordinario da palavra, se ndo houvesse a intui¢do como método, no sentido
propriamente bergsoniano”. Deleuze refere-se novamente aqui a dois
significados do termo intuigdo, o “ordindrio” —o do senso comum —, e 0
“propriamente bergsoniano” —o metédico—, privilegiando o segundo, ou
seja, dando, também novamente, a entender —agora menos claramente
—que a intui¢do em seu primeiro sentido, ou seja, como “‘sentimento”,
“inspiragdo” e “simpatia”’ ndo é admitida por Bergson.

Entendemos que hd boas razdes para discordar dessa segunda
afirmacdo e postular que a intui¢do em Bergson nédo é apenas um
método racional e preciso da filosofia, mas também e especialmente
uma faculdade irracional de conhecimento. Parece-nos que esses dois
aspectos ndo sdo excludentes, mais ainda, que o primeiro é incompreen-
sivel sem o segundo. Nesse sentido, as regras metédicas bergsonianas,
as qualis s3o na verdade um conjunto de procedimentos intelectuais,
teriam a fung¢do ou de propiciar a intui¢do para si e para os outros ou de
legitima-la, ja que a intuicdo ndo depende do método, ou seja, ela pode
ocorrer espontaneamente. Pretendemos, assim, mostrar que o método
intuitivo de Bergson consiste no exercicio exaustivo da inteligéncia a
qual, voltando-se contra si propria, deixa de ser um impedimento a
intuigdo, propiciando a “distragio” necessdria ao seu surgimento.

Procuraremos justificar essa interpretagido mostrando, inicialmen-
te, que hd diversas referéncias positivas de Bergson a intuicdo como
uma faculdade ou modo de conhecimento que se opde a inteligéncia.
A seguir, veremos como € justamente a partir dessa oposi¢do entre
intuicdo e inteligéncia que Bergson propde um método intuitivo, ou
seja, por estranho e contraditério que a primeira vista possa parecer, um
procedimento racional para propiciar um conhecimento irracional.

Vejamos alguns exemplos dentre os muitos nos quais Bergson se
refere a intui¢do tanto como uma faculdade quanto como um modo
de conhecimento distinto do intelectual.
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Emumtextode 1922, “Duragio e simultaneidade”, Bergson (1972,
p.59) diz que algumas teses de Einstein sobre a velocidade dos tempos
multiplos e sobre a relagdo entre a simultaneidade, as sucessdes e o
ponto de vista dizem aquilo que o cientista “leu, por uma intuigio
genial, nas equacdes de Lorentz”. Muitos anos antes, em um discur-
so pronunciado em 1895, O bom-senso e os estudos cldssicos, Bergson
chama de “génio” a “intui¢do superior [...] necessariamente rara”
que estd presente “nas ciéncias e nas artes” e que consiste num “‘sutil
pressentimento do verdadeiro e do falso, que tem podido descobrir
entre as coisas, bem antes da prova rigorosa ou da experiéncia decisi-
va, das incompatibilidades secretas ou das afinidades insuspeitadas”
(ibidem, p.361).

Em uma conferéncia proferida em 1911, A intuicdo filosdfica,
Bergson (1993a, p.119), referindo-se a relacdo entre a intuicio e a
filosofia, afirma que o trabalho dos filésofos tem consistido em uma
exaustiva tentativa de exprimir uma intui¢io: “Toda a complexidade
de sua doutrina, que se estenderia ao infinito, é apenas a incomensu-
rabilidade entre sua intui¢do simples e os meios de que dispunha para
exprimi-la”. Ainda nessa mesma conferéncia, Bergson surpreende-nos
ao falar de um “poder intuitivo de negagdo”, o qual se manifesta na
filosofia pela rejeicdo definitiva de certas teses. Esse seria o “primeiro
movimento do filésofo”, o qual poderia até variar posteriormente em
suas afirmagdes, mas sem variar ‘“‘jamais’ no que nega, e até mesmo
essa variacao pode ser explicada por esse “poder de nega¢io imanente
aintuigdo”. Nesse sentido, Bergson diz que a intui¢io se comporta em
“matéria especulativa”, tanto em seu inicio quanto em suas manifes-
tacdes mais nitidas, como uma proibigdo, “ela proibe”, opondo-se até
mesmo a razio clentifica.

Diante de ideias aceitas habitualmente, diante de teses que pareciam
evidentes, de afirmacdes que até entdo haviam passado por cientificas,
ela sopra na orelha do filésofo a palavra: impossivel. Impossivel, mesmo
quando os fatos e as razdes parecem convidar a crer que isso é possivel,
real e certo. Impossivel, porque uma certa experiéncia, talvez confusa mas

decisiva, te diz por minha voz que ela é incompativel com os fatos que se
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alegam e com as razdes que se ddo, e que, por isso, estes fatos devem ter
sido mal observados, estes raciocinios devem ser falsos. (ibidem, p.120)

Dentre as inimeras vezes em que Bergson (1979a, p.159) se refere
a Intuig¢io como uma faculdade e um modo de conhecimento que se
opode ao da inteligéncia ou, conforme os termos de A evolugdo criadora,
as “duas faculdades” que “a teoria do conhecimento deve tomar em
consideracdo”, destacamos as que se relacionam a Kant. Bergson ra-
tifica a caracterizagio que Kant faz da inteligéncia no que diz respeito
ao seu modo de operacéo, seu campo legitimo de aplicacdo e aos seus
limites, mas diverge ao postular a existéncia de “uma outra faculdade,
capaz de uma outra espécie de conhecimento” (Bergson, 1993a, p.86).
Conforme Bergson afirma em A intuicdo filosdfica, o préprio Kant
provava, por “argumentos decisivos, que nenhum esfor¢o dialético
jamais nos introduzird no além” (ibidem, p.141), que pela dialética
a metafisica é impossivel. Kant reconhecia, também, segundo os
termos de uma outra conferéncia de Bergson de 1911, A percepgao
da mudanga — e essa seria uma das “ideias mais importantes e mais
profundas da Critica da Razdo Pura” —que se a “metafisica é possivel
é por uma visdo” (ibidem, p.154), ou seja, por meio de uma “intui¢do
superior”’, a “intui¢io intelectual”’, enfim, a “percepcio da realidade
metafisica” (ibidem, p.154). Assim, para Kant, uma “metafisica eficaz
seria necessariamente uma metafisica intuitiva” (ibidem, p.141),
embora acrescente que a metafisica é impossivel justamente pela
inexisténcia da faculdade que propicia esse conhecimento suprain-
telectual, a intuicdo. Esse ¢, para Bergson (1972, p.1322), o erro de
Kant: “toda a filosofia que eu exponho, desde meu primeiro Ensaio,
afirma contra Kant a possibilidade de uma intuicdo suprassensivel
[...] supraintelectual...”.

O papel que Bergson atribui a intui¢io na arte também néo pode
ser caracterizado como metodico. Para o filosofo, as diversas artes
constituem-se como uma “visio mais direta da realidade” (Bergson,
1993a, p.152), um exemplo privilegiado de expressdo de uma intui¢do
apreendida pelos artistas os quais sdo “homens cuja funcéo é justamen-
te ver e nos fazer ver o que n6s nao percebemos naturalmente” (ibidem,
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p-149), mostrando que é possivel uma “extensdo das faculdades de
perceber” (ibidem, p.150). Os artistas sdo reveladores, a medida que
sdo capazes de mostrar, “fora de nés e em nos, coisas que ndo impressio-
navam explicitamente os nossos sentidos e nossa consciéncia” (ibidem,
p.149), percebendo “na natureza aspectos que nés ndo observavamos”.
O artista isola e fixa aquilo que ele viu na realidade e que nés, agora,
“ndo poderemos nos impedir de aperceber”. E se n6s os admiramos é
porque ja haviamos percebido “alguma coisa do que eles nos mostram”,
ou seja, ‘nés haviamos percebido sem perceber” (ibidem).

Contra a afirmagio de Deleuze, segundo a qual a intui¢do em
Bergson “ndo é nem um sentimento, nem uma inspira¢do, nem uma
simpatia confusa”, ndo podemos deixar de observar que Bergson (1972,
p-1197) propde frequentemente o termo “simpatia’ tanto para definir
quanto para justificar o uso da palavra intuicio a qual: consiste num
colocar-se “simpaticamente no interior da realidade”; é “a simpatia
pela qual nos transportamos para o interior de um objeto para coincidir
com o que ele tem de Gnico e, consequentemente, de inexprimivel”
(Bergson, 1993a, p.181); é um modo de conhecimento que pretende
se liberar “de todo pressuposto de relagio e de comparagio para sim-
patizar com a realidade” (ibidem, p.177). Ao usar uma palavra que
remete a tendéncia, instinto, sentimento, para caracterizar a intui¢io,
Bergson remete-nos a um significado “irracional”, como aparece mais
claramente em uma referéncia a possibilidade de um conhecimento nao
intelectual de outras consciéncias: “‘A simpatia e a antipatia irrefletidas,
tdo frequentemente proféticas, sao um testemunho da interpenetragio
possivel das consciéncias humanas” (ibidem, p.28).

Nesse sentido, € bastante sugestivo o fato de Bergson (1979a, p.129)
definir o instinto, que também se opde a inteligéncia — “a inteligéncia
e o instinto implicam duas espécies de conhecimento radicalmente
diferentes” — em termos de simpatia. Para o fil6sofo, é a nocdo de
simpatia que melhor define o instinto: “Instinto é simpatia” (ibidem,
p.177). E nos fendmenos de “simpatia e antipatia irrefletidos” que
podemos apreender, embora de maneira “muito mais vaga e demasiado
penetrada” de inteligéncia, algo do que ocorre “na consciéncia de um
inseto que age por instinto” (ibidem). Bergson chega mesmo a usar a
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palavra intui¢do como sindnimo de instinto, associado a simpatia, ao
dizer que o inseto “apreende por dentro [...] por uma intuigdo (vivida
mais que representada) que se assemelha sem divida ao que chamamos
de simpatia adivinhadora” (ibidem, p.157) Nessa mesma perspectiva
afirma em As duas fontes da moral e da religido que “‘em torno do instinto
animal, persistiu uma franja de inteligéncia” enquanto “‘a inteligéncia
humana foi aureolada pela intui¢io” (Bergson, 1992, p.265). Esse ins-
tinto que sobreviveria no homem como intuigo é caracterizado como
uma vaga nebulosidade em torno do niicleo luminoso da inteligéncia:
“A consciéncia no homem é sobretudo inteligéncia [...] a intui¢do
acha-se completamente sacrificada a inteligéncia” (Bergson, 1979a,
p.267). Assim, a intui¢do seria o instinto acrescido de consciéncia
e de reflexdo — atributos da inteligéncia —, ampliado e aprimorado,
gracas a presenca da inteligéncia: “o instinto que se tornou desinte-
ressado, consciente de si mesmo, capaz de refletir sobre seu objeto e
de o ampliar indefinidamente” (ibidem, p.178). E a inteligéncia que
fornece a intuigdo o “arranco” que a eleva acima do objeto especifico
de interesse pratico, que a fazia permanecer “‘sob a forma de instinto”
(ibidem, p.179). E a intuigio, a qual estaria presente no homem de
forma “vaga e sobretudo descontinua”, acabaria por constituir-se como
o “lampejo” que lanca luz sobre o que é obscurecido pela inteligéncia:
“E uma lampada quase extinta, que s6 se reacende vez por outra, por
alguns instantes apenas” (ibidem, p.268).

O fato de apresentar algumas dentre as inumeras referéncias que
Bergson faz a intui¢do como uma faculdade ou capacidade que se opde
ainteligéncia ndo significa que perdemos de vista que a intui¢io é para
o fil6sofo também uma forma de conhecimento preciso e imediato
que ndo apenas acontece espontaneamente mas que também pode ser
propiciado metodicamente, como veremos a seguir a partir de uma
comparacdo com a forma intelectual de conhecimento.

No ensaio “Introducio a metafisica”, referindo-se a problema-
tica do conhecimento, Bergson (1993a, p.177) destaca um aspecto
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que considera comum aos filosofos: eles distinguem “duas maneiras
profundamente diferentes de conhecer uma coisa” e isso indepen-
dentemente de as considerarem legitimas ou possiveis. Uma dessas
formas de conhecimento consiste em manter-se no relativo, ou seja,
em permanecer fora do objeto, rodeando-o, assumindo um “ponto de
vista” sobre ele e se utilizando de “simbolos” para exprimi-lo; enfim,
o conhecimento relativo é aquele que “altera a natureza de seu objeto”
(Bergson, 1972, p.774). Jd 0 outro modo de conhecimento, o “conheci-
mento absoluto” ou o “conhecimento do absoluto”, caracteriza-se por
entrar no objeto, apreendé-lo, capta-lo “por dentro, nele mesmo, emsi”
(Bergson, 1993a, p.178), ou seja, ndo se parte do sujeito, excluindo-se,
assim, o “ponto de vista” e a mediacdo de “‘simbolos”.

O proprio Bergson mantém essa distingéo que encontra na tradi¢ao
filosofica, considerando que hé efetivamente dois modos de conheci-
mento. Para o fil6sofo, o conhecimento relativo, estatico, por concei-
tos, que envolve uma “‘separa¢io entre aquele que conhece e o que é
conhecido” (Bergson, 1972, p.773), é o intelectual, o qual, embora se
justifique pragmaticamente, é teoricamente limitado, sendo o gerador
de problemas filosoficos aparentemente insolaveis. O conhecimento
que toca o absoluto, que tem a virtude de resolver os problemas gera-
dos pelo anterior, é o intuitivo. Esse consiste num modo de apreensdo
imediata, na identifica¢do, na coincidéncia com o particular, com o
que ndo é, portanto, traduzivel em conceitos, constituindo-se como
uma visdo direta da realidade: “consciéncia imediata, visdo que ndo
se distingue do objeto visto, conhecimento que é contato e mesmo
coincidéncia” (Bergson, 1993a, p.27).

Embora o absoluto possa ser apreendido intuitivamente, possa ser
pensado sem a media¢do do conceito e do espaco a ele relacionado,
1ss0 s6 ocorre excepcionalmente, pois, conforme Bergson (1988b,
p.VII) nos diz ja na primeira frase do Ensaio sobre os dados imediatos
da consciéncia,* que como seres inteligentes que somos, “pensamos
quase sempre no espago’. Esse pensamento espacializado é expresso
eforjado pelalinguagem que, por meio de seus simbolos, os conceitos,

4 Tratamos detalhadamente a esse aspecto no Capitulo 1.



184 JONAS GONCALVES COELHO

constitui-se como o instrumento mais imediato da inteligéncia. Pelo
fato de as palavras serem o meio imprescindivel de expressio do pen-
samento — “‘Exprimimo-nos necessariamente por palavras” —, hd uma
incomensurabilidade entre a intui¢io e os meios disponiveis para expri-
mi-la: “Essa intuicdo, se ndo nos comunicara jamais completamente,
porque a linguagem que se nos fala, t3o especiais e tdo apropriadas que
se suponha seus signos, nfo pode exprimir sendo as semelhancas, e é
de uma diferenga que se trata” (Bergson, 1972, p.611).

Para Bergson (1993a, p.213), o método intelectual opera sempre dos
conceitos para a realidade, ampliando a sua generalidade sempre que
se aplica a um novo objeto. Esses conceitos “rigidos e pré-fabricados”
funcionam como gavetas ou roupas feitas, que escolhemos para colocar
0 novo objeto: “Sera esta, essa ou aquela coisa? E “esta”, “essa” ou
“aquela” coisa, para nos, € sempre o ja concebido, o ja conhecido”
(Bergson, 1979a, p.48). Esses conceitos “de origem intelectual” sdo
“Imediatamente claros”, para quem “pode esforcar-se o suficiente”,
a medida que se “nos apresentam, simplesmente numa nova ordem,
ideias elementares que ja possuimos” (Bergson, 1993a, p.31). E nesse
sentido que a inteligéncia, “ndo encontrando no novo mais do que no
antigo, sente-se em terra conhecida; ela esta a vontade, ela “compreen-
de” (ibidem, p.31). Mas essa compreensio, propiciada pela inteligéncia
e seus conceitos, nio advém da apreensio efetiva do absoluto que s6
pode ser dada pela intui¢do, um modo de conhecimento incomum, néo
“natural” na condi¢do humana, e que pode ocorrer tanto espontanea-
mente, como no caso da intuigio artistica, quanto ser preparado por
um percurso analitico. E sdo justamente as consideracoes de Bergson
a respeito da intuicdo artistica que nos fornecem a chave para a com-
preensdo da fun¢io do método intuitivo.

Bergson considera que aamplia¢do do campo perceptivo do artista
esté relacionada ao fato de ele ser um “distraido”, um desapegado em
relacdo as exigéncias do viver e do agir, pois, afinal, “as necessidades
daacio tendem a limitar o campo da visdo” (ibidem, p.151). A medida
que seus sentidos e consciéncia “sio menos aderentes a vida”, eles sdao
capazes de olhar uma coisa e a verem “por ela, e ndo mais por eles”,
ou seja: “Eles ndo percebem mais simplesmente em vista do agir; eles
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percebem por perceber — por nada, por prazer” (ibidem, p.152). As
diversas artes constituem-se como uma “visio mais direta da realida-
de” e é porque “o artista pensa menos em utilizar sua percepcio que ele
percebe um maior numero de coisas” (ibidem). Desse modo, o artista
¢ um privilegiado por possuir uma inclinagio espontanea a distracéo,
a qual lhe permite essa apreensio direta da realidade.

E esse mesmo resultado, “uma percepcio mais completa da reali-
dade”, que pode ser alcan¢ado por um esfor¢o metédico que consista
num “certo deslocamento de nossa atencdo”. O que significa que o
método intuitivo consiste em — esse € um outro aspecto seu — ““desviar
esta atencdo do lado praticamente interessante do universo e de a re-
tornar para o que, praticamente, ndo serve paranada” (ibidem, p.153).
E partindo desse principio que Bergson (1979a, p.178) nos diz que a
existéncia no homem “de uma faculdade estética ao lado da percepcio
normal” demonstra que “um esfor¢o desse género ndo é impossivel”.
Isso ndo quer dizer que a atividade artistica envolva um esfor¢o que
possa ser caracterizado como metodico, ou seja, como aplicagio de
regras propiciadoras de um certo tipo de conhecimento, mas sim que
a atividade do fil6sofo deve consistir numa “pesquisa orientada no
mesmo sentido que a arte” (ibidem, p.159), isto €, deve ser orientada
para produzir a “distracdo” necessaria a intui¢do. Consideremos mais
detalhadamente esse aspecto.

Referindo-se claramente ao método filosofico que propde, Bergson
(1972, p.611)diz que aintuicdo ndo é nem “uma contemplacio passiva
do espirito por ele mesmo”, nem “um sonho de onde ele sai dando suas
visOes para as coisas vistas”, mas que “‘pode ser tdo precisa quanto os
mais precisos dentre os procedimentos cientificos, tdo incontestavel
quanto os mais incontestaveis dentre eles”. As vezes, parece nio haver
em Bergson a coincidéncia entre o método filoséfico e a intuigdo, como
quando o fil6sofo afirma que o método “‘compreende dois momentos
e implica dois passos sucessivos do espirito”: Primeiro, “um estudo
cientifico do entorno da questdo” e s6 ap6s viria “a operagio propria-
mente filosofica”, ou seja, a intui¢do, que Bergson define como “um
esfor¢o muito dificil e muito penoso pelo qual se rompe com as ideias
preconcebidas e os habitos intelectuais totalmente feitos, para se
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recolocar simpaticamente no interior da realidade” (ibidem, p.1197).
Mas, considerando mais atentamente, podemos observar que o pri-
meiro passo metodolégico, o estudo cientifico, tem frequentemente o
objetivo de mostrar o carater metafisico das interpretagdes cientificas,
podendo, assim, ser visto como um aspecto do esforco de rompimento
com os preconceitos e habitos intelectuais impeditivos da apreensdo
direta do real. Como nos diz Bergson em outro momento, a intui¢do
“consiste em retomar contato como uma realidade concreta sobre a
qual as andlises cientificas nos tém fornecido tantos ensinamentos

abstratos: para isso se auxiliard de inicio dessas proprias analises”
(ibidem, p.611). Ou ainda,

a intui¢do poderd fazer-nos captar o que os dados da inteligéncia tém no
caso de insuficiente e deixar-nos entrever o meio de os completar. Por
um lado, de fato, ela utilizara o mecanismo mesmo da inteligéncia para
mostrar como os esquemas intelectuais nio encontram mais aqui sua exata
aplica¢do, e, por outro, por seu trabalho préprio, ela nos ird sugerir pelo
menos o sentimento vago do que € preciso pér em lugar dos esquemas

intelectuais. (Bergson, 1979a, p.178)

Depreende-se dai que o método intuitivo bergsoniano compreende
dois aspectos fundamentais: o aspecto negativo, que consiste tanto na
dentuincia do carater ilusério das produgdes da inteligéncia quanto na
identificagdo da origem de certos problemas filosoficos; e o aspecto po-
sitivo, que diz respeito a solu¢io do problema, a qual envolve a intui¢do
propriamente dita, a apreensdo imediata do real. Deve-se considerar,
ainda, que esses dois aspectos estdo intimamente relacionados. Se, por
um lado, a critica ao entendimento cria as condi¢des propicias para o
surgimento da intui¢do, por outro, ndo se pode ignorar que as objecoes
a inteligéncia ndo podem ser dissociadas da resposta proporcionada
pela intui¢do aos problemas formulados pela propria inteligéncia, in-
cluindo ai a desqualificacdo desses. Assim, embora a critica as ilusoes
dainteligéncia ndo possa ser operada sem a media¢do do entendimento,
eladepende da intuigio, tanto em sua forma negativa, “poder intuitivo
de negacdo” quanto em sua contrapartida positiva. Decorre dai que
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a intuigio “fugidia”, que é no inicio uma “luz vacilante e fraca” que
penetra “na escuriddo da noite em que a inteligéncia nos deixa” s6
iluminando “seu objeto delonge em longe” (ibidem, p.268), ganha com
essa critica, com esse exercicio do entendimento que tanto a sustenta
quanto a enriquece.

Entendemos que para Bergson a intuigdo é tanto uma forma de
conhecimento, que pode apenas esporadicamente e em circunstancias
especials acontecer espontaneamente, quanto pode ser propiciada
mediante certos procedimentos analiticos. Néo se trata de um em-
preendimento fécil, pois envolve “um esforgo muito dificil e muito
penoso pelo qual se rompe com as ideias preconcebidas e os hébitos
intelectuais totalmente feitos” (Bergson, 1972, p.1197) para criar ideias
que comecam “ordinariamente por serem obscuras, seja qual for nosso
esforco de pensamento” (Bergson, 1993a, p.31). Isso porque, como a
intui¢do s6 pode ser “‘comunicada através da inteligéncia”, esta deverd
“para lograr transmitir-se, cavalgar sobre as ideias” (ibidem, p.42).
Desse modo, para que uma ‘““ideia radicalmente nova e absolutamen-
te simples, que capta mais ou menos uma intui¢do” (ibidem, p.31),
torne-se clara, é necessario um trabalho de “longo prazo”. Tal ideia,
que em principio nos aparece como ‘‘incompreensivel” e “obscura”,
“dissiparda as obscuridades” presentes nos “diversos departamentos
de nosso conhecimento” e, ao dissolver os “problemas que julgamos
insolaveis”, ela “se beneficiara do que tiver feito por esses problemas”
(ibidem, p.32). Assim, a aplicacdo da ideia intuitiva ndo apenas a torna
mais clara, mas também, a medida que seja capaz de solucionar esses
problemas, torna-se legitima: “sua capacidade para resolver as oposi-
¢oes delas suprimindo os problemas é, a meu ver, a marca exterior pela
qual a intuigdo verdadeira do imediato se reconhece” (Bergson, 1972,
p.771). O filésofo pretende, entdo, que uma ideia intuitiva se torne
mais inteligivel a proporcdo que € aplicada, e ela se mostra fecunda
quando soluciona problemas “insoltveis”.

Cada um deles, intelectual, lhe comunicard um pouco de sua intelec-
tualidade. Assim, intelectualizada, ela podera ser apontada novamente

paraos problemas que a servirdo, depois de se terem servido dela: dissipara,
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ainda mais, a obscuridade que os envolvia, e tornar-se-a ela propria mais
clara[...] Estas podem comegar por ser interiormente obscuras; mas a luz
que projetam ao redor volta-lhes por reflexio, penetra-as cada vez mais
profundamente; e elas possuem entdo o duplo poder de aclarar em torno

delas e aclarar-se a si mesmas. (Bergson, 1993a, p.32)

Como, entretanto, expressar essas ideias tendo em vista que, segun-
do o proprio Bergson, a intuigio ndo pode “‘se encerrar numa represen-
tacdo conceitual?” (ibidem, p.189). Para o fil6sofo, o método intuitivo
consiste na inversao do ‘“percurso natural do trabalho de pensamento,
para se colocar imediatamente, por uma dilatagio do espirito, na coisa
que se estuda, enfim, para ir da realidade aos conceitos” (ibidem,
p.206), pois, como nos diz o proprio filésofo, ““a intui¢do, como todo
pensamento, acaba por se alojar em conceitos” (ibidem, p.31). Embora
os conceitos sejam indispenséaveis a metafisica, ela deve abandonar
os conceitos prontos que estdo a disposi¢do, os quais ‘‘manejamos
habitualmente”, e criar “conceitos diferentes”’: a “filosofia consiste o
mais frequentemente nio em optar entre conceitos, mas em os criar’’
(Bergson, 1972, p.503). Devemos, assim, ‘‘afastar os conceitos ja pron-
tos”, procurando, a partir da “visdo direta do real”, criar “conceitos
novos, que deveremos formar paranos exprimir” e que serdo “talhados
na exata medida do objeto” (Bergson, 1993a, p.23). Trata-se, entdo,
“de criar completamente, para um objeto novo, um novo conceito,
talvez um novo método de pensar” (Bergson, 1979a, p.48). Esse novo
conceito que devemos “talhar” para cada novo objeto deve ser apro-
priado somente para ele, de tal modo “que se pode dificilmente dizer
que seja ainda um conceito, pois somente se aplica a uma Ginica coisa”
(Bergson, 1993a, p.197). Bergson caracteriza esses conceitos intuitivos
como representacoes “flexiveis, moéveis, quase fluidas, sempre prontas
a se moldarem sobre as formas fugidias da intui¢do” (ibidem, p.188),
ou, ainda nesse mesmo sentido, diz que se trata de “conceitos que se
modelam e se remodelam sem cessar sobre os fatos, conceitos fluidos
como a propria realidade” (Bergson, 1972, p.501).

O que parece fluido, de fato, sdo os significados desses conceitos que
nio podem ser expressos pelos conceitos tradicionalmente utilizados
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pela inteligéncia. Dai por que Bergson nos remete a um outro modo
mais fecundo de expressio do pensamento, do dado intuitivo: a ima-
gem. Emboraasimagens ndo sejam a intui¢io, elas derivam imediata-
mente dela, aproximam-se da intuicio mais que os conceitos, podendo
ajuntar-se a eles para fornecer a intui¢do. Em A intuigdo filosdfica, o
fil6sofo define aimagem como “‘quase matéria, pois se deixa ainda ver,
e quase espirito, pois ndo se deixa tocar” (Bergson, 1993a, p.130). Essas
imagens, que derivam da intui¢do, sdo indispensaveis para apreendé-la.
Elas sdo necessarias para “‘obter o signo decisivo, a indicacdo da atitude
atomar e do ponto para onde olhar” (ibidem). Nesse sentido, Bergson
considera que as imagens s3o superiores aos conceitos, enquanto modo
de apreensio e expressio do dado intuitivo.

Mas o que chegaremos a apreender e fixar € uma certa imagem inter-
medidria entre a simplicidade da intui¢do concreta e a complexidade das
abstracdes que a traduzem, imagem fugidia e evanescente, que ronda, tal-
vez desapercebida, o espirito do fil6sofo, que o segue como sua sombra por
entre os meandros de seu pensamento, e que, se ndo é a prépria intuicio,
dela se aproxima muito mais do que a expressao conceitual necessariamen-
tesimbolica, a qual aintuigio tem de recorrer para fornecer “explicacdes”.
Observemos bem esta sombra: melhor, para nos inserirmos nela, veremos
de novo, na medida do possivel, aquilo que o adivinharemos, a atitude
do corpo que a projeta. E se nos esforcarmos para imitar esta atitude, ou
melhor, para nela nos inserir, n6s veremos, na medida do possivel, aquilo

que o filésofo viu. (ibidem, p.119)

Bergson, todavia, postula também que mesmo essas imagens “que
se podem apresentar ao espirito do filésofo quando ele quer expor seu
pensamento a outro” (ibidem, p.186) ndo representam, ndo reprodu-
zem o absoluto; elas sio incapazes de transmiti-lo aqueles que nio sdo
capazes de se dar a intuigdo a si mesmos. Aquele que teve a intuigio
pode, por meio das imagens, “provocar um certo trabalho que tende
a entravar, na maior parte dos homens, os habitos de espirito tteis
a vida” (ibidem, p.185), colocar a consciéncia na “atitude que deve
tomar para fazer o esforco requerido e chegar, ela prépria, a intuicao”
(ibidem, p.186). Mas embora nenhuma imagem substitua a intui¢éo,
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muitas delas “diversificadas, emprestadas a ordem de coisas muito
diferentes, poderio, pela convergéncia de sua agio, dirigir a consciéncia
para o ponto preciso em que hd uma intui¢io a ser apreendida” (ibi-
dem, p.185). Elas podem realizar em conjunto aquilo que nio podem
individualmente, ou seja, sugerir indiretamente a intui¢do.

Escolhendo imagens tdo disparatadas quanto possivel, impediremos
que uma qualquer dentre elas venha usurpar o lugar da intui¢io que ela esta
encarregada de evocar, pois, neste caso, ela seria imediatamente expulsa
por suas rivais. Fazendo com que todas exijam de nosso espirito, apesar
de suas diferencas de aspecto, a mesma espécie de atengio e, de alguma
forma, o mesmo grau de tensdo, acostumamos pouco a pouco a consciéncia
auma disposi¢do bem particular e bem determinada, precisamente aquela

que devera adotar para aparecer a si mesma sem véu. (ibidem, p.185)

Nio podemos, todavia, perder de vista que, se, por um lado, a uti-
lizagdo de imagens pode ser considerada como um dos procedimentos
do método intuitivo, o qual contribui para sugerir a intui¢do aquele
que ndo a tem, por outro, quem as propde so as pode ter escolhido a
partir de uma intui¢do existente que norteia essa escolha; afinal, ndo sdo
quaisquer imagens que servem a esse objetivo. O que indica novamente
que a intuicio é, sob esse aspecto, irredutivel ao método intuitivo.

Gostariamos, ao fim desta sec3o, e ainda com o objetivo de esta-
belecer a distin¢do entre intuicdo e método intuitivo em Bergson, de
voltar a uma questdo que colocamos logo no inicio: o uso do termo
intui¢do para um método que consiste em procedimentos intelectuais.
Na segunda parte da introducdo a “O pensamento e o movente”’, Ber-
gson refere-se a escolha da palavra “intuicdo”, para definir seu método
filosofico. Diz ter hesitado durante muito tempo diante desse termo,
embora o considere o “mais apropriado” para designar o “modo de
conhecimento” por ele proposto. Sua hesitacio, diz ainda o fil6sofo,
deve-se a confusdo que o termo “intuicdo” propicia. Bergson ndo quer
ser confundido com outros fil6sofos — Shelling, Schopenhauer, por
exemplo —que opuseram “mais oumenos” a “intui¢do a inteligéncia”,
que ao “‘sentirem a insuficiéncia do pensamento conceitual para atingir
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o fundo do espirito [...] falaram de uma faculdade supraintelectual
de intuicdo”. Para Bergson, essa intui¢do “esta ligada a inteligéncia”,
apenas com diferenca de substituir seus conceitos “por um conceito
Unico que os resume a todos e que €, consequentemente, sempre o
mesmo, seja qual for o nome que lhe dermos”. Tratar-se-1a de formas
de panteismo que ao darem, “antecipadamente, num principio que
é o conceito dos conceitos, todo o real e todo o possivel”, é capaz de
“explicar dedutivamente todas as coisas” (ibidem, p.25).

Contra essa intui¢io, que se confunde com a inteligéncia, Bergson
propde um método que consiste em recuperar a ‘‘realidade em sua
esséncia’, enfim, uma “metafisica verdadeiramente intuitiva que se-
guisse todas as ondulacdes do real”’, que ndo abarca “de uma sé vez a
totalidade das coisas”, mas que dd de cada uma delas “uma explicacgio
que se adaptaria exatamente, exclusivamente a ela” (ibidem, p.25).
Sob esse aspecto, compreende-se a afirmacdo bergsoniana segundo a
qual se pode ir da intui¢do a inteligéncia e que “‘da inteligéncia nio se
passara jamais a intui¢do” (Bergson, 1979a, p.268). Afinal de contas,
como tivemos a oportunidade de mostrar, com os conceitos prontos
da inteligéncia, ndo poderiamos representar o que é apreendido pela
intuicdo. E entdo a partir da intuicio que os significados dos conceitos
deverio ser gradativamente constituidos.

Isso, porém, nio significa uma contradi¢do com a afirmagio an-
terior segundo a qual o método intuitivo bergsoniano consiste em
procedimentos racionais, ou seja, que podemos passar da inteligéncia
a intui¢do? Nio, se considerarmos que um dos aspectos do método
intuitivo se caracteriza pela utilizagdo da inteligéncia contra ela propria,
denunciando as conclusdes que, embora metafisicas, se pretendem
cientificas, criando, assim, o0 campo propicio para o surgimento da in-
tui¢do propriamente dita, cuja representacdo envolvera novamente um
grande esforco por parte da inteligéncia. E nesse sentido que devemos
compreender as seguintes consideracdes de Bergson (1972, p.938):

Intuigdo e intelecto ndo se opdem um ao outro, salvo ai onde a intuigio
recusa tornar-se mais precisa pela entrada em contato com os fatos cienti-

ficamente estudados, e ai onde o intelecto, em lugar de se limitar a ciéncia
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propriamente dita (isto €, ao que pode ser inferido a partir dos fatos ou
provado pelo raciocinio), combina com isto uma metafisica inconsciente
e inconsistente que se reclama em véo de pretensoes cientificas.

Esperamos ter mostrado que em Bergson a intui¢do e o método
intuitivo ndo se confundem, ainda que estejam intimamente re-
lacionados. O método intuitivo bergsoniano, constituido por um
conjunto de procedimentos intelectuais, estaria a servigo de propiciar
aintui¢do, ou seja, uma forma de conhecimento irredutivel ao proprio
método. O resultado desse empreendimento bergsoniano, o qual
envolve a intui¢do em seu duplo aspecto espontineo e metddico, &,
como temos procurado mostrar ao longo deste trabalho, o estabele-
cimento de uma distincéo, irredutibilidade e separabilidade entre
consciéncia e matéria, cujos fundamentos temos também procurado
problematizar. Talvez ndo seja exagero afirmar em relagio a esse
aspecto que a obra de Bergson poderia ser caracterizada como um
grande empreendimento intelectual guiado por um espiritualismo
cujas crencas metafisicas, em st mesmas de dificil fundamentacio, sdao
apresentadas por Bergson como intuicoes seguras. E nesse sentido,
podemos dizer que as criticas de Bergson as concepg¢des dominantes
sdo muito mais bem elaboradas e consistentes, ainda que parciais, do
que a fundamentacio de suas teses dualistas. Essa interpretacdo nos
parece corroborada quando se considera a maneira pela qual Bergson
se refere arelacdo entre a intuicdo filoséfica e a intuigdo mistica, assim
como, aos seus respectivos resultados, tema do qual nos ocuparemos
a seguir, ao encerrar este capitulo.

Consideragodes finais

Ao tratar da relacio entre os resultados da obra As duas fontes da
moral e da religido e as ideias defendidas nos livros que a antecedem,
Bergson (1978, p.211) diz que as conclusdes de As duas fontes as “‘com-
pletam naturalmente, embora nio necessariamente” e, referindo-se
especialmente a relagio com A evolugdo criadora, Bergson diz que



CONSCIENCIA E MATERIA 193

as conclusdes de As duas fontes a “ultrapassam”. Ao dizer que as
“completam naturalmente”, Bergson parece querer dizer que As duas
fontes trazem um conhecimento novo, o qual ndo apenas nio contradiz,
mas estaria em consonancia com as ideias antes defendidas. Com a
ressalva “embora ndo necessariamente”, Bergson parece querer dizer
que ndo os resultados desse dltimo livro como uma decorréncia ine-
vitavel dedutivel dos livros anteriores, o que da aos argumentos de As
duas fontes uma relevancia prépria. E ao dizer que a “ultrapassam”,
Bergson parece querer dizer que As duas fontes da moral e da religido
traz ndo apenas novos conhecimentos, mas talvez conhecimentos
mais profundos, metafisicamente falando, os quais permitiriam uma
compreensdo mais abrangente do que foi estabelecido anteriormen-
te. Essa interpretacio nos parece pertinente ao considerar que ao
tratar da relagdo entre as suas obras Bergson ndo estd falando apenas
dos resultados metafisicos a que chega mas também do método para
obté-los, ou seja, da relacdo entre a intui¢io mistica e a intuigéo filo-
séfica. Consideremos esse aspecto mais detalhadamente.
Referindo-se em As duas fontes da moral e da religido as conclusdes
de suas obras anteriores, Bergson diz que elas foram obtidas pela intui-
¢do e pela experiéncia, ou seja, o dado intuitivo teria sido confirmado
pela interpretacdo precisa dos fatos cientificos, ndo havendo assim
conflito entre a intui¢io filoséfica e a ciéncia. A ampliagio desse conhe-
cimento, porém, so seria oferecida pela intuigio mistica: ““seaintuigio
junto a ciéncia é susceptivel de ser estendida, 1sso s6 se pode dar pela
intui¢io mistica” (ibidem, p.272). E que conhecimento a intui¢do mis-
tica ofereceria que complementa e ultrapassa o conhecimento oferecido
pelaintuicio filos6fica? Entendemos que é o que aparece de novo em As
duas fontes da moral e da religido, ou seja, o que diz respeito a natureza
criadora de Deus, definida como amor, e ao papel por ele desempe-
nhado no universo. Antes de As duas fontes da moval e da religido a
intuigio filoséfica tinha estabelecido o dualismo consciéncia e matéria
em termos da distingdo, da irredutibilidade e da separabilidade entre
consciéncia e matéria, além de a consciéncia, enquanto coextensiva
do élan vital, ser considerada como indissociavel da vida e causa de
sua evolucdo. Em As duas fontes da moral e da religido essas teses ndo
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apenas sdo confirmadas, como elas ganham um sentido transcendente
a partir da existéncia de Deus e de sua natureza criadora.

Nio deixa de ser sugestivo o fato de, ao resumir a sua concep¢ao
sobre a criagdo, Bergson o fazer em termos muito caracteristicos de uma
filosofia espiritualista segundo a qual Deus aparece como a energia ou
forca espiritual criadora da matéria, como o élan vital responsavel pela
vida e por sua evolugio.

Uma energia criadora que fosse amor, e que quisesse extrair de si
mesma seres dignos de serem amados, poderia semear assim mundos cuja
materialidade, na medida em que contrasta com a espiritualidade divina,
exprimiria t3o somente a distingdo entre o que € criado e o que cria, entre
as notas justapostas da sinfonia e a emocdo indivisivel que as deixou cair
fora dela. Em cada um desses mundos, impulso criador e matéria bruta
seriam os dois aspectos complementares da criagdo: a vida, mantendo da
matéria que ela atravessa sua subdivisdo em seres distintos, e as forgas
que carrega ficando confundidas juntas na medida em que o permite a
espacialidade da matéria que as manifesta. Essa interpenetragdo nio foi
possivel em nosso planeta; tudo leva a crer que a matéria que se verificou
aqui complementar da vida pouco se prestou para lhe favorecer o impulso.
A impulsdo original ensejou, pois, progressos evolutivos divergentes,
em vez de manter-se indivisa até o fim. Mesmo na linha em que passou
o essencial dessa impulsdo acabou por esgotar seu efeito, ou antes, o
movimento converteu-se, de retilineo que era, em movimento circular.
A humanidade, que estd no extremo dessa linha, gira nesse circulo. Tal

fora a nossa concluséo. (ibidem, p.272)

E comoja vimos anteriormente, essa metafisica espiritualista estaria
fundada na intui¢do mistica, a qual, problematicamente, parece revelar
que os proprios misticos s3o seres especiais, cujo conhecimento ndo
deveria ser desconsiderado pelos fil6sofos.

Para a desenvolver de outro modo que nio fosse por suposi¢des arbi-
trarias, s6 teriamos de seguir a indicacdo do mistico. A corrente vital que
atravessa a matéria, e que é sem dtivida a sua razdo de ser, nés a tomamos
simplesmente por dada. Da humanidade, que estd na extremidade da
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diregdo principal, ndo indagamos se tinha outra razio de ser que nio ela
mesma. Essa dupla questio, aintuigido mistica a formula ao mesmo tempo
queresponde. Foram chamados a existéncia seres que estavam destinados a
amar e ser amados. A energia criadora deve definir-se pelo amor. Distintos
de Deus, que é essa propria energia, eles s6 podiam surgir num universo,
e els por que o universo surgiu. Na parte do universo que é nosso plane-
ta, talvez em todo o nosso sistema planetario, seres como esses, para se
produzirem, tiveram de constituir uma espécie, e essa espécie exigia uma
multiddo de outras espécies, que lhe foram a preparacéo, o sustentaculo,
ou oresiduo: de resto, talvez s6 existam individuos radicalmente distintos,
asupor sejam ainda multiplos, ainda mortais; talvez tenham também sido
realizados de uma s6 vez, e plenamente. Seja como for, na Terra a espécie
que é a razdo de ser de todas as demais s6 parcialmente é ela mesma. Ela
nem mesmo pensaria em tornar-se completa se certos representantes seus
nio tivessem conseguido, por um esfor¢o individual que se acrescentou ao
trabalho geral da vida, quebrar a resisténcia que o instrumento opunha,
triunfar da materialidade, enfim, se ndo tivessem conseguido encontrar
Deus. Esses homens sdo os misticos. Eles desvendaram outra via que
outros homens poderdo palmilhar. Por isso mesmo, indicaram ao filésofo
o lugar de onde vinha e o lugar para onde ia a vida (ibidem, p.272).

Embora tenhamos anteriormente apontado algumas semelhan-
cas entre Bergson e Descartes, nos parece oportuno nesse momento
chamar a atencio para uma diferenca importante entre os filsofos.®
Considerando-se a histéria da filosofia, vemos esse privilégio concedido
a experiéncia mistica, ou a alguns misticos, em relagdo a metafisica,
como um retrocesso de Bergson em relagdo a Descartes. Lembremos
que Descartes estabelece a existéncia da alma, de Deus e da liberdade,
por meio da demonstragio racional. Independentemente do valor
demonstrativo de seus argumentos, a sua contribui¢io filos6fica mais
importante talvez seja a afirmacéo da capacidade humana universal de
chegar ao conhecimento da verdade pelo uso exclusivo de sua razao
natural, ou seja, sem a tutela de seres especiais ou seus intérpretes ou

5 Jdapontamos anteriormente uma outra diferenga importante entre os filésofos, ou
seja, a presenca, segundo Bergson, e a auséncia, segundo Descartes, de consciéncia
nos animais.
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autoridades religiosas os quais, com ironia, Descartes (1996b, p.243)
desqualifica na dedicatéria das Meditacoes metafisicas, cujo principal
trecho transcrevemos a seguir:

E, embora seja absolutamente verdadeiro que € preciso acreditar
que hd um Deus, porque isso € assim ensinado nas Santas Escrituras, e,
de outro lado, que é preciso acreditar nas Santas Escrituras, porque elas
vém de Deus; e isto porque, sendo a fé um dom de Deus, aquele mesmo
que da a graga para fazer crer nas outras coisas pode também da-la para
fazer-nos crer que Ele existe: ndo poderiamos, todavia, propor isto aos
infiéis, que poderiam imaginar que cometeriamos nisto o erro que os

logicos chamam de circulo.

Parece que Bergson, em sua tltima obra filos6fica mais importante,
acaba por subordinar, ainda que essa ndo seja a sua intencéo, o conhe-
cimento metafisico e a prépria intuicio filosofica, tdo valorizada nas
obras anterlores, a intuigdo mistica, ou seja, a autoridade intelectual
de alguns seres especiais, ou seja, alguns misticos ou seus intérpretes,
no caso, ele mesmo.



5
CONSCIENCIA, MATERIA E LIBERDADE

Consideracgdes iniciais

Dedicaremos este ultimo capitulo ao tema da liberdade, tendo
em vista a sua intima relacdo com o dualismo de Bergson. Como
veremos, liberdade e dualismo se complementam na critica ao deter-
minismo materialista e reducionista dominante na ciéncia, mais do
que 1sso0, o dualismo, ou a irredutibilidade da consciéncia & matéria,
¢ o fundamento dltimo da liberdade tdo amplamente defendida
por Bergson ao longo de suas obras, as quais podem ser lidas como
campos distintos de critica possivel ao determinismo. Bergson (1972,
p.763) considera que uma dentincia da “ilusio determinista” é a
condigio para se “chegar a consciéncia clara da liberdade”: “Como
dar conta dessa ilusdo se nao se a isolou de inicio? E como a isolar,
sendo aprofundando as diversas formas de determinismo, tais como
a historia da filosofia nos apresenta?”’. Propomo-nos, entdo, a apre-
sentar a critica bergsoniana ao determinismo, e a sua outra face, a
defesa da indeterminacéo e da liberdade, convictos de que estamos
diante de uma problematica cuja importancia na obra de Bergson é
muito maior do que aquela que se lhe tem costumeiramente atribuido.
Consideramos a questdo da liberdade, nio apenas como um aspecto
do pensamento bergsoniano, que poderia ser segregado sem afetar
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os demais, mas como um ponto a partir do qual se pode oferecer
uma visdo do conjunto e, nesse sentido, como um fio condutor que
permite acompanhar o desenvolvimento de seu pensamento em sua
intima relacdo com o dualismo consciéncia e matéria.

No Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, Bergson critica
0 determinismo com base em uma reflexdo “epistemol6gica”, procu-
rando mostrar que o problema da liberdade ¢, de fato, um pseudopro-
blema, fruto do modo natural de operacédo da inteligéncia, e que as di-
ficuldades inerentes as concep¢des tradicionais tanto do determinismo
quanto do livre-arbitrio podem ser superadas pela apreensdo imediata
da interioridade psicolégica a qual se revela como essencialmente dis-
tinta da matéria, como espirito. Decorre dai a tese de que a liberdade é
uma dimensio essencial do espirito, inerente a sua natureza profunda,
ainda que as a¢des ndo sejam frequentemente livres, o que é explicado
por sua subordinacio as necessidades praticas.

Nas obras seguintes, essa liberdade essencial do espirito é confron-
tada com as vérias formas de determinac3o: as biologicas, as materiais
e as sociais. Em Matéria e memoria, Bergson se propde a tarefa de
sustentar a tese da liberdade do espirito ante as determinagdes do
corpo, o que faz que a questio da liberdade seja tratada de maneira
correlata ao problema da relacio entre espirito e corpo. Bergson critica
a tese segundo a qual os processos psiquicos conscientes, tais como
percep¢do e memoria, podem ser explicados apenas a partir do cérebro
defendendo, contra o materialismo reducionista, a irredutibilidade do
espirito ao corpo, ou seja, da liberdade & necessidade.

Em A evolucdo criadora, a liberdade é pensada a partir de uma
concepgao evolucionista da vida. Bergson critica as teorias evolucio-
nistas tradicionais, as mecanicistas e as finalistas, as quais estariam
comprometidas com alguma forma de determinismo. Contra essas
formas de determinismo o fil6sofo propde uma concep¢io de evo-
lucdo como criagdo explicada a partir da agdo de um élan vital sobre
a matéria, ou seja, de um forga ou energia espiritual que explicaria
ndo apenas a natureza e indeterminagio das vérias formas de vida,
mas também o surgimento da consciéncia em seus varios niveis de
complexidade e liberdade.
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Por fim, em As duas fontes da moral e da religido, a problematica da
liberdade ¢ analisada, no &mbito da vida social, mais precisamente, a
relacdo do homem com as exigéncias inerentes a sociedade na qual ele
se insere. Trata-se nesse caso de criticar as concepcdes deterministas
da vida social apontando os seus limites e mostrando os casos especiais
em que a liberdade se realiza amplamente, ou seja, em sintonia com a
energia ou forga criadora divina, imanente e transcendente.

Antes de abordar o tema da liberdade e sua intima relagio com o
dualismo como contraponto ao materialismo determinista nas quatro
principais obras de Bergson, procuraremos mostrar que e como essas
ideias ja aparecem interligadas no pensamento do fil6sofo antes mesmo
desse empreendimento filos6fico o qual propomos que seja interpretado,
em continuidade com as preocupagdes iniciais de Bergson, como um
grande esforco intelectual em defesa daliberdade e a favor daagio moral.

Bergson leitor de Lucrécio: a critica
ao materialismo determinista

Em 1883, cinco anos antes do aparecimento do Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia, foi publicado o texto de Bergson, “Extraits de
Lucréce”, acrescido de comentérios, notas e estudos. O que chama a
atencio na interpretacio que Bergson propde da obra de Lucrécio é o
fato de ai jd estar prefigurada a intima relagio entre as duas concepgdes
que serdo duramente criticadas por Bergson ao longo de sua obra: o
determinismo e o materialismo reducionista. Mais ainda, uma justifi-
cativa de fundo para essas criticas, ou seja, as implicacbes existenciais
negativas do materialismo determinista.

Inicialmente, Bergson busca identificar o “grande principio filo-
s6fico” que norteia a obra La nature de Lucrécio,' ou seja, buscar o

1 Restringimo-nos em nossa exposi¢do apenas a primeira parte do texto de
Bergson (1972, p.266) sobre Lucrécio, a qual “compreende um estudo sobre a
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que esta por tras da descricdo da condi¢do humana apresentada por
Lucrécio. E o que Bergson ai identifica é a presenca de uma “melan-
colia profunda”. A vida humana em geral, na cidade ou no campo, na
infancia ou na velhice, é descrita como monoétona, rotineira, insatisfeita,
amarga, triste, irrelevante e insignificante. Esse sentimento seria tdo
dominante, tdo amplamente sugerido e justificado, que mesmo as
excecdes e, de certa forma, a prépria maneira apontada pelo poeta
para lidar com essa condigéo, ou seja, o conformismo diante do que a
ciéncianos apresenta, isto €, uma concepg¢ao materialista determinista
segundo a qual nio existem deuses e a morte é um fim inevitdvel, ndo
conseguiriam disfarca-lo.

O poema da Natureza é triste e desanimador. Para que viver? A vida
é monotona; é um movimento sobre o mesmo lugar, um desejo sempre
insatisfeito. Os prazeres sdo enganosos, nenhuma alegria é pura, e da
fonte mesma das volupias se eleva uma espécie de amargura que nos
sufoca no meio de perfumes e de flores. Veja também como a crianca
chora em seu nascimento; ela enche o ar com os seus gritos lagubres, e é
justo: lhe restam tantos males a atravessar na vida! Mais tarde, homem
feito, ele trabalhara, se afligira, se elevara pelos esforgos sobre-humanos
a fortuna e as honras; trabalho perdido! Ele viveria mais feliz e mais
tranquilo nos campos, sua alma estaria menos inquieta, e ele estaria mais
perto da natureza. A felicidade esta refugiada no campo? Ai é pelo menos
feliz aquele que sem medo e sem preocupacio cultiva pacificamente sua
terra? O poeta, ap6s nos ter feito esperar um instante, nos arrebata esta
dltima ilusio. Pobre de mim! se a fortuna é pérfida, a terra é avarenta. O
lavrador usa o ferro, como as suas forcas, e a gleba ndo lhe dd nem mesmo
o necessario. O vinhateiro plantou a sua vinha, mas o sol a seca. Os dois
suspiram e balancam a cabeca tristemente. E eles ndo veem que a terra
estd cansada de produzir, que tudo neste mundo envelhece, se fatiga, se
decompora um dia. E assim que n6s passamos a melhor parte de nossas
vidas a perseguir honras intteis, ou a cultivar uma terra que resiste a nosso
labor e se cansa de produzir. Depois a velhice chega, e com ela, o medo

poesia, a filosofia e a fisica” e onde o filésofo procura destacar ““a originalidade
das ideias do poeta, muito frequentemente confundidas com as de Epicuro ou
as de Democrito”.
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pueril da morte. O velho a representa e se aflige. Quanto mais esperanga,
tanto mais alegria! Sua familia nfo acorrerd mais ao seu encontro, sua
mulher e seus filhos ndo virdo mais disputar seus beijos! E ele ndo vé que
amorte é o fim de tudo, que se ela nos priva das doguras da vida, ela nos
livra também da necessidade que nela podemos ter, e das penas que as
acompanham sempre. Assim tudo é miséria neste mundo, e nossa maior
consolagio é pensar que tudo terminara paranés coma vida. E a convicgio
do sébio, é a conclusio de toda filosofia. O papel da ciéncia é nos mostrar
em efeito, que n6s mal contamos no universo, onde os deuses nio se
ocupam absolutamente de nés, onde nés somos o que uma combinagéo
fortuita de elementos nos tem feito, onde nés nos decomporemos como se
decompdem os outros corpos. E 0 sabio, que conhece esta grande verdade
e quenela penetra, espera tranquilamente uma morte na qual ele sabe bem
que ele se aniquilara inteiramente: ele possui assim a ciéncia suprema, ao
mesmo tempo que ele experimenta as mais doces alegrias que o homem
pode atingir. (Bergson, 1972, p.269)

Bergson vé no determinismo materialista de Lucrécio a causa pri-
meira de sua melancolia, colocando em segundo plano fatores como o
“espetaculo” das guerras civis e das lutas sangrentas presenciadas por
Lucrécio, os quais, segundo o préprio poeta, trariam como sua pior
consequéncia o afastamento da inteligéncia de suas nobres preocu-
pacdes, a filosofia e a ciéncia. Embora Lucrécio seja um homem que
sofre profundamente os males de sua patria, e que chora sobre a ruina
publica, a verdadeira razdo de sua melancolia, a ideia mestra do poema
La nature, seria o determinismo que, como veremos, estd intimamente
ligado ao materialismo, que o poeta desvenda na natureza que tanto
ama. Lucrécio estaria muito menos interessado em explicar o modo
como a natureza funciona do que em mostrar que cada uma das acoes
humanas é determinada e fatal. Sua obra poderia ser assim considerada
como o desenvolvimento de uma visdo determinista a qual poderia ser
identificada especialmente nos seguintes trechos:

sob esta natureza pitoresca e graciosa, por detras desses fenomenos infi-
nitamente diversos e sempre mutdveis, leis fixas e imutéveis trabalham

uniformemente, invariavelmente, e produzem, cada uma por sua parte,
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efeitos determinados. Néo hé acaso, nenhum lugar para o capricho; por
toda parte forgas que se retinem ou se compensam, causas e efeitos que
se encadeiam mecanicamente. Um nimero indefinido de elementos,
sempre os mesmos, existe de toda a eternidade; as leis da natureza, leis
fatais, fazem com que os elementos se combinem e se separem; e estas
combinagdes, estas separa¢des sdo rigorosamente e de uma vez por todas
determinadas. N6s percebemos os fendmenos de fora, no que eles tém
de pitoresco; nés cremos que eles se sucedem e se substituem a medida
de sua fantasia; mas a reflexdo, a ciéncia nos mostram que cada um deles
podia ser matematicamente previsto, porque ele € a consequéncia fatal
do que havia antes dele [...] A natureza estd empenhada, de uma vez por
todas, a aplicar invariavelmente as mesmas leis; ela esta nela empenhada
por uma espécie de contrato, foedus, e este contrato é eterno [...] Resulta
dai que cada causa produz apenas um efeito determinado [...] que os
mesmos seres nascem e se desenvolvem sempre nas mesmas condigdes
[...] que as mesmas racas, as mesmas espécies se conservam [...] E porque a
natureza tem assim contraido compromissos que cada um dos fen6menos
pode ser previsto matematicamente, que cada um deles é determinado...
(ibidem, p.272)

Enfim, seria essa concepgio determinista, intimamente ligada a
uma filosofia materialista, a responsavel pela piedade de Lucrécio
em relacfio a impoténcia, insignificincia e ignorancia humana diante
das leis naturais.

Que pode ela no meio dessas forcas cegas que trabalham e trabalharéo
em torno dela, a despeito dela, sempre as mesmas durante a eternidade dos
tempos? Conta ela para alguma coisa neste universo sem limites, onde ela
nasceu por acidente, pobre combinagdo de atomos que a fatalidade das leis
naturais reuniu por um tempo, e que as mesmas forcas dispersardo um dia?
Nés cremos que a matéria é feita para nés, como se nds ndo estivéssemos
submetidos as mesmas leis que ela. N6s cremos que os deuses amigos ou
ciumentos nos protegem ou nos perseguem, como se forgas estranhas,
caprichosas pudessem intervir na natureza, como se as leis implaciveis da
matéria ndo nos conduzissem na mesma corrente que conduz as coisas [.... |
Aquele que geme sobre sua sorte ndo conhece absolutamente a verdadeira

natureza das coisas; ele imagina que lutou, e chora, como um vencido
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sobre a sua derrota. Se ele refletisse, se ele soubesse, se ele se elevasse até
as “regides serenas” da filosofia, ele compreenderia que todo lamento é
inttil e mesmo sem propdsito, porque a natureza segue invariavelmente

seu curso sem se preocupar conosco. (ibidem, p.274)

A intima rela¢do entre o determinismo e o materialismo na inter-
pretacdo bergsoniana de Lucrécio aparecem mais claramente no texto
de Bergson quando, com o objetivo principal de justificar e exaltar a
grandeza, a “originalidade do poeta”, o filésofo o compara com os
pensadores gregos que o teriam influenciado: Democrito e Epicuro.
Bergson comega pelo materialismo atomista de Demécrito o qual, se-
gundo as suas proprias palavras, foi “um dos mais profundos sistemas
de filosofia que a antiguidade produziu” (ibidem, p.276).

Segundo Bergson, Demdcrito considera que a imensa variedade
de fendmenos do universo é o resultado da combinac¢io infinita de
um ndmero também infinito de elementos muito simples, mais ou
menos idénticos, os atomos. Os atomos seriam corpos ténues, muito
pequenos, indivisiveis, eternos, indestrutiveis, incolores, insipidos,
sem peso, sem resisténcia e imutdveis. Sua unica qualidade dife-
renciadora seria a forma e é a sua unido em nuimero suficiente que
permite a formacio de corpos que podem ser vistos e tocados. E pelo
movimento desses dtomos no vazio infinito, seu choque e aglome-
racdo, que teriam se formado sucessivamente a Terra, a Lua, o Sol,
os astros e os seres vivos. Os dtomos seriam também os elementos
constituintes do pensamento e da propria alma.

A alma, com efeito, que parece animar os corpos organizados, ¢, ela
também, um composto de dtomos, mas de dtomos muito méveis, redondos
e polidos. Os pensamentos que se sucedem em nossa alma séo apenas mo-
vimentos de dtomos que a compdem. Se ela percebe os objetos materiais,
os compostos de dtomos que a cercam, € porque esses objetos emitem, a
todo momento e por todos os lados, imagens extremamente pequenas que

vém tocar os 6rgios dos sentidos. (ibidem, p.278)

Essa concepgio materialista atomista de Demacrito teria exercido
grande influéncia sobre o pensamento de Epicuro que introduziu



204 JONAS GONCALVES COELHO

acréscimos importantes em relagido ao comportamento dos atomos,
alguns dos quais apresentamos aqui. O peso seria a qualidade dos
atomos responsavel pelo seu movimento eterno, paralelo, vertical
e com velocidades iguais. O desvio casual do percurso dos atomos
teria provocado o choque entre muitos deles originando assim um
movimento rotatério ou turbilhonar responsavel pela formagdo dos
mundos, ou seja, a ordem e a variedade que observamos na natureza
inanimada e viva seriam o resultado da eterna combinacio fortuita de
atomos e ndo da a¢do de uma causa inteligente.

As combinagdes maravilhosas que admiramos hoje e que chamamos
seres vivos deviam, pois, fatalmente produzir-se desde que se espere um
tempo tdo longo: elas se produziram; e como as outras desapareceram,
incapazes que eram de viver e de se conservar, nos nao percebemos senio as
melhores, as combinagdes perfeitas, e n6s admiramos a ordem, a pretensa
inteligéncia da natureza. Somente o acaso as tem engendrado, como tem

engendrado milhares de outras. (ibidem, p.282)

Esse mesmo processo casual responsavel pelo surgimento do mun-
do, da vida e do homem, produziria, inevitavelmente, a destrui¢do de
todos eles, e também a formacdo de novos mundos, e assim eternamen-
te: “o0 movimento perpétuo dos atomos fara que em um dia ou outro
tudo se dissolvera, tudo se decompord; os dtomos, tornados poeira, se
reaproximarao ainda; combinacées novas dardo mundos novos; e assim
sucessivamente, durante toda a eternidade do tempo” (ibidem, p.282).
Sendo a alma humana composta por atomos, ela também desapareceria,
seus dtomos desagregariam com a decomposi¢ao do corpo.

Para Epicuro, porém, isso nfo é um mal, visto que ndo teriamos
mais motivos para temer nem o inferno, nem os deuses, os quais,
mesmo que se admita a sua existéncia, ‘‘sdo incapazes de intervir no
universo, visto que tudo se explica sem eles” (ibidem, p.283). Epicuro
privilegiava o viver feliz, acreditando que o objeto exclusivo da filosofia
¢ tornar mais curto o caminho para a felicidade, entendida como paz
interior e serenidade de espirito: “Saber gozar o presente, se colocar
ao abrigo da inquietude e do medo, eis a verdadeira sabedoria e o
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fim Gltimo de toda filosofia” (ibidem, p.279). Mas essa felicidade é
perturbada, quando se teme a interferéncia dos deuses bons ou maus
em nossa vida, quando se acredita que eles estdo por toda parte, vigian-
do-nos, e, enfim, pelo medo da morte, mais precisamente dos suplicios
do inferno. Essa “dupla supersti¢do” seria a “fonte de inesgotaveis
inquietudes e crimes, envenenando a vida, corrompendo a felicidade
eamoralidade” (ibidem, p.279). Desse modo, s6 haveria felicidade se
os deuses ndo existissem e a morte fosse o fim de tudo.

Voltemos agora a relacdo entre o pensamento de Lucrécio e de
Epicuro. Emborareconhecendo as semelhancas entre os dois sistemas
filosoficos, Bergson defende que o pensamento de Lucrécio é superior
ao de Epicuro. Enquanto Epicuro estaria interessado em usar sua
teoria exclusivamente para “banir os deuses da natureza”, tratando
a ciéncia apenas como ‘uma arma contra a supersticdo” (ibidem,
p.284), destacam-se em Lucrécio o amor pela natureza e o prazer em
conhecé-la. Epicuro, ao ver em Democrito somente um meio que lhe
permite alcancar o seu objetivo, ndo percebe aquilo que para Lucrécio é
oessencial, o determinismo inerente aos processos naturais: “‘Lucrécio
percebe, sob os fendmenos infinitamente variados de uma natureza
aparentemente caprichosa, atomos que se movem em dire¢des bem
determinadas, leis imutéveis que trabalham uniformemente” (ibidem,
p.285). Para Bergson, a superioridade da obra de Lucrécio consiste
no fato de ela néo ser fria e banal, o que indicaria que seu autor era
“observador apaixonado da natureza”. Isso o leva a perceber tanto
aquilo que seduz o artista — “o lado pitoresco, as nuangas méveis e
mutdvels” — quanto o que interessa ao gedmetra.

E esta aptiddo de Lucrécio em captar de um s6 golpe o duplo aspecto
das coisas que faz a incomparavel originalidade de sua poesia, de sua
filosofia, em uma palavra, de seu génio. Se ele tivesse se limitado a pintar
a natureza por fora, a sua descrigéo teria sido fria e banal. Se ele tivesse
somente desenvolvido em versos latinos a teoria dos atomos, ele poderia
ter sido o mais seco dos gedbmetras. Mas a sua descri¢do ndo é fria, porque
ele ndo descreve, nés o sentimos bem, pelo simples prazer de descrever:

como a teoria dos atomos o preocupa sem cessar, ele descreve para provar,
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e sobre cada uma de suas descrigdes passou como um sopro oratério que o
anima e nos arrasta. E a sua geometria ndo é absolutamente seca, porque ela
é viva como a natureza, porque o poeta ndo se representa os compostos de
atomos em sua nudez fria, assim como o fazia Demadcrito, mas os reveste
em seguida, e malgrado ele, das cores que a sua imaginagdo reconhece ou
empresta a realidade. (ibidem, p.285)

A paixdo de Lucrécio pelanatureza se estenderia a natureza humana
arespeito da qual tem uma concep¢io bem original. O atomismo em
Epicuro leva ao afastamento da supersticao, dos temores pueris, da
vida politica e familiar, das preocupagdes e paixdes, excluindo, assim,
“amelancolia, a tristeza, tudo o que perturbaaalma”, produzindo um
“estado de equilibrio” do qual “nasce uma felicidade duravel [...] uma
alegria tranquila e pouco intensa, mas continua”’, uma “quietude”
e uma “inalteravel serenidade” (ibidem, p.287); dai a receita para
a felicidade. Em Lucrécio, a concepcdo materialista determinista
teria outras implicagdes nas quais se revela um pessimismo indisfar-
cavel — melancolia e tristeza — em relagio a condi¢io humana, a sua
impoténcia diante do inevitavel. Lucrécio, diferentemente de Epicuro,
apiedar-se-ia da condi¢do humana.

Como a fatalidade das leis naturais é o que o tem sobretudo tocado
na doutrina dos atomos, o poeta foi tomado, malgrado a serenidade que
ele ostenta, de uma piedade dolorosa por esta humanidade que se agita
sem resultado, que luta sem proveito, e que as leis inflexiveis da natureza
conduzirdo, malgrado ela, no imenso turbilhonamento das coisas. Por que
trabalhar? fatigar-se? por que lutar, por que se lamentar? Noés sofremos
a lei comum, e a natureza se preocupa pouco conosco. Que um vento
carregado de germes envenenados sopre sobre a terra, uma epidemia
nascerd. E é sobre a espantosa descri¢do da peste de Atenas que o poema
termina. Lucrécio quis mostrar aimpoténcia dos homens e dos deuses em
presenca das leis da natureza; ele quis que o quadro fosse assustador, que a
tristeza invadisse a nossa alma, e que esta fosse a nossa tltima impressio.
Ele foi bem-sucedido; e a piedade sincera, profunda, que ele testemunha
a humanidade sofredora faz com que nés nos liguemos a ele, que nés o
amemos, a0 mesmo tempo que ele d4 a sua doutrina e a seu poema uma
originalidade que tem seu prego. (ibidem, p.287)



CONSCIENCIA E MATERIA 207

Bergson admira muito a solidariedade que Lucrécio demonstraem
relacdo a situacdo do homem no mundo, mais ainda, o fato de o poeta
ter sido capaz de explicitar a relacdo intrinseca entre o materialismo
determinismo e a condi¢io de impoténcia humana da qual derivaria
a sua melancolia. Entendemos que os elogios de Bergson a Lucrécio
sugerem sua aprovacao em relacdo as implicacdes existenciais negativas
que o poeta extrai do materialismo determinista o que nos inclina a
interpretar a obra de Bergson como uma abrangente réplica as bases
teoricas do pensamento de Lucrécio a qual seria uma condicio para se
contrapor ao pessimismo em relacdo a condi¢do humana. Diante do
determinismo materialista, o otimismo seria impossivel, ou pelo menos
artificial, fingido, ndo auténtico. Parece, entdo, ser bastante sugestivo
que encontremos na obra de Bergson uma critica incansavel, especial -
mente da forma dominante de determinismo, o materialismo. Nesse
sentido, o pensamento dualista de Bergson pode ser interpretado,
diferentemente de outras formas de dualismo, como uma alternativa
a concepgdo que traz consigo ndo apenas o pessimismo e a melancolia
como uma consequéncia inevitdvel, mas, especialmente, contra a apatia
inerente a uma visdo de mundo segundo a qual tudo esta determinado
e nenhum esfor¢o vale a pena.

Liberdade e a distincao consciéncia e matéria

Como ja dissemos anteriormente, a liberdade é o tema central da
primeira grande obra filosofica de Bergson, o Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia. No prefacio, o filésofo sugere que esse pro-
blema filoso6fico, “‘comum a metafisica e a psicologia”, foi escolhido
dentre iniumeros outros cuja andlise serviria ao mesmo objetivo,
qual seja, mostrar que sua origem e suas dificuldades aparentemente
insuperaveis podem ser explicadas e resolvidas no ambito de uma
reflexdo critica sobre o conhecimento e a linguagem. Essa reflexido
resulta na tese de que o antigo e controverso, e, para alguns, insoltvel,
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problema daliberdade néo é um problema real: é um “pseudoproble-
ma”, um problema “mal formulado”, uma “miragem”. Sua origem
consiste numa confusio, ou seja, numa equivocada concepgao asso-
ciacionista do psiquico implicada, como vimos no primeiro capitulo,
nas categorias de intensidade e multiplicidade tal como aplicadas a
matéria. Vejamos agora como essa concep¢ao associacionista permeia
os debates entre os partidarios do determinismo e os defensores do
livre-arbitrio tanto na explicagdo de uma a¢do em sua relacio com
o passado quanto em sua relacdo com o futuro. Comecaremos pela
explica¢do de uma agio realizada.

Tanto os deterministas quanto os defensores do livre-arbitrio
descrevem a a¢do como ocorrendo ap6s uma sucessdo de fatos de
consciéncia e um momento de escolha. A diferenga é que, segundo
os partidarios do livre-arbitrio, dados os antecedentes, varios atos
diferentes, igualmente possiveis, poderiam se realizar, enquanto
para os partidarios do determinismo, dados os antecedentes, apenas
um ato seria possivel, ou seja, a decisdo teria sido estabelecida nos
antecedentes. Nos dois casos a escolha é representada como um
ponto de uma estrada que se bifurca em duas dire¢des ou caminhos.
A divergéncia diz respeito & determinagdo prévia ou ndo do cami-
nho escolhido, ou seja, se se trata de uma escolha verdadeira ou se a
escolha é apenas uma ilusdo.

Para Bergson, colocado nesses termos o problema da liberdade é
insoluvel, pois, a rigor, o psiquismo nio é uma linha ou estrada com
pontos de bifurcacio a partir dos quais abrem-se novos caminhos. O
debate proposto nesses moldes supde que é adequada a representacdo
do tempo pelo espaco e da sucessdo pela simultaneidade. O tempo
decorrido seria pensado como uma linha que atravessa o espaco, no
qual os momentos sucessivos seriam exteriores uns aos outros.

Assistiu-se a deliberacio do eu em todas as suas fases, e até a realizacio
do ato. Entéo, recapitulando os termos da série, apercebe-se a sucesséo sob
a forma de simultaneidade, projeta-se o tempo no espaco, e raciocina-se
consciente ou inconscientemente, sobre esta figura geométrica [...] E,

contudo, uma vez construida a figura, remonta-se pela imaginagio ao
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passado e pretende-se que a nossa atividade psiquica tenha precisamente
seguido o caminho tragado pela figura. (Bergson, 1988b, p.136)

Consideremos agora o debate entre os partidarios do livre-arbitrio e
odo determinismo em relagdo as agdes futuras. O problema é colocado
por Bergson nos seguintes termos: uma decisdo ou agdo futura de uma
pessoa poderia ser prevista por alguma “inteligéncia superior” que
conhecesse de maneira completa e perfeita os antecedentes psicolégicos
daquela acdo? Para Bergson, essa seria também uma questéo vazia de
sentido considerando que ela também resulta de uma concepgao equi-
vocada, ou seja, quantitativa e espacial, do psiquico, além de envolver
um circulo vicioso. Supde-se que os estados psicoldgicos possuem uma
intensidade entendida como “propriedade matematica”, e olham-se
os antecedentes a partir do fato realizado. E a partir dessa visio de
conjunto que se mede a importancia —atribui-se valor —a cada estado,
comparando-o com os anteriores e 0s posteriores e determinando a par-
te que lhe cabe no ato final, ou seja, considera-o mais ou menos intenso,
mais ou menos importante, conforme o ato final se explique por ele ou
sem ele. Nessa operacio, o ato final estaria pressuposto, porque se faz
figurar, ao lado da indicacdo dos estados e da apreciagio quantitativa
de sua importancia: “uma vez consumado o ato final, posso atribuir
a todos os antecedentes o seu proprio valor e representar, sob a forma
de um conflito ou de uma composi¢io de forgas, 0 jogo combinado dos
diversos elementos” (ibidem, p.143).

Para Bergson (1993a, p.10), é aespacializagio da consciéncia que
faz que as aces humanas inevitavelmente aparecam como previa-
mente determinadas: os deterministas acreditam “que o futuro estd
dado no presente, que ele é teoricamente visivel, que, consequen-
temente, ndo trara nada de novo”; os partidarios do livre-arbitrio
também supdem, mesmo sem se darem conta disso, que “tudo estd
dado”, ao entenderem que se trata de escolher “entre duas ou entre
varias opgoes, como se estas fossem os “possivels” que se mostrassem
antecipadamente, e como se a vontade se limitasse a ““realizar” um de-
les” (ibidem). Nas duas maneiras de se considerar a a¢do, em relacdo
ao passado ou ao futuro, o debate entre os partidarios do livre-arbitrio
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e os do determinismo estaria apoiado no equivoco que consiste em se
erigir “em realidades absolutas os simbolos mecanicistas dos quais
se serve habitualmente nossa inteligéncia, desviada como ela esté
para o espaco, e absorvida, sobretudo, na consideracdo dos s6lidos”
(Bergson, 1972, p.734). Decorre dai que se for legitimo postular a
liberdade, isso deveria ser uma consequéncia natural de diferente
caracterizacdo do “eu psicoldgico”, ou seja, como uma continuidade
indivisa de mudanca heterogénea.

Considere-se, inicialmente, a liberdade sob o prisma da continuida-
de. Bergson (1988b, p.125) afirma no Ensaio que um ato é livre, quando
ele é a manifestacdo externa de um estado interno, quando reflete o
conjunto da pessoa exprimindo o “‘eu inteiro”, ou seja, quando emana
de toda a personalidade e a exprime. Isso significa que uma agdo livre
é aquela que ao refletir a natureza do “eu” estd em continuidade com
ele, como se toda determinagio estranha ao eu envolvesse uma espécie
de descontinuidade entre a acio e aquele que a realiza. E nesse sentido
que Bergson postula que “o ato serd tanto mais livre quanto mais a série
dindmica & qual ele se religa tender mais para se identificar com o eu
fundamental” (ibidem). Dai poder afirmar que uma educacio, por mais
autoritdria que seja, “‘ndo suprimiria nada de nossa liberdade, se ela
nos comunicasse somente ideias e sentimentos capazes de impregnar
aalma inteira” (ibidem).

Bergson reafirma e explicita essa concepgdo no verbete “Liberdade”
do Vocabuldrio técnico e critico da filosofia de Lalande — e também no
boletim da Sociedade Francesa de Filosofia? — dizendo que a sua defi-
nicdo de liberdade se aproxima daquela segundo a qual “a liberdade
consiste em a pessoa ser totalmente ela mesma, em agir em conformi-
dade consigo [...] a independéncia da pessoa face a tudo aquilo que
ndo é ela” (Bergson, 1972, p.833). Esclarece que a independéncia a
que se refere ndo tem apenas um cardter moral estendendo-se a outras
formas de determinacio existentes. E esclarece também que “o ato
livre é aquele que depende de si, mas ndo no mesmo sentido em que o

2 Refere-se a um debate na Société Francaise de Philosophie ocorrido no dia 7 de
julho de 1910.
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efeito depende da causa que o determina necessariamente”, isto é, nao
se deve pensar em termos de uma divisdo do psiquico em estados e
nem de uma relacio entre eles na qual, de alguma maneira, os estados
posteriores ja estejam contidos nos anteriores.

Essatltima observac¢do nos remete a um outro aspecto, a outra face
da defini¢cio bergsoniana de liberdade apresentada no Ensaio e mantida
em textos posteriores: uma agdo que nédo € determinada é nova e im-
previsivel, ou seja, envolve criagdo. Segundo Bergson (1972, p.1203),
uma “‘verdadeira cria¢do” é “alguma coisa de estranha ao célculo e a
previsio, alguma coisa de absolutamente novo” . Nesse mesmo sentido
postulaem O pensamento e 0 movente que uma agio livre seria uma agio
“Inteiramente nova (a0 menos interiormente) e que nao preexistiria
de forma alguma, nem mesmo como puro possivel, a sua realiza¢do”
(Bergson, 1993a, p.10).

Para compreender esse aspecto da liberdade bergsoniana con-
sideremos a outra parte da defini¢do de liberdade apresentada no
Vocabuldrio técnico e critico da filosofia de Lalande. Bergson diz ai que
se aproxima de uma outra defini¢io de liberdade. Trata-se da ideia de
livre-arbitrio, a qual implica a igual possibilidade dos dois contrarios.
Para o fil6sofo, as raras doutrinas filoséficas que aceitava a indetermi-
nacio e a “entendiam por indetermina¢do uma competicio entre os
possiveis, por liberdade uma escolha entre os possiveis” como se os
possivels preexistissem idealmente ao real, como se o novo fosse apenas
um ‘“‘rearranjo de elementos antigos”, o que permitiria seu célculo e
previsdo (ibidem, p.115). Bergson (1972, p.1192) se distancia dessa
defini¢io na medida em que considera a duracio interior como “alguma
colsa que cresce, se enriquece e se cria a st mesma indefinidamente”.
Decorre dai que a propria possibilidade é criada pela liberdade, que “é
o real que se faz possivel e ndo o possivel que se torna real” (Bergson,
1993a, p.115). Uma sinfonia s6 pode ser produzida, tornar-se real, se
for possivel, ou seja, se ndo houver “obstaculos intransponiveis a sua
realizacdo” (ibidem, p.13), mas ela nio preexiste como possivel, ou
seja, “‘sob forma de ideia” (ibidem, p.13), pois se um musico possui
“aideia precisa e completa da sinfonia que ele fara, sua sinfonia ja esta
pronta” (ibidem). A sinfonia s6 existe na qualidade de possivel, no
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momento em que ela for real, tornando-se, ai, 0 novo, que é criado, e
o imprevisivel, que é introduzido no mundo.

Segundo Bergson (1979a, p.218), n6s temos consciéncia dessa “ca-
pacidade de criagio em nds”’, nos experimentamos em nds proprios a
“criacdo continua de imprevisivel novidade” (Bergson, 1993a, p.100),
seja “diante da agdo que eu quis e da qual eu sou o tinico senhor”, por
exemplo, quando decido me virar para a direita ou para a esquerda, seja
quando representamos o detalhe de algo que nos acontecera: “quanto
minha representacdo é pobre, abstrata, esquematica, em comparacao
com o evento que se produz!” (ibidem). Nés experimentamos o sen-
timento de uma criacdo maior ainda que a criaco artistica e cientifica,
ou seja, a criacao de nés mesmos, a cria¢do do “novo no interior de n6s
mesmos”’, a “‘criacdo de n6s mesmos por nés mesmos’:

é o sentimento que nds temos, de sermos criadores de nossas intengdes, de
nossas decisdes, de nossos atos, e por ai de nossos habitos, de nosso carater,
de nés mesmos. Artesdos de nossa vida, artistas mesmo, quando nos o
queremos, nés trabalhamos continuamente para modelar, com a matéria
que nos ¢ fornecida pelo passado e pelo presente, pela hereditariedade e
as circunstancias, uma figura tinica, nova, original, imprevisivel, como a

forma dada pelo escultor a argila. (ibidem, p.102)

Essa “espécie de milagre”, que é a “criagio de si por si”, consiste
num “‘engrandecimento da personalidade por um esfor¢co que pode
tirar muito do pouco, alguma coisadonada” (Bergson, 1972, p.1204),
ou seja, o ser humano é capaz de tirar de si mais do que ele tem atual-
mente: “Por um leve esforco de vontade, nés podemos tirar muito
dessa maneira; por um grande esforco de vontade, nés podemos tirar
indefinidamente. Estd no poder da pessoa se estender, se aumentar, e
mesmo em parte se criar” (ibidem, p.1081).

Dai a dificuldade de se preverem acontecimentos futuros. Eu posso
imaginar de anteméo uma reunifio da qual participarei, os personagens,
asideias que defenderdo, o lugar, a ordem e o problema a ser discutido.
Mesmo que ocorra como o esperado — o que é pouco provavel —, expe-
rimentamos diante do conjunto ‘“‘uma impressio tinica e nova, como se
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ela fosse agora desenhada com um tnico trago original por uma mao
de artista” (Bergson, 1993a, p.99). Mas, se formos mais modestos e
tentarmos representar apenas uma a¢ao que nés proprios pretendemos
realizar amanhi, uma a¢io que planejamos em todos os seus detalhes,
ou seja, uma a¢do que ndo pode legitimamente ser qualificada de livre,
jaquea propria decisio de realiza-la implica uma espécie de determina-
¢d0o, conseguiremos ‘‘prefigurar” apenas a sua ‘“‘configuracio exterior”,
por exemplo, 0 “movimento a executar”, mas no serd possivel prever
0 que ‘‘pensaremos e sentiremos” ao realiza-la. Isso porque nossos
pensamentos e sentimentos dependerdo daquilo que ainda néo €, ou
seja, do “que tivermos vivido até 14, e mais o que serd acrescentado
por aquele momento em particular” (ibidem, p.11). Considerando a
natureza da duragio interior ndo ha previsio possivel:

Para preencher antecipadamente esse estado com o contetido que
ele deve ter, ser-nos-ia preciso exatamente o tempo que separa hoje de
amanhi, porque ndo podemos diminuir um s6 segundo da vida psicol6-
gica, sem modificar-lhe o contetido. Podemos diminuir a duragio de uma
melodia sem alterd-la? (ibidem, p.11)

Diferentemente daqueles que assimilam a agdo humana aos fe-
némenos da natureza explicando o ato por seus motivos ou razdes
determinantes, aliberdade bergsoniana pressupde que as razdes s6 sao
determinantes a partir do momento em que “o ato estava virtualmente
realizado” e que essas razdes se tornaram determinantes no ““progresso
da personalidade inteira, encarada como indivisivel e uma” (Bergson,
1972, p.586). Quando alguém se propde a analisar as agdes, sempre
encontrard razoes ao infinito, o que significa, para Bergson “a impos-
sibilidade de constituir uma realidade una, com uma multiplicidade
de visdes tomadas de fora sobre ela” (ibidem, p.587).

Como vimos até aqui, a partir da apreensio imediata do psicologico,
ou seja, sem a mediacdo das categorias de intensidade e multiplicidade,
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as agdes livres sdo definidas como aquelas que estdao em continuidade
com avida interior, expressando-a em sua totalidade. Isso ndo significa
que todas as a¢des sejam livres. Para Bergson muitas a¢oes sdo mais
ou menos ou até inteiramente determinadas. Em virtude da como-
didade da linguagem e da facilidade das relagdes sociais constitui-se
no psicolégico uma espécie de superficie onde as imagens aparecem
como invaridvels, como as vegetacdes independentes que se formam e
flutuam na agua (Bergson, 1988b, p.125). Assim, em vez de refletirem
amobilidade interna dos sentimentos, as a¢cdes didrias frequentemente
identificam-se com essa ‘‘sombra do eu projetado no espaco”, com esse
“eufantasma” ou “eu superficial”’. De acordo com essa concepgdo ndo
seriam livres as acdes nas quais os estimulos se mantém independente-
mente da “massa dos fatos de consciéncia”, como aquelas decorrentes
de sugestao hipnotica, ou de uma célera violenta suscitada por alguma
circunstancia acidental ou, ainda, de determinacdes organicas. E tam-
bém as a¢bes decorrentes de elementos que se penetram uns aos outros,
mas nunca chegam a fundir-se perfeitamente na massa compactadoeu,
como no caso do “conjunto de sentimentos e de ideias que nos vém de
uma educacio que se destina mais 8 memoria do que ao juizo”. Nesse
caso, forma-se “no centro do préprio eu fundamental, um eu parasita
que invadira continuamente o outro” (ibidem).

Nesses casos e em muitos outros cotidianos analogos, as a¢des
assemelham-se em muitos aspectos a atos reflexos sendo, por im-
pressdes externas, as quais encontram sensacoes, sentimentos e ideias
solidificados em nossa memoria, “imagens invariaveis’ as quais os
nossos proprios sentimentos “aderem” (ibidem, p.126). Sdo inumeras
as situagdes nas quais o sujeito age como um “autdémato consciente”’, ou
seja, nas quais ‘o ato segue a impressio sem que”’ a “‘personalidade se
interesse por ele” (ibidem). O que acontece quando o despertador toca
na hora que estamos habituados a levantar? A impressdo provocada
pelo despertador néo se funde “na massa confusa das impressdes que
me ocupam’’, ndo abala “minha consciéncia inteira”. Ela agita apenas
a ideia que “esta solidificada a superficie, a ideia de me levantar e de
me entregar as minhas ocupagdes diarias” (ibidem). O que acontece
quando se segue o conselho de outros em situagdes importantes?
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Muitas vezes, por inércia ou moleza, nossos sentimentos pessoais
ficam recobertos por outros sentimentos que nédo sdo efetivamente
nossos, mas que se colocaram a superficie de nosso eu, formando ai
uma “crosta” sob a influéncia insistente de amigos “mais seguros”
que os exprimiram. Embora influenciados por esses sentimentos, “nos
acreditamos agir livremente, e é somente refletindo sobre isso mais
tarde que reconheceremos nosso erro” (ibidem, p.127).

Situagdes semelhantes as descritas anteriormente sdo suficien-
temente comuns para Bergson concluir que “muitos vivem assim
e morrem sem terem conhecido a verdadeira liberdade” (ibidem,
p-125), ou seja, sdo muitas as situagdes em que nossas agdes sdo
menos a expressdo de nossa interioridade do que a manifestacdo de
nossa exterioridade.

os momentos em que voltamos a ser donos de nds proprios sdo raros, e €
por isso que raramente somos livres. A maior parte do tempo, vivemos
exteriormente a n6s mesmos, ndo percepcionamos do nosso eu senio o
seu fantasma descolorido, sombra que a pura duragio projeta no espago
homogéneo. A nossa existéncia desenrola-se, portanto, mais no espago
do que no tempo: vivemos mais para o mundo exterior do que para nos;

falamos mais do que pensamos; “somos agidos” mais do que agimos.

(ibidem, p.173)

Essa condic¢io explica o porqué de, dentro de um certo limite, ser
possivel a previsdo da acdo humana, e consequentemente a existéncia
de uma ciéncia psicologica. O psicoldgico considerado em termos de
uma causalidade estética na qual os fendmenos exteriores se condicio-
nam, sendo susceptiveis de se reproduzirem no espago homogéneo e
entrarem, assim, na composi¢ao de uma lei, é uma descri¢do valida do
psiquico na medida em que se refira a esfera do eu superficial. Como
afirma Bento Prado Jr. (1989, p.31), a hipotese associacionista, e,
podemos acrescentar, o determinismo a ela associado, nio é de todo
equivoca. O equivoco consiste na generalizacdo dessa hipétese:

O associacionismo néo traduz apenas uma ilusdo que nasce de uma

deformagio da vida psicolégica, quando recortada artificialmente, segundo
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o estilo da inteligéncia reflexiva, que lhe aplica o esquematismo da justa-
posicio. A hipotese associacionista so é falsa quando generalizada para a
totalidade de vida psiquica. Quando ndo incorre nesta hybris e se limita
apenas ao eu superficial, a consciéncia perceptiva e social, ela reflete uma
verdade ontolégica. Fundada numa experiéncia parcial, a inteligéncia,
confirmada em suas expectativas, ¢ levada a uma totalizacdo que a induz
ao universo do ilusério sistemético. Ela se quer mathesis universalis e, a
primeira sugestio da experiéncia, ela lhe volta as costas e desdobra coe-
rentemente sua fantasmagoria.

E é justamente por essa generalizagio que o observador do compor-
tamento humano fica surpreendido diante de uma mudanga brusca de
decisdo de agdo que parece contrariar todas as expectativas criadas pelas
circunstancias precedentes. Por se manter na esfera do “eu superficial”,
ndo se consegue encontrar a razdo da agdo, a qual aparece como uma
acdo “‘semrazdo” ou até “‘contra todarazio” (Bergson, 1988b, p.128).
Tais casos sio paradigmaticos da manifestagio do “eu de baixo que
sobe a superficie”, do “irresistivel impulso” que faz que a “crosta
exterior” estale (ibidem, p.127). Enquanto expressdo da nossa inte-
rioridade, respondem ao “conjunto de nossos sentimentos, de nossos
pensamentos e de nossas aspiragdes mais intimas” (ibidem, p.128), ou
seja, aos ‘“fatos psiquicos profundos” que nio se repetem. Essas acoes
ou decisdes inesperadas sdo um importante indicio da liberdade inte-
rior: “a auséncia de toda razdo tangivel é tanto mais flagrante quanto
mais n6s somos profundamente livres” (ibidem, p.128).

Considerando que a acdo se da sempre entre o eu superficial e o
eu profundo, Bergson estabelece a existéncia de graus de realizagio
da liberdade: “a liberdade nio apresenta o carater absoluto que o
espiritualismo lhe empresta algumas vezes, ela admite graus. E pre-
ciso, pois, que todos os estados de consciéncia se misturem com os
seus congéneres, como gotas de chuva as dguas de um lago” (ibidem,
p.124). Pode-se falar em liberdade absoluta se nos referimos a duragéo
psicolégica, ao espirito, a0 “eu profundo”. E nesse sentido que Bergson
(1972, p.1034) afirma que “‘a previsibilidade do efeito ndo acorrenta a
liberdade da causa”. Por outro lado, “os atos livres sdo raros” (Berg-
son, 1988b, p.124), no plano da existéncia concreta, pois, embora “as
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realidades de ordem metafisica, como o espirito e a liberdade, ai se
manifestem, elas, sendo “interiores a vida fenomenal”’, sdo “limitadas
por ela” (Bergson, 1972, p.494).

Como veremos na proxima se¢ao, dedicada ao problema daliberda-
deapartir da abordagem dominante em Matéria e memdria, os limites
impostos a livre expressio do espirito em sua existéncia concreta sdo
em grande parte estabelecidos pela estrutura corpérea e pela logica de
seu funcionamento. O que pretendemos enfatizar € que ao demonstrar
a irredutibilidade do espirito ao corpo e explicar a relacio entre eles,
Bergson também pretende estabelecer que as determinacdes corpo-
reas ndo se constituem como um obstéaculo insuperavel a liberdade
essencial do espirito.

Liberdade e a relacao consciéncia e matéria

Como vimos no Capitulo 2 deste trabalho, o tema principal de
Matéria e meméria é o problema da relagio entre espirito e corpo e
ndoaliberdade. Mas, como procuraremos mostrar a seguir, essas duas
questdes filosoficas estdo intimamente relacionadas, o que nos permite
ver em Matéria e meméria uma continuagio natural do Ensaio onde a
liberdade do espirito anteriormente estabelecida deve confrontar-se
com a suposta determinagio corpérea.

No texto “O pensamento e o movente”’, Bergson refere-se explici-
tamente as duas obras como dois modos diferentes e complementares
de abordar o problema da liberdade. Diz ai que embora ja tivesse se
deparado no Ensaio com a problematica de compatibilizar a evidéncia
da liberdade do espirito com a postulacio filos6fica e cientifica do de-
terminismo corpéreo ndo enfrentou tal questiao naquele momento, pois
pretendia mostrar que, tratada isoladamente, a liberdade do espirito
¢ um dado indubitével. Mas, a0 mesmo tempo em que postula uma
autossuficiéncia demonstrativa do Ensaio, Bergson considera que ndo
poderia mais protelar o confronto com a concepgéo filosofico-cientifica
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dominante. A liberdade que aparece como um dado imediato da
consciéncia no Ensaio deve ser compativel com a andlise dos fatos que
aparentemente sustentam a concepc¢do materialista reducionista das
fungdes mentais, concepgao essa amplamente defendida por cientistas
e fil6sofos partidarios da tese do determinismo universal.

Quando n6s nos colocamos o problema da agdo reciproca entre o
corpo e o espirito, foi unicamente porque nés o haviamos encontrado
em nosso estudo sobre os “dados imediatos da consciéncia”. A liberdade
nos aparecera, entdo, como um fato; e, de outro lado, a afirmagéo do de-
terminismo universal, que era posta pelos cientistas como uma regra de
método, era geralmente aceita pelos filsofos como um dogma cientifico.
Seria a liberdade humana compativel com o determinismo da natureza?
Como aliberdade se tornara para nés um fato indubitavel, nés a haviamos
considerado quase isoladamente em nosso primeiro livro: o determinismo
se arranjaria com ela como pudesse; seguramente, ele se arranjaria, ja que
nenhuma teoria pode resistir por muito tempo a um fato. Mas o problema
afastado ao longo de nosso primeiro trabalho erguia-se agora inelutavel-
mente diante de n6s. (Bergson, 1993a, p.78)

Trata-se, portanto, em Matéria e memoria, de consolidar e de
ampliar os resultados do Ensaio, em particular a tese da liberdade do
Espirito, levando-se em conta o problema das determinag¢des corpo-
reas e sua relacdo com as fungdes psicolégicas, passando, assim, da
experiéncia interna imediata a uma experiéncia existencial humana.
Bergson confronta-se com a concepc¢io materialista reducionista
dominante em duas frentes complementares: em primeiro lugar —
aspecto negativo da critica —, estabelece os limites daquela concepcao,
de sua compreensio da relagio entre percep¢io, memoria e cérebro,
de sua interpretacdo dos fatos; a seguir, tendo em vista os resultados
obtidos nesse confronto, introduz a sua propria teoria explicativa
daquelas operacoes elementares do espirito, de sua relacio com o
cérebro, e a inovadora interpretagio dos fatos que dai decorre. Com
isso pretende solucionar o problema da relacdo entre o espirito e o
corpo ao mesmo tempo em que corrobora a tese da liberdade. Esses
dois empreendimentos estdo articulados, ou seja, é preciso que se
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rompa com a leitura cientificista, equivocada e imprecisa, dos fatos
que envolvem a relacio espirito e corpo, elucidando a sua origem e o
caminho para a sua solucdo, para que se extraia desses mesmos fatos
apenas o que eles realmente oferecem.

Na conferéncia “A alma e o corpo”, Bergson refere-se a origem da
concepgio cientifico/filoséfica dominante em sua época acerca das
relagdes entre o psiquico e o fisico. Relaciona-a aos desenvolvimen-
tos cientificos posteriores ao Renascimento, que teriam consistido,
primeiramente, na aplicacdo aos fendmenos organicos do mesmo tipo
de explica¢do mecanica utilizado para os fendmenos astrondémicos e
fisicos. Representa-se, desse modo, todo o universo material “como
uma imensa maquina, submetida as leis matematicas”, onde tudo
estd encadeado, como as “‘engrenagens num mecanismo de relégio”.
Esse determinismo se universalizou quando, além dos fendmenos
inorganicos e organicos, estendeu-se aos estados psicoldgicos e as
acdes humanas, postulando-se assim que eles seriam previamente
determinados e, portanto, matematicamente calculaveis (Bergson,
1993b, p.40).

Para Bergson, essa extensdo do determinismo ao dominio psicol6-
gico e daagio humana é correlata da concepcio segundo a qual hd uma
equivaléncia entre os processos psicolégicos conscientes e 0s processos
corporais, um “paralelismo rigoroso entre a alma e o corpo”, uma cor-
respondéncia ponto a ponto entre a série de fenomenos psicologicos e
a dos fendmenos cerebrais. E embora essa concepcao paralelista ndo
implique por si s6 qualquer privilégio do corpo em relagio a mente,
pois ela ndo exclui a tese de que o corpo exprime a alma ou que corpo
e alma sejam tradugdes diferentes de um mesmo original que nio seria
nem um nem outro, a ciéncia privilegiava o paralelismo que reduz
a vida mental a fendmenos cerebrais. As sensacdes, as lembrangas,
os sentimentos, os juizos, os raciocinios e as decisdes, por exemplo,
seriam meras tradug¢des de deslocamentos e agrupamentos de molé-
culas no cérebro, estando os processos conscientes para os fendmenos
atomicos tal qual uma fosforescéncia, assim como um traco luminoso
para o riscar de um fosforo. Desse modo, ndo haveria nenhuma alma
ou mente imaterial e a consciéncia seria assim um epifenémeno da
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atividade cerebral que apenas ilusoriamente aparece a si mesma como
determinante dos movimentos fisicos.

Esta fosforescéncia, iluminando-se, por assim dizer, a si mesma, cria
singulares ilusdes de 6tica interior; é assim que a consciéncia se imagina
modificar, dirigir, produzir movimentos dos quais ela é apenas o resultado;
nisto consiste a crenga numa vontade livre. A verdade é que se pudéssemos,
através do cranio, ver o que se passa no cérebro que trabalha, se dispusés-
semos, para observar o interior do cérebro, de instrumentos capazes de
aumentar milhdes e milhdes de vezes mais do que nossos melhores micros-
copios, se assistissemos, assim, a danga de moléculas, atomos e elétrons de
que é feitaa substancia cerebral, e se, por outro lado, possuissemos a tdbua
de correspondéncia entre o cerebral e o mental, isto é, um diciondrio que
permitisse traduzir cada figura da danga na linguagem do pensamento e
do sentimento, saberiamos tdo bem quanto a pretensa ‘alma’ tudo o que
ela pensa, sente e quer, tudo o que ela acredita fazer livremente enquanto

o faz mecanicamente. (ibidem, p.33)

Essa concepgio materialista seria aparentemente corroborada por
alguns fatos e argumentos empiricos. Os fatos: a correlacdo entre ocor-
réncias fisicas e alteragdes mentais —alteragdes de consciéncia, em casos
de consumo de dlcool ou de aspiracgéio de cloroférmio; perturbagdes na
inteligéncia, na sensibilidade, na vontade e até alienacéo, produzidas
pelo uso de toxicos; presenga frequente de lesdes na autépsia do cérebro
dealienados; localiza¢io, em certas partes precisas do cérebro, de fun-
¢Oes, como o movimento voluntdrio e a memoria, ou seja, lembrancas
dos movimentos de articulagdo da fala, dos sons das palavras e das
imagens visuais das palavras e das letras, a partir de lesdes cerebrais.
Os argumentos: a capacidade de explicar os fenémenos de percepcao
e memoria apenas a partir de processos fisiolégicos — as percepcoes
explicar-se-iam pela ac¢do de vibracdes externas que impressionam
os 6rgdos dos sentidos, transmitindo-se, a partir dai, ao cérebro,
onde se tornariam sensag¢des auditivas, visuais etc.; a memoria seria a
manutencédo do passado no cérebro, semelhante a fixagdo de imagens
em uma placa sensivel ou de fonogramas em discos fonograficos, ou
seja, do mesmo modo que uma agéo sobre o aparelho faz que o disco
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se repita, um estimulo sobre uma parte especifica do cérebro faria com
que uma lembranca ali depositada se manifestasse.

Contra essa concepc¢do materialista, reducionista e determinista
Bergson propde, como vimos amplamente no segundo capitulo,
uma outra concepgio a respeito do papel do corpo/cérebro os quais
aparecem ndo mais como produtores de representacdes ou arquivos
de lembrancas, mas apenas como um centro de agido. Depreende-se
dai que quanto mais desenvolvido for o sistema nervoso, mais rica
sera a percepcao, pois a mais complexidade dos mecanismos motores
amplia o campo de relagio com os objetos externos abrangendo um
maior nimero deles e uma maior distancia. E, também, porque as
agdes podem se tornar cada vez menos imediatas, menos necessarias.
Ou seja, o desenvolvimento do sistema nervoso possibilita um au-
mento da indeterminagio da acio, refletindo, portanto, a riqueza da
percepcio. E nesse sentido que Bergson (1990b, p.27) afirma que a
percepcdo simboliza “a parte crescente de indeterminagio, deixada a
escolha do ser vivo em sua conduta em face das coisas”. A extensdo da
percep¢ao consciente estd vinculada a “‘intensidade da acio de que o ser
vivodispde” (ibidem, p.28). Ela estd ausente sempre que um estimulo
se prolongue em reacdo necessdria — automatismo; ela se submete a
relacdo entre necessidade e distancia: “‘a medida que a reagdo se torna
mais incerta, que ela deixa mais lugar a hesita¢do, aumenta também a
distincia na qual se faz sentir [...] a a¢io do objeto” (ibidem, p.28).

Essarelacio entre indeterminacio e agdo permite a Bergson explicar
o contetido e a riqueza da percepgdo. A percepg¢io consciente consis-
tiria no isolamento de uma imagem do conjunto no qual se encontra
inserida. Esse isolamento consiste na diminuicio da acdo dos objetos
sobre o sujeito perceptivo o qual é um centro de indeterminacio e
que, portanto, percebe apenas o que é util para a acdo. Em si mesma,
a matéria é portadora de inimeros elementos e relacdes que nao tém
nenhum privilégio uns sobre os outros. Se pudéssemos falar em percep-
¢3o de um ponto material inconsciente, certamente ela seria mais vasta,
visto que “esse ponto recolhe e transmite as a¢des de todos os pontos
do mundo material” (ibidem, p.35). Ja a nossa percep¢io da matéria
“resulta da eliminac¢do daquilo que ndo interessa as nossas necessidades
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e, de maneira mais geral, as nossas fun¢des” (ibidem). A relagio entre
percepcao consciente e sua dependéncia da escolha pragmatica pode
ser sintetizada nos seguintes termos de Bergson:

Meu corpo se conduz, portanto, como uma imagem que refletiria
outras imagens, analisando-as do ponto de vista das diversas agdes a
exercer sobre elas. E, por consequéncia, cada uma das qualidades perce-
bidas por meus diferentes sentidos no mesmo objeto simboliza uma certa
dire¢do de minha atividade, uma certa necessidade. Pois bem: todas essas
percepg¢des de um corpo por meus diversos sentidos irdo, ao se reunirem,
dar a imagem completa desse corpo? Nao, certamente, jd que elas foram
colhidas no conjunto. Perceber todas as influéncias de todos os pontos
de todos os corpos seria descer ao estado de objeto material. Perceber
conscientemente significa escolher, e a consciéncia consiste, antes de tudo,

nesse discernimento pratico. (ibidem, p.48)

Pode-se desse modo explicar a relagdo entre a percep¢io cons-
ciente e as modificagdes cerebrais, sem reduzir uma a outra, como o
pretende o materialismo reducionista. A percepg¢do consciente reflete
aindeterminac¢do dos movimentos do corpo. A indeterminagio desses
movimentos resulta da estrutura cerebral que “oferece o plano minu-
cioso dos movimentos entre os quais” se tem a escolha, dando, assim,
“amedida exata da percep¢io” que se tem. Essa “desenha justamente
todas as partes do universo sobre as quais esses movimentos teriam
influéncia” (ibidem, p.39). Pode-se, entdo, explicar a percep¢io
sem recorrer a hipotese da existéncia de “centros conscientes” no
sistema nervoso, mas relacionando-a a “capacidade de agir do ser
vivo”, & “indetermina¢io do movimento ou da acdo que seguira ao
estimulo recolhido” (ibidem, p.66), o que, sem duivida, se manifesta
em processos cerebrais: “como a cadeia de elementos nervosos que
recebe, retém e transmite movimentos é justamente a sede e d4 a
medida dessa indeterminagio, nossa percepg¢io acompanhard todos
os detalhes e parecerd exprimir todas as variagdes desses mesmos
elementos nervosos” (ibidem). Desse modo, como jd vimos ampla-
mente, a correspondéncia entre percepcio e fendmenos cerebrais
ndo decorre de a consciéncia ser um epifenémeno do cérebro, mas



CONSCIENCIA E MATERIA 223

do fato de ambos medirem, “um pela complexidade de sua estrutura
e a outra pela intensidade de seu despertar, a quantidade de escolha
de que o ser vivo dispde” (Bergson, 1979a, p.263).

Conforme Bergson estabeleceu nos primeiros capitulos de Ma-
téria e memoria, o corpo, considerado por si s6, “estd confinado ao
momento presente no tempo e limitado ao lugar que ocupa no espa-
¢o”, conduzindo-se como “autdémato”, reagindo “mecanicamente
as exigéncias exteriores”’, como acontece, alids, com o conjunto da
matéria inorganica. De acordo, ainda, com essa obra, apreendemos
que, ao lado do corpo, hé o espirito —o “eu”, a “alma” — que, além de
se estender ““muito mais longe que o corpono espaco” e durar “através
dotempo”, é quem “solicita ou impde ao corpo movimentos ndo mais
automaticos e previstos, mas imprevisiveis e livres” (Bergson, 1993b,
p.31). Bergson ja havia estabelecido no Ensaio que o espirito “cria atos
ao se criar continuamente a simesmo’’ e que, sendo ‘“precisamente uma
for¢a que pode tirar de si mesma mais do que contém, devolve mais
do que recebe, dd mais do que possui” (ibidem).

Para que esse espirito, que é essencialmente livre, possa intro-
duzir, através do corpo, a novidade no mundo, ou seja, para que ele
possa realizar a¢des livres, é preciso, primeiramente, que nio haja
uma diferenca de natureza entre ele e a matéria, que haja entre essas
duas duracgoes apenas uma diferenca de tensdo; em segundo lugar,
que os “inumeraveis instantes do mundo material” — os trilhdes de
estimulos — possam ser contraidos, condensados, ‘“num tnico instante
da vida consciente” (ibidem, p.16), ou seja, que possa extrair alguma
“estabilidade” e “regularidade” do fluxo material. Desse modo, a
realizacdo de “a¢des livres ou pelo menos parcialmente indetermina-
das”, ou seja, a independéncia em relagéo ao ritmo, ao devir material,
depende da capacidade de “fixar” esse devir sobre o qual se “aplica”,
de “solidificd-lo em momentos distintos”’, de “condensar, desse modo,
sua matéria e, assimilando-a, digeri-la em movimentos de reagio que
passardo através das malhas da necessidade natural” (Bergson, 1990b,
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p.236). Essa é a condico das agoes livres: “Nao haverd novidade em
nossos atos sendo gragas ao que nos tivermos de repeti¢do nas coisas”
(Bergson, 1993a, p.103).

Para Bergson (1979a, p.201), essa contracdo da materialidade,
que € a condi¢do das “a¢des verdadeiramente livres”, corresponde a
uma tensdo, ‘“‘uma contracio violenta de nossa personalidade sobre
sl mesma’, ou seja, a um reajuntar o “passado que se furta, para o
impelir, compacto e indiviso, a um presente que ele criard, nele se
introduzindo”, o que significa a “coincidéncia de nosso eu consigo
mesmo”’ (ibidem). Essa tensdo pode variar em intensidade, direcdo
e duragio, conforme as diferentes pessoas e as mesmas pessoas em
diferentes situa¢des, de tal modo que a tensdo da duracdo mediria a
cada momento de um ser consciente “‘seu poder de agir, a quantidade
de atividade livre e criadora que ele pode introduzir no mundo” (Ber-
gson, 1993b, p.17). Desse modo, a maior ou menor tensdo da duracdo
determina tanto a for¢a da concentragdo da percep¢do quanto o grau
de liberdade possivel.

Se reduzimos a tensdo, interrompendo “o esfor¢o que impele ao
presente a maior parte possivel do passado” (Bergson, 1979a, p.201),
e em vez de agir, sonhamos, ‘a0 mesmo tempo, nosso eu se dissipa,
nosso passado, que até entdo se acumulava sobre si mesmo no impulso
indivisivel que nos comunicava, decompde-se em mil e uma lembran-
cas que se exteriorizam umas em relacio as outras. Elas deixam de se
interpenetrar a medida que mais se cristalizam” (ibidem, p.202). No
caso extremo de distenséio completa, “‘ndo mais haveria memoria, nem
vontade” (ibidem). Assim como néo “caimos jamais nessa passividade
absoluta, tanto quanto ndo podemos nos tornar absolutamente livres”
(ibidem), podemos entrever ‘‘uma existéncia constituida de um pre-
sente que recomega sem cessar — ndo ha duracéo real, nada a no ser
instantaneidade que morre e renasce infinitamente” (ibidem). Mas, de
fato, 1sso ndo ocorre nem na matéria. Como vimos, Bergson atribui a
matéria as propriedades que qualificavam o espirito em sua profundi-
dade, ou seja, amudanca interior, a nio repeti¢io, a temporalidade: “A
duragéo real ¢ aquela que morde as coisas e nelas deixa a marca do seu
dente” (ibidem, p.46). Essa concepgio de duragio traz implicito um
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componente fundamental explicitado por Matéria e memdria, o qual
parece distinguir, pela sua presenga ou ndo, a matéria e o espirito: a
memoria. Admitindo-se, “para comodidade de estudo”’, que a necessi-
dade éa “lei fundamental da matéria”, Bergson supde que o que ocorre
nesse dominio é umareacdo imediata a um estimulo, ajustando-se “ao
seu ritmo”’ e se prolongando “na mesma duracdo”, o que significa
estar no presente, “num presente que recomeca sem cessar’ (ibidem,
p.202). A percepgio pura, tal como tematizada anteriormente, ‘“faria
verdadeiramente parte da matéria”, a qual o filésofo se refere como
“o grau mais baixo do espirito — o espirito sem a memoria” (Bergson,
1990b, p.250). Mas Bergson ameniza essa distin¢io entre o espirito
e a matéria em termos de memoria, ao postular que a memoria néo é
uma fun¢do que nio faga de alguma forma parte da matéria. O fato
de a matéria repetir “sem cessar” o passado indica que “‘seu passado
¢ verdadeiramente dado em seu presente” (ibidem), o que Bergson
considera como uma espécie de “pressentimento”, de imita¢do da
memoria, embora, justamente em virtude dessa repeticdo incessante,
o passado ndo seja lembrado, mas apenas “desempenhado”.

Ao estabelecer a identidade de natureza entre a matéria e o espirito,
Bergson introduz a possibilidade de uma “transi¢io”, afirma a existéncia
de uma “infinidade de graus entre a matéria e o espirito plenamente
desenvolvido” (ibidem, p.249). Essas diferengas se expressam na
prépria matéria. Da matéria bruta, passando pelos varios niveis de
desenvolvimento dos seres vivos até o homem, pode-se observar uma
“complicac¢do gradual” do sistema nervoso, uma “‘organizagio mais
complexa” do sistema sensério-motor. Pelo aumento das vias motoras
— “variedade cada vez mais rica de mecanismos motores” (ibidem) —a
serem escolhidos diante de “uma mesma excitagio” recebida, o sistema
nervoso se torna cada vez mais capaz de “canalizar excita¢des e organizar
acoes”, ou seja, se ampliando s6 “a atividade do ser vivo”, mas também
asua “‘capacidade de esperar antes de reagir”’ (ibidem).

O desenvolvimento do sistema nervoso, porém, constituindo-se
como um instrumento de escolha cada vez mais amplo, permitindo,
assim, “‘uma maior independéncia do ser vivo face a matéria” (ibidem)
— “efetivamente o que se vé&” (ibidem, p.280) —, é apenas a tradugio
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exterior, um reflexo, um simbolo material daquilo “que néo se vé&”
(ibidem), da “forca interior” que é “essa propria independéncia”
(ibidem, p.249). Conforme o grau de desenvolvimento do sistema
nervoso, torna-se possivel um maior grau de tensio da consciéncia, a
qual pode, pela percep¢io, relacionar-se com um conjunto cada vez
mais distante de objetos e, pela memoria, condensar um passado cada
vez mais enriquecido diante de uma decisdo a tomar, podendo, assim,
“libertar-se do ritmo do transcorrer das coisas” e “influenciar mais
profundamente o futuro” (ibidem). Bergson estabelece assim uma
correlacdo entre os graus de tensdo e os graus de liberdade.

Trata-se, de fato, de graus de manifestacdo possivel da liberdade,
o que significa que embora as condi¢des materiais sejam dadas, ndo
decorre necessariamente dai que elas sejam aproveitadas. Retomemos
o papel do cérebro nas operagdes mentais para elucidar esse aspecto.
O cérebro “néo é nem a duplicata nem o instrumento da vida cons-
ciente” mas apenas ‘o ponto extremo dela, a parte que se insere nos
acontecimentos” (Bergson, 1972, p.581), ele é apenas “um 6rgéo de
atencdo do pensamento a vida” (ibidem, p.1210). Ele, simplesmente,
“marca, delimita e mede o estreitamento psicologico que é necessario a
agdo” (ibidem, p.581). Ele faz que, em razio da adaptacio e da escolha,
“consciéncia, sentimento e pensamento permanecam tensos em relagio
a vida real e, consequentemente, capazes de agdo eficaz” (ES, p.47).
Desse modo, um cérebro desenvolvido permite que se “abranja num s6
golpe de vista um maior numero de fatos [...] que se percebam eventos
sucessivosumaum” (Bergson, 1979a, p.263). Mas diante desses fatos
percebidos, podemos deixar que eles nos conduzam ou nés é que os
dominamos. O que significa que, diante das mesmas condi¢des, cére-
bros com um mesmo grau de desenvolvimento podem corresponder
a graus diferentes de tensfo da consciéncia, ou seja, graus diversos de
liberdade. Parece que podemos concluir, entdo, que, embora o cérebro
“seja um 6rgdo de atengdo a vida” (ES, p.47) e por isso seja até certo
ponto responsavel pela tensio da consciéncia, por ligd-la as exigéncias
do mundo e a acdo, essa tensdo maior ou menor pode ser, em ultima
instancia, remetida ao espirito. Ao afirmar que o sistema nervoso tra-
duz as “intensidades possiveis de meméria” e ao considerar que isso
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¢ amesma coisa que “‘todos os graus possiveis de liberdade”, Bergson
(1990b, p.250), embora destaque a importancia do corpo, do desen-
volvimento do sistema nervoso para a liberdade, o trata como se fosse
a condic¢do negativa dela mesma, pois nessa afirmacdo esta implicito
que a liberdade é, em ultima instincia, atributo do espirito, que vez
por outra o filésofo define como meméria. E o espirito mais ou menos
livre o responsével pela inser¢do da indeterminagdo no mundo, a qual
¢ na verdade a expressio de sua liberdade.

O que ndo se vé é a tensdo crescente e concomitante da consciéncia no
tempo. Nao apenas, por sua memoria das experiéncias ja antigas, essa cons-
ciéncia retém cada vez melhor o passado para organiza-lo com o presente
numa decisdo mais rica e mais nova, mas vivendo uma vida mais intensa,
condensando, por sua meméria da experiéncia imediata, um ntimero cres-
cente de momentos exteriores em sua duracio presente, ela torna-se mais
capaz de criar atos cuja indeterminacio interna, devendo repartir-se em uma
multiplicidade t3o grande quanto se queira dos momentos da matéria, pas-
sard tanto mais facilmente através das malhas da necessidade. Assim, quera
consideremos no tempo ou no espaco, a liberdade parece sempre lancar na
necessidade raizes profundas e organizar-se intimamente com ela. O espirito
retira da matéria as percepgdes que serdo seu alimento e as devolve a ela na
forma de movimento, onde imprimiu sua liberdade. (ibidem, p.280)

Essa questdo da relagdo entre os varios graus de manifestacdo da
liberdade e o corpo é retomada de maneira mais abrangente na obra
de Bergson A evolugao criadora, a qual, como veremos na préxima
sec¢do, introduz um novo elemento na defesa bergsoniana da liberdade:
anocio de élan vital.

Liberdade, consciéncia e vida

Como vimos nas secdes anteriores, aliberdade aparece no Ensaio de
Bergson como um dado imediato da consciéncia e como uma dimenséo
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essencial do espirito. A seguir, em Matéria e memoria, confrontan-
do-se com as explicagdes deterministas/reducionistas dos processos
psicol6gicos e com os fatos nos quais elas se apoiam, Bergson procura
mostrar que a manifestacdo concreta da liberdade essencial do espirito
estd condicionada ao grau de complexidade do sistema nervoso, em
particular, a estrutura e modo de funcionamento do cérebro. Em con-
sonincia com essas duas perspectivas veremos, a seguir, o tratamento
que Bergson d4 ao tema da liberdade em A evolucdo criadora. A questao
que consideraremos é a seguinte: Como a liberdade essencial do espirito
e sua manifesta¢do propiciada ou limitada pela estrutura corpérea sao
explicados pela concep¢io evolucionista bergsoniana?

Bergson defende em A evolugdo criadora que o processo evolutivo
é indeterminado, ou seja, que ndo hda uma direcio nem uma finalidade
previamente estabelecidas. Nesse sentido, a evolu¢io da vida difere
fundamentalmente da evolucdo dos sistemas fisicos nos quais ndo
haveria, a rigor, novidade, ou seja, neles o futuro poderia ser previsto
jaque ele consistiria apenas em uma justaposicao de “elementos supos-
tamente imutaveis”, em uma mudanca de posi¢do, em uma repeticao
dos “mesmos fenémenos elementares”. Diferentemente, a evolucdo
bioldgica seriauma “criagio continua de imprevisivel forma”. Embora
o aparecimento de novas espécies se deva a “‘causas precisas’’, nao se
segue dai que se possa prever o seu aparecimento a partir do conheci-
mento dessas causas e das condi¢des em que se produz a nova forma:
“essas condicoes lhe sdo constitutivas e mesmo se identificam com
ela, sendo caracteristicas do momento em que a vida passa a revelar
sua historia: como supor conhecida de antemao uma situagdo que é
Unica em seu género, que ainda ndo se produziu e ndo se reproduzird
jamais?” (Bergson, 1979a, p.28).

A indeterminacio da diversidade das formas de vida é explicada,
como vimos no terceiro capitulo, pelo embate entre o élan vital e a
matéria, embora a indeterminacdo, como criagio e liberdade, seja
apresentada como uma propriedade intrinseca ao élan vital. E nesse
sentido que Bergson afirma explicitamente, por exemplo, que o élan
vital esta “orientado essencialmente para atos livres” (ibidem, p.255).
Vejamos mais detalhadamente como Bergson explica esse processo,
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chamando a aten¢io para o fato de que o fil6sofo ora fala em élan
vital, ora em consciéncia por considerd-los, como também ja tivemos
oportunidade de dizer, como nogdes coextensivas.

Segundo Bergson (1979a, p.24), onde hd vida ha uma consciéncia
ligada & matéria, “cravada em um organismo que se submete as leis
gerais da matéria inerte”. Por isso, ndo h4, no dominio da vida, “pura
consciéncia” nem “pura atividade criadora”. A consciéncia imprime
um movimento numa direcdo contrdria a das transformacdes pura-
mente fisicas. Bergson define o movimento da vida como “esforco para
levantar o peso que cai”, ja que algo da “vontade que o movimenta”
continua presente. Se, por um lado, “s6 consegue retardar a queda”,
por outro lado, dd-nos “uma ideia do que foi a elevacdo do peso”
(ibidem, p.247). A matéria seria “um gesto criador que se desfaz”
enquanto a atividade vital seria “uma realidade que se faz através
daquela que se desfaz” (ibidem, p.248). Temos, assim, de um lado, o
élan vital inerente a consciéncia descrito como um impulso tinico que
atravessa as vdrias geracoes de seres vivos, ligando os individuos e as
espécies, fazendo da “série inteira desses seres vivos uma tnica onda
imensa a perpassar a matéria” (ibidem, p.251). Ao lado dessa for¢a
que “evolui através do mundo organizado”, a qual “procura sempre
ultrapassar a si mesma”’, haveria as restri¢des e limites impostos pela
matéria, impedindo-a de tornar-se absoluta.

Dai os caminhos tortuosos, ndo harménicos e divergentes da
evolucdo. Ou seja, as grandes divisdes que se observam no processo
evolutivo, a variagdo imprevisivel das formas dever-se-1a ndo apenas
a agdo do élan vital, mas também as restri¢des impostas pela matéria,
que se constitui como obstéculo — resisténcia — a sua agdo. Para Ber-
gson (1979a, p.254), “a evolug¢do do mundo organizado nada mais é
que o desenrolar dessa luta”. O filésofo responsabiliza a matéria pela
cisdo entre os reinos vegetal e animal, pela separacio no mundo ani-
mal entre instinto e inteligéncia. A matéria seria também responsavel
pelas “regressdes”, “pausas” e “acidentes de todo tipo”. Em razio
do obstaculo material, “cada espécie age como se 0 movimento geral
da vida se detivesse nela em vez de atravessa-la. Ela s6 pensa em si,
ela s6 vive para si” (ibidem, p.255). A matéria é também, até certo
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ponto, responsavel pelo que é contingente: as formas, os obstaculos, a
dissociac¢do da tendéncia primordial em “tendéncias complementares”
—linhas divergentes de evolucdo—, as paradas, os recuos, as adaptacdes.
De acordo com essa concepgio evolutiva que envolve élan vital, de
um lado, e a matéria, de outro, a vida pode assumir aspectos e formas
totalmente diferentes das conhecidas, desde que o substrato quimico
e as condicdes fisicas sejam distintos; o que significa que ela pode estar
presente em lugares onde as condi¢des sejam absolutamente distintas
daquelas de nosso planeta:

Nao era absolutamente necessario que a vida mostrasse preferéncia
pelo carbono do écido carbénico, principalmente. O essencial era que
ela armazenasse energia solar; mas, em vez de pedir ao Sol que sepa-
rasse uns dos outros, p.ex., atomos de oxigénio e de carbono, ela teria
podido (em teoria, pelo menos, e com abstracdo das dificuldades de
execucdo talvez insuperaveis) propor-lhe outros elementos quimicos,
que teria sido, entdo, necessario, portanto, associar ou dissociar por
meios fisicos inteiramente diferentes. E se o elemento caracteristico
das substancias energéticas do organismo houvesse sido outro senio o
carbono, os elementos caracteristicos das substincias plésticas teriam
sido provavelmente outros que néo o nitrogénio. A quimica dos corpos
vivos teria sido, pois, radicalmente diferente do que é. Teria resultado
em formas vivas sem analogia com as que conhecemos, cuja anatomia
fosse outra e outra a fisiologia. Apenas a fun¢do sensério-motora se
teria conservado, jd ndo fosse em seu mecanismo, pelo menos em seus
efeitos. E, portanto, verossimil que a vida transcorra em outros planetas,
também em outros sistemas solares, sob formas de que ndo temos ideia
alguma, em condigdes fisicas as quais ela nos parece, do ponto de vista
da nossa fisiologia, repugnar de maneira absoluta. Se ela visa essencial-
mente captar energia utilizéavel para despendé-la em agdes explosivas,
elaescolhe, sem duvida, em cada sistema solar e em cada planeta, como
o faz na Terra, os meios mais apropriados para obter esse resultado nas

condi¢des que lhe sdo dadas. (ibidem, 256)

Embora a matéria seja um componente tdo importante do pro-
cesso evolutivo, responsavel pelas formas que ele assume, parece que
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para Bergson o seu papel é mais negativo, ja que o filésofo parece
considerar, como dissemos hd pouco, que é o élan vital que insere a
indetermina¢do no mundo, nesse dominio da necessidade, que é a
matéria. Quando Bergson fala em graus de indeterminacéo, ele ndo
os atribui ao préprio élan vital, mas a sua manifestacio a qual se
relaciona ao nivel de desenvolvimento do sistema nervoso. O pro-
gresso do sistema nervoso desde a monera, passando pelos insetos
mais bem-dotados, até os vertebrados mais inteligentes, consiste no
desenvolvimento e na conciliagdo de duas tendéncias antagdnicas:
“adaptacdo mais rigorosa dos movimentos” e “maior margem dei-
xada ao ser vivo para escolher entre eles”. No organismo humano, e
no organismo animal em geral — em propor¢des varidveis —, tem-se,
de um lado, um “nimero consideravel de mecanismos motores”
montados na medula e no bulbo, esperando “‘um sinal para liberar o
ato correspondente; de outro lado, a vontade, manifestacdo concreta
do élan vital, cuja fungdo é ou “montar o proprio mecanismo” ou
“escolher os mecanismos a desencadear, a maneira de combina-los
em conjunto, o momento da eclosdo” (ibidem, p.253).

A vontade em si mesma ndo dependeria do sistema nervoso,
ela seria inerente a consciéncia enquanto um cérebro desenvolvido
teria um maior nimero de mecanismos motores a serem escolhidos.
Uma encruzilhada mais complicada onde se cruzam as vias motoras
permite a manifestacio, como vimos na tltima parte do capitulo
anterior, de uma vontade em si mesma ou em sua expressio mais
“eficaz”, mais “intensa”’, mais “‘rigorosa”’ e mais independente: “O
organismo se conduz cada vez mais como uma maquina para agir
que se reconstruisse inteiramente a cada a¢do nova, como se ela
fosse de borracha e pudesse, a qualquer instante, mudar a forma de
todas as suas pecas” (ibidem, p.253). E nesse sentido que se consi-
dera o ser vivo como um ‘“centro de acdo”, e, consequentemente,
“determinada soma de contingéncia introduzindo-se no mundo”.
A “quantidade e qualidade da agdo possivel”, bem como a “escolha
mais ou menos extensa”’ entre as acdes variam com o desenvolvi-
mento do sistema nervoso, o qual “esboga as linhas flexiveis sobre
as quais sua acdo correrd”.
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As consideragdes anteriores parecem sugerir uma continuidade,
uma diferenca apenas de grau entre o homem e o0 animal, decorrente
da semelhanca de constituicdo de seus cérebros, e associada a diferenca
de volume e complexidade entre eles. Contrariando essa expectativa,
Bergson pretende que haja efetivamente uma diferenca muito mais
profunda entre esses cérebros; uma diferenca de natureza, a diferenca
entre o “limitado” e o “ilimitado”. Para Bergson, é apenas no ser hu-
mano que o nimero de mecanismos motores que se podem montar,
e, consequentemente, “o nimero dos detonadores que tém a funcio
de acionar o mecanismo motor entre os quais oferece a escolha, é
infinito” (ibidem, p.264). Essa diferenca é relevante o suficiente para
estabelecer a possibilidade da liberdade apenas na esfera humana e a
sua impossibilidade, o automatismo, no animal.

Essadiferenca entre o homem e o animal nos leva de volta a questdo
darelacio entre aliberdade, a consciéncia e a matéria no processo evo-
lutivo. Bergson tem associado a consciéncia a capacidade de escolha,
ela é “sinébnimo de inven¢io e de liberdade”. Ocorre que no animal
a invencdo é uma mera variacdo do rotineiro, a iniciativa individual
podendo ampliar os hébitos, mas caindo num novo automatismo:
““as portas de sua prisio se fecham tdo logo abertas; esforcando-se por
escapar de sua corrente s6 consegue alonga-la” (ibidem, p.264). A vida
antes do homem é um “esforgo da consciéncia para sacudir a matéria”
e um “‘esmagamento da consciéncia pela matéria” (ibidem, p.264).
Bergson caracteriza esse processo nos seguintes termos:

O empreendimento era paradoxal — se no entanto se pode falar assim
neste caso, sendo por metéfora, de empreendimento e esforco. Tratava-se
de criar com a matéria, que é a propria necessidade, um instrumento de
liberdade, de fabricar uma mecénica que triunfasse sobre o mecanismo, e
de empregar o determinismo da natureza para passar através das malhas
da rede que ele estendera. Mas por toda parte fora do que é humano,

a consciéncia se deixou prender na rede cuja malhas queria atravessar.
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Ficou prisioneira dos mecanismos que ela montara. O automatismo, que
ela pretendia acionar no sentido da liberdade, enrola-se em volta dela e a
arrasta. Ela ndo tem a forca para desvencilhar-se dele, porque a energia
de que fizera provisdo para agir emprega-se quase que inteiramente para
manter o equilibrio infinitamente sutil, essencialmente instavel, aonde

ela conduziu a matéria. (ibidem, p.264)

A consciéncia que Bergson define como uma “exigéncia de criagdo”
s6 se manifesta a si mesma onde houver a possibilidade de criagio; ela
“adormece” onde houver automatismo e “desperta” onde ha “possi-
bilidade de uma escolha” (ibidem, p.262). Nos “organismos despro-
vidos de sistema nervoso”, é o “poder de locomocio e de deformacdo”
que determina a variagdo de consciéncia; ja nos “‘animais dotados de
sistema nervoso, ela é proporcional a complica¢io da encruzilhada
onde se encontram as vias chamadas sensoriais e as vias motoras, isto
é, do cérebro” (ibidem, p.262). E apenas no homem que a conscién-
cia consegue quebrar a corrente, libertar-se. Gragas a superioridade
de seu cérebro que lhe “permite construir um ndmero ilimitado de
mecanismos motores, opor sem cessar novos habitos aos antigos e, ao
dividir o automatismo contra si mesmo, dominda-lo” (ibidem, p.265),
0 homem ndo s6 é capaz de manter sua mdquina, mas utilizd-la como
quiser. Devemos lembrar, todavia, que o cérebro é apenas um signo
exterior —hd outros como a fala e a vida social — “de uma tinica e peculiar
superioridade interna” (ibidem, p.265).

Essa superioridade do homem n#o esté relacionada a nenhum
plano ou finalidade da criagdo. As outras espécies com as quais 0s
homens estdo sempre em luta ndo foram criadas para eles. Se o fluxo
de vida lancado por meio da matéria tivesse se chocado com “aciden-
tes diferentes” em seu trajeto, ele teria se dividido de outra maneira e
nés teriamos sido fisica e moralmente diferentes. A humanidade nio
¢ o cume da evolugdo, jd que essa se processa em linhas divergentes,
estando a espécie humana apenas no cume de uma delas. Mas hd um
sentido no qual se pode considerar a humanidade como a “razio de
ser da evolugdo”. O homem € o tinico caso em que a energia criadora
produziu uma estrutura biolégica/cerebral que pode melhor a expri-
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mir, ou, como diz Bergson, é s6 0 homem que pode dar continuidade
infinitamente a0 movimento vital, e é somente no caso dele que se
pode efetivamente se pensar em liberdade. Bergson propde uma
imagem que ilustra essa diferenca fundamental entre 0 homem e os
outros seres vivos:

Do nosso ponto de vista, a vida aparece globalmente como uma onda
imensa que se propaga a partir de um centro e que, na quase totalidade de
sua circunferéncia, detém-se e se converte em oscilagio no mesmo lugar:
num sé ponto o obstéaculo foi forcado e a impulsdo passou livremente.
Essa liberdade ¢ que assinala a for¢a humana. Por toda parte menos no
homem, a consciéncia viu-se acuada a um impasse; s6 com o homem ela
prosseguiu em seu caminho. (ibidem, p.266)

Mas como compreender essa afirmacio de Bergson segundo a qual
a liberdade é um atributo exclusivo do homem e a outra mais geral
segundo a qual “a consciéncia € essencialmente livre; ela é a propria
liberdade”? (ibidem, p.270). Essa consciéncia absoluta “ndo pode
atravessar a matéria sem se situar nela, sem se adaptar a ela” (ibidem,
p.270). Essa “consciéncia atuante, isto é, livre” (ibidem, p.270) con-
traria o movimento da matéria o que fez com que na maioria dos casos
esse fluxo tenha se convertido “num turbilhonamento no mesmo lugar”
(ibidem, p.269). Em outras palavras: “O movimento de um fluxo é
diferente daquilo que ele atravessa, embora o riacho adote necessaria-
mente as sinuosidades do leito em que corre. A consciéncia é distinta
do organismo a que da 4nimo, embora sofra algumas das vicissitudes
dele” (ibidem, p.270). Mas ndo se segue dai que a matéria seja um
obstaculo intransponivel em outros niveis que ndo o humano, pois se
o fosse ndo seria mesmo concebivel a evolucio. E gracas a insercio da
consciéncia na matéria que o processo criativo estd presente “‘em qual-
quer momento de qualquer forma viva”. Isso por que, a todo momento
e em todo ser vivo, produzem-se variagdes continuas e imperceptiveis,
as quais estdo na origem das variagdes bruscas perceptiveis. Dai poder
dizer-se que a vida “a cada instante cria alguma coisa” (ibidem, p.29),
criando “paulatinamente durante sua evolucio” formas indetermina-
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das, isto é, “imprevisivels”. As varias formas de vida “devem servir de
veiculo” cada vez mais a atividades indeterminadas, isto é, cada vez
mais livres (ibidem, p.127).

E somente no caso da humanidade, contudo, que deparamos com
a “situacdo privilegiada”, segundo a qual o fluxo — que é a conscién-
cia — “passa livremente, arrastando consigo o obstaculo, que tornara
mais penosa a sua marcha, mas nio adeterd” (ibidem, p.269). E s6 no
homem que poderiamos deparar com ac¢des verdadeiramente livres.
Mas, como vimos no final do capitulo anterior, a um mesmo grau de
desenvolvimento do sistema nervoso, entre os seres de uma mesma
espécie como os humanos, podem corresponder vérios graus de tensdo
da consciéncia, vérios graus de intensidade da meméria, o que significa
varios graus de liberdade, o que remete de volta a consciéncia.

Na oitava de uma série de onze conferéncias que Bergson (1972,
p.1082) proferiu na Universidade de Edinburgh sob o titulo geral de
The problem of personality,® o filosofo afirma que “os dois aspectos
essenciais da personalidade humana” sdo a memoéria e a vontade. En-
quanto a memoria “abraca o passado inteiro inconsciente de maneira
atornar consciente toda parte dele que possa ser utilizada”, a vontade
“tende continuamente para o futuro”. E na vontade que se vé “par-
ticularmente esse impulso — “élan” — para frente. Bergson diz ainda
que essas duas fungdes s6 podem ser adquiridas e exercidas por um
“esfor¢o” que, embora néo seja observado por ser “constante”, ndo
¢ menos que uma tensdo. Bergson considera que, de fato, a vontade
“designa apenas uma parte ou um aspecto” do élan, e que, portanto,
“seria mais exato falar de um impulso interior (impetus)” (ibidem,
p-1083). Embora o impulso para o futuro seja “‘um elemento essencial
da pessoa humana, como se a pessoa estivesse ja no ponto para o qual
elase move”, ele pode ““diminuir-se ou mesmo deter-se quase comple-
tamente”. E o que acontece em certas desordens da personalidade que
se caracterizam por ‘‘uma incapacidade ou uma repugnancia a agio”’;
essas desordens “sdo todas, sem excecdo, formas de indecisio”. Por

3 Conferéncias pronunciadas em inglés entre os dias 21 de abril e 22 de maio de
1914.
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tras da indecisdo se encontra a causa mais profunda das desordens de
personalidade: “a diminui¢io do impulso normal”. E a presenca do
impulso para a agdo que explica o porqué de o homem que é racional
nio ficar eternamente examinando “todas as razdes possiveis”, ou
considerando “todas as consequéncias possiveis de uma decisdo que
¢ preciso tomar”, ou tomando “todas as precaucdes contra todos os
riscos que poderiam dela resultar”.

Essas considera¢des parecem sugerir que, pelo menos no caso do
homem, pode-se associar o grau de liberdade a certa quantidade de
élan vital, a qual pode ser variavel mesmo no caso do homem normal,
ou seja, quando ndo se trata da presenca explicita de um distarbio da
personalidade. Trata-se, entdo, de investigar que situacoes da vida
humana podem contribuir para a diminui¢do desse impulso, em que
casos ele se exprime mais amplamente, ou seja, que se pode considerar
que as acdes sdo livres. Essa analise envolve a questio da relagdo entre
aacdo eas exigéncias da vida social e espiritual, tema que serd o objeto
da préxima secio.

Liberdade, imanéncia e transcendéncia

Conforme vimos, Bergson (1978, p.221) estende a indeterminacio
ao préprio processo evolutivo, relacionando-a a a¢do de um “grande
fluxo de energia criadora” o qual se “lanca na matéria para obter dela
oquepode”. Isso explicaria, pelo menos em parte, ja que a oposi¢do da
matéria também é importante, a grande pluralidade de formas que a
vida assumiu no decorrer da evolucdo. Ocorre que, na grande maioria
dos casos, esse processo criador, esse engendramento do novo, teria se
estagnado, ndo indo a frente. E o que teria acontecido, por exemplo,
com as sociedades de insetos, “cuja atividade girava infinitamente no
mesmo circulo, cujos 6rgdos eram instrumentos completos |[...] cuja
consciéncia deslizava no sonambulismo do instinto [...] cuja organi-
zagio é sabia, mas onde o automatismo é completo” (ibidem, p.221).
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Seria apenas na linha evolutiva que chegou a0 homem que o “esfor¢o
criador passou com éxito”, a consciéncia adquiriu, ao “atravessar ama-
téria [...], como num molde, a forma da inteligéncia fabricadora” e ““a
invencio, que trazem si a reflexdo, expandiu-se em liberdade” (ibidem,
p.222). Como foi justificado anteriormente, somente o homem teria o
privilégio de reunir as condi¢des psicobiolégicas para dar continuidade
ao movimento vital; somente nesse caso a consciéncia teria criado uma
forma capaz de dar prosseguimento ao impulso criador que carrega
consigo. Acontece que, embora as condi¢oes sejam dadas, as acoes
humanas frequentemente nio expressam, no estdo em sintonia com
o élan vital. Afirma-se, assim, uma liberdade em principio a qual, em
geral, é contrariada na existéncia.

Essa oposigio entre “esséncia” e “existéncia’ aparece no Ensaio
sob a forma da relacdo entre o “eu profundo” e o “eu superficial .
Bergson afirma ai, como vimos na segunda parte deste capitulo, que
os atos sdo livres quando emanam do eu profundo, quando refletem a
sua natureza que é duragio, quando estio em continuidade com ele,
constituindo-se, desse modo, em novidade imprevisivel; mas nio
o sdo frequentemente por serem determinados exteriormente, por
provirem de nosso eu superficial o qual se relaciona com o mundo na
perspectiva do espaco, desse eu parasita que invade frequentemente
o0 outro em razdo das necessidades praticas. Bergson (1988b, p.125)
conclui, assim, que muitos homens vivem e morrem “‘sem terem co-
nhecido a verdadeira liberdade”. Essa distingo entre o eu superficial
e o eu profundo, a qual estd relacionada a estrutura psicofisiologica e
¢ tematizada de maneira mais ou menos explicita nas trés primeiras
obras principais de Bergson, é retomada pelo fil6sofo no inicio de sua
ultima grande obra filoséfica, As duas fontes da moral e da religido.
Bergson (1978, p.7) diz ai que apreendemos no fundo de nés mesmos
“uma personalidade cada vez mais original, incomensuravel com as
demais e de resto inexprimivel”, ao passo que no superficial “somos
parecidos com as outras pessoas, semelhantes a elas, unidos a elas por
uma disciplina que cria entre elas e n6s uma dependéncia reciproca”.
Essa distin¢do remete-nos a um outro aspecto da liberdade no pensa-
mento de Bergson o qual, embora tenha sido vez ou outra considerado,
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esperou muito tempo até receber um tratamento mais circunstanciado:
a liberdade ante a vida social e espiritual.

Considerando que ja tratamos amplamente no Capitulo 4 da liber-
dade na vida social, enfatizando os limites impostos pela sociedade e
internalizados pela maioria dos seres humanos, ou seja, da constituigio
do “eu superficial” e de seu comportamento habitual, daremos agora
especial atengdo a questdo da liberdade quando se considera a perspec-
tivado “euprofundo”, isto ¢, a sintonia com uma dimensao espiritual,
procurando reforgar, desse modo, a ideia de uma intima relagio entre
liberdade e dualismo consciéncia e matéria em Bergson. Nesse sentido,
deveremos considerar primeiramente exemplos privilegiados de seres
humanos nos quais a liberdade se manifesta revelando a sua intima
relacdo com um Deus criador e livre por exceléncia, o qual, como
também vimos no Capitulo 4, seria, em dltima instancia, o principal
responsavel pela indeterminagio e liberdade.

A partir de que elementos conhecidos, de que experiéncia humana,
podemos compreender a natureza divina? Que emogio humana se
assemelha ao “sublime amor que é para o mistico a propria esséncia
de Deus”? Para Bergson, o amor divino pode ser compreendido como
“uma forgade criagdo”, como uma “energia criadora”, por um filésofo
que, ao analisar uma criac3o artistica como a sinfonia de Beethoven,
por exemplo, pensa na emogio que lhe é inerente, “no entusiasmo que
pode abrasar uma alma, consumir o que nela se encontra e ocupar dai
por diante o espaco todo” (ibidem, p.268). Se, por um lado, a com-
posicdo se dd “no plano intelectual”’, ou seja, envolve “composigio”,
“recomposi¢do” e “escolha”, por outro, ela se d4 acima desse plano,
“num ponto onde se aninhava uma indivisivel emoc¢io”, a qual é mais
que a propria musica, que € a sua “explicitacdo intelectual”. Essa
emogio depende da vontade, ela envolve esforco, “como o olho para
entrever uma estrela que se perde na escuridido da noite” (ibidem,
p-268). O filésofo poderia também compreender a criagdo divina, a
partir de sua prépria criagdo. Mas ndo daquela criagio feita a partir
de conceitos e palavras, enfim, de ideias que ele herda de seus prede-
cessores e contemporaneos, apenas remodelando-as até certo ponto
e combinando-as “de maneira nova”’. Esse método dd sempre um



CONSCIENCIA E MATERIA 239

resultado num tempo restrito e, embora esse possa ser original, forte
e enriquecer o pensamento humano, ele ndo “passard de um aumento
darendaanual; a inteligéncia social continuard a viver com os mesmos
capitais, com os mesmo valores” (ibidem, p.269).

A criacdo filosofica a qual Bergson se refere consiste em um “‘mé-
todo de composi¢do, mais ambicioso, mais seguro, incapaz de dizer
quando terminarad e se terminard” (ibidem, p.269). Nela o fildsofo se
colocaria acima do “plano intelectual e social” em “um ponto da alma
de onde parte uma exigéncia de criacio”. Essa exigéncia de criacdo
experimentada por alguns escritores é uma “‘emocao Gnica, abalo ou
impulso recebido do préprio fundo das coisas”. Como a exprimir a
partir de palavras e ideias existentes e que ja exprimem coisas’ Ele
precisa “violentar as palavras, forgar os elementos”, como o faz um
trocadilhista, o que ndo lhe garante o sucesso. Mas ha aqueles casos
que o aproximam da cria¢do divina, casos em que ‘“‘terd enriquecido a
humanidade com um pensamento capaz de assumir aspecto novo para
cada geracdo nova, capital infinitamente produtivo de lucros e ndo mais
de uma quantia a gastar imediatamente” (ibidem, p.270).

Para Bergson, mais do que os artistas, cientistas e filésofos, os
misticos seriam aqueles, dentre os seres humanos, que do continui-
dade a0 movimento vital, que estio em consonancia com o absoluto,
o qual prevalece em relagio as necessidades da existéncia, fazendo
que sejam, de certa forma, especiais: “Esse impulso continua, assim,
por intermédio de certos homens, cada um dos quais se verifica cons-
tituir uma espécie composta de um s6 individuo” (ibidem, p.285).
Os proprios misticos definem a emog¢io que experimentam como um
“sentimento de libertacdo”. Eles sdo indiferentes, sentem um alivio e
um contentamento por desembaracar-se daquilo que “motiva o co-
mum dos homens”: bem-estar, prazeres, riquezas. Nio se pode falar
em obstéaculos para essa alma liberta. Para ela, ndo ha obstaculo a ser
contornado ou a ser forgado, enfim, ndo ha obstaculo; ela ndo

remove montanhas, porque nio vé montanhas a remover [...] na medida
em que raciocinardes sobre o obstaculo, ele continuard onde esta; na medi-

da em que o considerardes, vos o decomporeis em partes que serd preciso
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transpor uma a uma; o pormenor da decomposi¢io pode ser ilimitado,
nada assegura que o esgotareis. Mas podeis rejeitar o conjunto, em bloco,
se o negardes. (ibidem, p.51)

Como jéfoidito anteriormente, a emocdo que o mistico experimen-
ta e manifesta “‘sob uma forma original” é o “impulso de amor” — por
oposicdo a “pressdo social” —, amor que Bergson considera como a
“esséncia do esforco criador” (ibidem, p.97). Essas “almas privilegia-
das”, que segundo o filésofo sdo como “uma espécie nova composta
de um individuo Gnico”, ja que nelas o élan vital consegue resultados
que ‘‘ndo poderia ser obtido imediatamente para o conjunto da huma-
nidade”, sentem-se “aparentadas a todas asalmas”, o que faz com que
néo se atenham apenas aos limites do grupo tal como estabelecido pela
natureza, mas que se portem “‘para com a humanidade num impeto
de amor” (ibidem, p.97):

Amor ao qual cada um deles imprime a marca de sua personalidade.
Amor que é entdo em cada um deles um sentimento inteiramente novo,
capaz de transpor a vida humana para outra tonalidade. Amor que faz
com que cada um deles seja amado assim por si mesmo, e que por ele, para
ele, outros homens deixarao sua alma se abrir ao amor da humanidade.
Amor que poderd também transmitir-se por intermédio de uma pessoa
que esteja ligada a eles ou & lembranca que esteja viva deles, e que tenha
moldado sua vida nesse modelo. (ibidem, p.102)

E nesse sentido que Bergson afirma que é erroneo definir o misticis-
mo a partir de qualidades, como “visdo, transporte, éxtase”’, associadas
M ~ M 3 M 7 M i3] ~ “ ~ 1"
ainagdo, pois os ‘‘verdadeiros misticos” sdo “grandes homens deagdo”.
O queeles sentem como “Iimpeto de amor” é “a necessidade de espalhar
em volta deles o que receberam”. E por isso que eles envolvem muitos
que estdo ao seu redor: “A emo¢io criadora que agitava essas almas
privilegiadas, e que era um transbordamento de vitalidade, irradiou-se
em volta delas: entusiastas, elas irradiavam um entusiasmo que jamais
se extinguiu completamente e que pode sempre reacender-se” (ibidem,
p.97). A emocio dos misticos é também caracterizada por Bergson

‘6 M b2 ‘e
como “entusiasmo da marcha para a frente”. “Progresso e marcha
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paraafrente confundem-se aqui com o proprio entusiasmo” (ibidem,
p-49). A alegria do entusiasmo seria diferente do prazer do bem-estar.
Desse modo, Bergson conclui que a vida, “que teve de situar a espécie
humana em tal ou qual ponto de sua evolugéo, comunica uma impulsdo
nova a individualidades privilegiadas, que serdo retemperadas nela
para ajudar a sociedade a ir mais além” (ibidem, p.103).

De acordo com as consideragdes anteriores, pode-se afirmar que
Bergson considera os misticos como os seres humanos que sdo verda-
deiramente livres pelo fato de seus sentimentos e agdes estarem em
sintonia com a energia criadora divina. Mas isso nio significa que os
outros seres humanos ndo possam também ser livres, ainda que sua
liberdade seja limitada. Tendo em vista que trazemos conosco, em
nossa profundidade, o absoluto, que é liberdade, ou seja, continuida-
de, imprevisibilidade, memoria, impulso, amor, faz-se possivel que,
por maiores que sejam os obstdculos com que nos defrontamos no
decorrer da existéncia, eles nio se constituam como um impedimento
insuperavel a acdo, cabendo a cada um, se o quiser, tomar em suas
maos o destino de si e do mundo, ou seja, atender ou ndo ao chamado
que mais do que externo: € interno. Como nos diz Bergson (1988b,
p.175) jd em sua concluséo no Ensaio:

A verdade € que, se vivemos e agimos quase sempre exteriormente
a nossa propria pessoa, mais no espaco do que na duragio, e se propor-
cionamos assim influéncia a lei de causalidade que encadeia os mesmos
efeitos com as mesmas causas, podemos, contudo voltar a situar-nos
na pura duragio, cujos momentos sdo interiores e heterogéneos uns aos
outros, e onde uma causa nao pode reproduzir o seu efeito, porque nunca

se reproduzira a si propria.

Sob esse aspecto, s3o muito sugestivas as consideracdes que Bergson
(1978, p.262) faz nas Gltimas linhas de As duas fontes da moral e da
religido que a0 mesmo tempo que reafirmam a liberdade em principio,
soam Como Uma convocagao a agao:

serd preciso recorrer a expedientes, submeter-sea uma “regulamentacio”

cada vez mais dominante, derrubar um por um os obstaculos que nossa
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natureza ergue contra nossa civilizagdo. Mas, que optemos pelos grandes
meios ou pelos pequenos, uma decisdo sempre se impde. A humanidade
geme, melo esmagada sob o peso do progresso que conseguiu. Ela ndo
sabe o suficiente que seu futuro depende dela. Cabe-lhe primeiro ver se
quer continuar a viver. Cabe-lhe indagar depois se quer viver apenas, ou
fazer um esforco a mais para que se realize, em nosso planeta refratario, a
fungio essencial do universo, que é uma maquina de fazer deuses.

Consideracoes finais

Iniciamos o presente capitulo analisando o texto de Bergson, Extraits
de Lucrece. Dissemos que nesse texto de 1883, o qual antecedeu as
principais obras do filésofo, ja estavam prefigurados dois dos principais
aspectos tratados, defendidos e interligados ao longo de sua obra, a li-
berdade e o dualismo consciéncia e matéria. Procuramos mostrar que no
estudo que Bergson fez da obra de Lucrécio, La nature, hd uma grande
admiracio do fil6sofo pelo poeta. Tal admiracio se devia ao fato de esse
ter sido capaz de perceber as implica¢des existenciais do determinismo
materialista, percepcio essa que se revela no tom melancolico da des-
crigdo que Lucrécio faz da condigio humana. O que se observa ai é que
diante do destino inelutdvel o homem se torna impotente e a tristeza é
inevitavel. Postulamos, entdo, que essa interpretacdo bergsoniana de
La nature, que privilegia as implicagbes de uma certa teoria da natureza,
refletia a inquietacdo do préprio Bergson em relacio ao materialismo
determinista, posigio filosofica que critica ao longo de toda a sua obra.

Essa dimensdo existencial negativa do determinismo é reafirmada
em uma das conferéncias proferidas por Bergson (1972, p.982) em
1913 nos Estados Unidos, portanto, trinta anos ap6s a publicacio
dos Extraits de Lucrece. Bergson estabelece ai tanto as origens do
determinismo quanto as suas implicacdes. Considera que a forma
inicial do determinismo foi a “antiga crenga no destino”’; diante dos
obstéaculos que o homem encontrava, o destino lhe aparecia como “uma
espécie de peso que o oprimia e limitava sua liberdade de acdo”. Dai
para a crenga na ‘‘necessidade”, na “inevitabilidade de todo ato”, foi
“somente uma passo”.



CONSCIENCIA E MATERIA 243

Bergson, retomando uma tese ja amplamente justificada, diz que
essa crenca na “‘inevitabilidade de todos os eventos humanos”, a qual
se origina dos obstaculos com os quais 0 homem deparava e diante dos
quais se sente impotente, estd de acordo com a “constitui¢do natural
da mente humana”, a qual se desenvolveu “através do contato com
a matéria”’, pois, conforme os termos do filésofo, hd uma “profunda
harmoniaentre o intelecto e a matéria”. Como a matéria €, pelo menos
comparada com o espirito, avessa ao imprevisivel, ao novo, a criagio,
ou seja, € “a verdadeira fonte da necessidade”, o intelecto acaba por
pensar em termos de necessidade, o que faz que ele seja incapaz de
“entender o problema da liberdade humana”, incapaz de apreender a
“vontade livre”, embora o préprio senso comum seja favoravel a ela e
nos ensine que ‘‘a vontade livre é saide moral”.

Nessa mesma conferéncia de Bergson, o medo, a angtstia e a
tristeza aparecem associados ao determinismo, s6 que agora como res-
ponsaveis pela crenga no destino: eles “insinuam-se como micrébios
em um ser moralmente saudavel”’, desculpando as suas falhas. Nesse
sentido, o fil6sofo considera o fatalismo, aceito algumas vezes por
vaidade, pelo fato de fazer os homens se “sentirem os agentes de um
poder mais vasto do que o seu préprio”’, como a “apologia daina¢do”
edo “erro”. Para Bergson (1972, p.982), é também por vaidade que
muitos homens acreditam na inevitabilidade da historia das nagdes,
sentindo-se, assim, de certa forma, gratificados: “é mais agradavel
pensar que o curso de nossa histéria nacional, com seus equivocos,
crimes e falhas, foi inevitavel, do que pensar que n6s ou que nossos
irméos poderiam té-lo mudado para melhor”. Encontramos, assim,
nessa conferéncia de Bergson, um mesmo elemento fundamental
que estava presente em seu texto sobre Lucrécio, a tese de que o
determinismo faz que os homens se sintam impotentes, estimulando
o comodismo e a apatia.

Parece-nos, assim, que a obra de Bergson pode ser interpretada
como um imenso esfor¢o de reagdo contra essa visio de mundo ma-
terialista determinista. Isso é confirmado por um texto de 1912 do
préprio Bergson, no qual o filésofo, respondendo a uma enquete sobre
ajuventude, afirma explicitamente que sua obra é uma reagio necessd-
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ria e bem-sucedida contra o determinismo generalizado e falsamente
cientifico e contra as suas consequéncias negativas inevitaveis:

Ha quase quarenta anos, os fil6sofos e os sabios nos diziam: 0o homem
nao é nada além de um ser submetido a influéncia de um certo meio,
sofrendo certas forgas contra as quais sua vontade ¢, sem efeito, obrigada
a se submeter sem poder resistir a hereditariedade, a educacio, etc., e
noés aceitamos tudo isso, quando, no fundo de cada um de nés, nossa
consciéncia protestava e gritava: mas va, tu és livre e responsavel! Era
preciso uma reagio, confessemo-lo, contra essa falsa filosofia disfarcada
em ciéncia. Certamente, ninguém mais que eu reverencia a ciéncia, a
verdadeira, mas ndo a contrafacdo desta que se queria impor ao mundo.
E me pareceu que era preciso reagir o mais cedo possivel contra esta
concepgio tdo falsa, que ndo tenderia nada menos que a fazer do homem
um ser passivo, amorfo, sem espontaneidade, sem vontade [...], uma
coisa, para dizer tudo. Esta reagdo, nds a temos operado, e, vos o vés,
ela comega a dar seus frutos. (ibidem, p.969)

Bergson sabe das dificuldades desse empreendimento, pois como
ele préprio diz, em qualquer discusséo acerca daliberdade, o determi-
nista “parece estar com arazdo”, mesmo que ele seja novato e defenda
displicentemente sua causa diante de um “adversario experiente” que
defenda a sua causa “com sangue”. O determinista sempre parece
simples, claro e verdadeiro e isso porque basta a ele recolher “pensa-
mentos prontos e frases feitas: ciéncia, linguagem, senso comum, a
inteligéncia inteira esta a seu servigo” (Bergson, 1993a, p.33). A tarefa
do fil6sofo consiste, assim, em remar contra a maré. Ele a empreende
entrando em todos os campos do conhecimento que de alguma forma
sdo relevantes para o problema — o epistemolégico, o metafisico, o
cientifico, o social etc. —, procurando mostrar que em todos os aspectos
do determinismo sdo passiveis de objecio. Enfim, que o destino hu-
mano, seja individual, seja coletivo, nio estd selado nem pelas causas
eficientes previamente existentes, nem por causas finais, assim como
ndo estd também entregue ao puro acaso.

A concepgio bergsoniana expressa nesse confronto é a favor da
liberdade, nocédo intimamente ligada a ideia de duracdo, essa por
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sua vez caracterizada em termos de continuidade, heterogeneidade,
memoria, indeterminacio, criagdo, élan vital e amor, apresentadas e
desenvolvidas gradativamente por Bergson ao longo de suas principais
obras. Essa concepgiio ndo se restringe a vida psicoldgica e biologica,
estendendo-se a histéria humana. E nesse sentido que Bergson (1972,
p.151), valorizando a liberdade e a a¢do, afirma que ndo ha “fatalidade
em historia”, que ndo hd “lei histérica inelutavel”’, enfim, que nio ha
“obstaculos que vontades suficientemente fortes ndo possam vencer,
se exercidas a tempo”. Isso ndo significa que ndo haja “impossibilida-
des na histéria”, mas sim que “ha um vasto campo de possibilidades
abertas para a escolha ou vontade livre”, mais ainda, que se pode nao
apenas “‘escolher entre muitas possibilidades” mas também “criar
novas possibilidades” (ibidem, p.982).

E ¢é nesse mesmo sentido que Bergson, convidado a presidir em
1915 uma conferéncia dentre a série sobre o tema “La vie de demain”,
aoreferir-se ao futuro da Franca, afirma, contra visdes deterministas
da histoéria, que ela serd “o que nés quisermos que ela seja; porque
o futuro depende de nés, ele é o que o fazem as livres vontades
humanas” (ibidem, p.1151). O filésofo diz ainda que “é tempo de
acabar com as teorias arbitrarias” que ele ndo sabe o porqué de serem
“qualificadas de cientificas”. Essas teorias consideram que “o curso
da histéria seria regido por leis inelutaveis” e que “uma inteligéncia
suficientemente ampla, conhecendo a intensidade e a dire¢do das for-
cas atualmente impressas 8 humanidade, poderia calcular os eventos
futuros como se calcula um eclipse do sol ouda lua” (ibidem, p.1151).
Contra essa concepcido, Bergson defende categoricamente que por
mais capaz que fosse uma inteligéncia, por mais que ela “possuisse
o detalhe de todas as causas elementares agindo hoje sobre cada um
dos homens, seria incapaz de deduzir a configuragio do futuro”
(ibidem, p.1151). Para Bergson, o futuro “dependera dos piparotes
imprevistos, imprevisivels, que dario, quando lhe agradar, onde lhe
agradar, na direcéo escolhida por elas, vontades livres, criadoras de
seu proprio destino e do de seu pais” (ibidem).

Ao defender a possibilidade de liberdade justificando-a a partir
da indeterminacio criadora inerente a um processo mais amplo no
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qual os seres humanos se encontram inseridos, de natureza espiritual

como procuramos mostrar ao longo deste trabalho, Bergson pretende

contrapor 2 tristeza e a apatia, a seu ver inerentes ao materialismo

determinista, uma ontologia propiciadora de alegria e otimismo. E o
M M : ““ z. ”

que diz explicitamente no ensaio “O possivel e o real”.

Mas nés ganharemos também por nos sentir mais alegres e mais fortes.
Mais alegres, porque a realidade que se inventa sob nossos olhos dard a
cada um de nés, sem cessar, certas satisfagdes que a arte fornece de tem-
pos a tempos aos privilegiados da fortuna; ela nos descobrird, para além
da fixidez e da monotonia que nela apercebem de inicio nossos sentidos
hipnotizados pela constincia de nossas necessidades, a novidade sem
cessar renascente, a movente originalidade das coisas. Mas nds seremos
sobretudo mais fortes, porque a grande obra de criagdo que estd na origem
e que prossegue sob nossos olhos nés nos sentiremos participar, criadores
de nés mesmos. Nossa faculdade de agir, em se reapoderando, se intensi-
ficara. Humilhados até ai em uma atitude de obediéncia, escravos de ndo
sel quais necessidades naturais, nés nos redirigiremos, mestres associados
a um maior Mestre. Tal serd a conclusdo de nosso estudo [...] Este pode
ser uma preparagdo para bem viver. (Bergson, 1993a, p.116)

Ao encerrar este capitulo, gostariamos de fazer algumas considera-
¢Oes sobre a defesa bergsoniana da liberdade a partir das necessidades
da a¢do pensando na critica ja anteriormente feita a Descartes. Des-
cartes defendia que tanto a existéncia de Deus quando a existéncia,
imortalidade e liberdade da alma sdo imprescindiveis para justificar
a acdo moral. Vejamos o que o filésofo diz, clara e enfaticamente, a
respeito dos trés primeiros aspectos, no segundo paragrafo da de-
dicatéria das Meditagbes metafisicas, para persuadir os tedlogos da
necessidade de uma demonstracédo racional da existéncia de Deus e
da imortalidade da alma:

Sempre estimei que estas duas questdes, de Deus e da alma, eram
as principais entre as que devem ser demonstradas mais pelas razdes da
Filosofia que da Teologia: pois, embora nos seja suficiente, a nés outros
que somos fiéis, acreditar pela fé que ha um Deus e que a alma humana
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nio morre com o0 corpo, certamente ndo parece possivel poder jamais
persuadir os infiéis de religido alguma, nem quase mesmo de qualquer
virtude moral, se primeiramente ndo se lhes provarem essas duas coisas
pela razdo natural. E na medida em que se propdem muitas vezes, nesta
vida, maiores recompensas aos vicios do que a virtude, poucas pessoas
prefeririam o justo ao util, se ndo fossem retidas pelo temor de Deus ou
pela expectativa de outra vida. (Descartes, 1996b, p.243)

Em relagio especificamente & importancia da liberdade para a
moral, Descartes afirma, como j4 dissemos na Introducdo, que s6
merecemos louvores ou criticas em relacdo as nossas agdes por que
somos seus “senhores”. Por isso ndo faria nenhum sentido aprovar
ou condenar o comportamento mecanico das maquinas embora se
possa fazé-lo em relagdo ao seu criador (Artigo 37). Procuramos tam-
bém naquele momento apontar as dificuldades dessa argumentagio
alegando que, ainda que se admita a necessidade da liberdade para
uma caracterizagdo moral da agdo, isso ndo provaria por si s6 que
os seres humanos sio livres. Talvez por reconhecer a inconsisténcia
desse argumento é que Descartes apresenta aquela que seria a sua
principal justificativa para a liberdade: o fato de ela ser um dado
imediato da consciéncia. Por ser apreendida diretamente, a liberdade
nio precisaria ser demonstrada, ou ser deduzida a partir de uma outra
verdade estabelecida; para Descartes, a liberdade é uma intuigio clara
e evidente corroborada pela existéncia e natureza da alma, estabe-
lecidas intuitivamente, e pela existéncia de Deus, deduzida da alma
pensante. Pretendemos ter suficientemente apontado, na Introducéo
e em algumas outras partes deste trabalho, algumas das principais
dificuldades costumeiramente levantadas contra as trés principais
teses metafisicas cartesianas: Deus, alma e liberdade.

Procuramos também mostrar ao longo dos capitulos que dificulda-
des semelhantes poderiam ser apontadas em relagdo a fundamentacéo
bergsoniana das mesmas teses metafisicas, em que pese trés diferencas
importantes entre os dois fil6sofos. A primeira diz respeito a natureza
de Deus: o Deus de Bergson nio ¢, como o de Descartes, criador de
um mundo mecanico deterministico e finalistico. Ainda assim a sua
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existéncia, na medida em que estd ancorada na intuigio filosofica e
mistica, é bastante problematica. A segunda refere-se a natureza da
alma: a alma de Bergson ndo é, como a de Descartes, um suporte imu-
tavel das mudangas, sendo a mudanca indissociavel de sua natureza
profunda. Ainda assim a sua existéncia é também questionavel, na
medida em que deriva de um equivoco em relacdo ao que a intuicdo de
fato apreende, ou seja, a experiéncia consciente e ndo a prépria alma.
E, por fim, a defesa de Bergson da liberdade como justificativa para a
acdo moral enfatiza, ndo a necessidade da punicdo ou premiagdo para
as mas e boas agdes, respectivamente, como a de Descartes, mas a
importéancia da liberdade para que se estimule um otimismo engajado
contra um pessimismo paralisante. Novamente, o papel existencial da
liberdade, ainda que relevante do ponto de vista individual e social,
tem mais forga retorica do que valor demonstrativo.



CoONCLUSAO

Procuramos, ao longo do presente trabalho, apresentar o pensa-
mento de Bergson a partir daquela que consideramos ser a sua tema-
tica fundamental, ou seja, a distin¢éo e relagdo entre “consciéncia e
matéria”’. Propusemos uma interpretacdo da filosofia de Bergson em
termos de um dualismo substancial semelhante em muitos aspectos
relevantes ao dualismo substancial de Descartes, em que pesem as
diferencas importantes entre o pensamento desses fildsofos. Inspirados
nas criticas geralmente dirigidas a Descartes, buscamos refletir criti-
camente sobre os fundamentos do dualismo de Bergson apontando
também algumas dificuldades dai decorrentes.

Comecamos por mostrar, no Capitulo 1, que e como Bergson esta-
belece uma distin¢o radical entre consciéncia e matéria. Vimos como,
a partir de uma analise da linguagem, em especial dos conceitos de
intensidade e multiplicidade/unidade, costumeiramente utilizados na
caracterizagdo da vida psicologica, o filésofo denuncia a espacializagio
da consciéncia, a qual consiste fundamentalmente em tratar os estados
de consciéncia individualmente, como se fossem objetos materiais, e a
sucessio temporal desses estados como se fosse uma simultaneidade
espacial de objetos materiais. Contra essa “‘objetivacio” ou “coisifi-
cacdo” da consciéncia, que a assemelha a matéria tal como é dada a
percep¢do, ou seja, contra essa projecdo do externo no interno, que
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consistiria numa apreensio mediada da consciéncia, Bergson defende
a possibilidade de uma apreensio direta ou imediata das experiéncias
conscientes a qual nos daria a natureza inextensa, imaterial e qualitativa
da consciéncia. Isso significava nfo apenas que a consciéncia € uma
propriedade imaterial, que muitos defendem ser atributo da matéria,
mas que ela é também a propria “substancia” imaterial.

Em relagio a esse aspecto do pensamento bergsoniano, destacamos
duas objecdes, as mesmas frequentemente apresentadas contra Descar-
tes. A primeira refere-se a legitimidade dos resultados obtidos a partir
dadistingio epistemoldgica proposta por Bergson, ou seja, da natureza
inextensa e puramente qualitativa das experiéncias conscientes. Por
que, emrelacdo ao conhecimento das vivéncias conscientes subjetivas,
deveriamos confiar nas informagdes provenientes da introspecgio, ou
mais de acordo com a concepgéo bergsoniana,' daintui¢io? Se a percep-
¢do externa pode nos enganar em relacdo a natureza do que existe fora
denos, por que ndo poderia acontecer o mesmo em relagdo a percepgao
interna? A segunda objecdo, a nosso ver a mais contundente, é a que
chamamos de erro inferencial bergsoniano. Seria legitimo inferir que
temos acesso imediato a propria consciéncia entendida como espirito
a partir da apreensdo das experiéncias conscientes? Essas experiéncias
conscientes, ainda que legitimamente apreendidas como essencial-
mente distintas dos objetos materiais, nio poderiam ser propriedade
da matéria organizada?

Bergson responde negativamente a essa questdo, como procura-
mos mostrar no Capitulo 2, ou seja, reafirmando uma perspectiva
dualista, o fil6sofo defende, a partir da analise de fatos da psicologia
patol6gica e normal, que a percepcdo consciente e a memoria ndo
resultam diretamente da atividade cerebral. O cérebro nio é um
produtor de representacdes, pois a percepcdo consciente consiste
num recorte na propria materialidade, sendo, portanto, “apresen-
tagdo”. O cérebro também nio é um arquivo de lembrangas, pois a
memoria ultrapassa em muito a atividade cerebral sendo intrinseca

1 Bergson usa o termo “intuicdo” e ndo “introspec¢io”, talvez pelo fato de o conhe-
cimento introspectivo ndo ser necessariamente um conhecimento imediato.
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a propria consciéncia ou espirito. O cérebro seria um centro de agdes
que, por serem indeterminadas, tornariam possivel a experiéncia
consciente, a qual, por sua vez, envolveria a participacio da memoria.
Decorre da irredutibilidade da percep¢ao consciente e da memoria
ao cérebro a irredutibilidade e virtual independéncia ou separacdo
entre espirito e corpo, como o atesta a tese da imortalidade da alma.
Para tornar possivel a relagio entre memoria e matéria, ou seja, entre
consciéncia e matéria, tanto com a matéria circundante quanto com
o0 “corpo proprio”’, Bergson redefine a matéria, procurando mostrar
que, considerada em si mesma, nio como dada em nossa percepgio, a
matéria nio teria as propriedades de descontinuidade e solidez que a
distinguiriam essencialmente da consciéncia, mas seria um continuo
espacial e temporal com o qual a consciéncia, continuidade temporal,
manteria uma relacio constante e intrinseca.

Destacamos também, aqui, duas dificuldades principais. A primei-
radelasrefere-se a interpretacio dualista bergsoniana das patologias de
percepcdo, de memoria e de fendmenos como o sonho. A ideia central
¢ que seria possivel corroborar as objecdes apresentadas por Bergson
contra a neurofisiologia materialista e localizacionista a partir de uma
alternativa explica¢do materialista do funcionamento cerebral, ou
seja, sem a necessidade de se reduzir o cérebro com a sua complexa
estrutura a um centro de agio e de se postular a existéncia de um es-
pirito ou alma irredutivel a matéria. A segunda dificuldade, de fato,
um conjunto de dificuldades, diz respeito a relagdo entre consciéncia
e matéria. Primeiro, ainda que se retirem da matéria as propriedades
de descontinuidade e solidez e se a defina como uma espécie de fluido
ou energia, parece que ela continua sendo caracterizada como algo
fisico e, nesse sentido, passivel de uma apreensio externa e ptblica,
ainda que com o auxilio de instrumentos, 0 que ndo parece ser 0 caso
das experiéncias conscientes € muito menos da propria consciéncia.
Segundo, como explicar a liga¢io entre a consciéncia e uma parte espe-
cial da matéria, o corpo, a partir da qual ela se relaciona com as outras
partes damatéria? Terceiro, se consciéncia e matéria sdo essencialmente
semelhantes, como explicar a sobrevivéncia de uma ap6s a morte da
outra, ou seja, a imortalidade da alma?
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O objetivo de nosso Capitulo 3 foi mostrar que o dualismo de
Bergson nio se restringe, diferentemente de Descartes, aos seres
humanos, estendendo-se & vida em geral. Nesse sentido, ndo apenas
aconsciéncia é apresentada como correlata da no¢do de vida, coexten-
siva da nocdo de élan vital, mas também como o motor da evolugio,
sendo responsével, em seu confronto com a matéria que a ela resiste e
se opde, pela transformacio e pela grande variedade de formas de vida
na Terra, cujas caracteristicas ndo estariam previamente determinadas.
Ela é também considerada como resultante do processo evolutivo,
dependente, em seus vérios graus e formas, da estrutura corpérea e
do modo de insercdo do corpo no mundo, atingindo o nivel mais alto
no sistema nervoso complexo dos seres humanos.

Em relacéo a esse aspecto apontamos também duas dificuldades
principais. A primeira delas refere-se & necessidade de se postular
a existéncia de um élan vital, nocdo correlata da consciéncia, para
se explicar a evolucdo da vida. Como vimos, Bergson propds um
enigma, a formacio de 6rgdos idénticos em linhas de evolucéo di-
vergentes. Esse enigma ndo poderia ser resolvido pelas teorias evo-
lucionistas existentes, tanto as lamarckistas quanto as darwinistas,
mas pelanocio de élan vital, proposta pelo filésofo. Em relagdo a esse
aspecto, poder-se-ia argumentar, contra a interpretagio bergsoniana
do evolucionismo de sua época, que ja haveria, no darwinismo, por
exemplo, elementos suficientes para se resolver o enigma proposto
ou que, se ndo havia, isso seria apenas uma questio de tempo, de
novas descobertas cientificas, como de fato velo acontecer com o
desenvolvimento da genética e a constituicdo do neodarwinismo.
Certamente, uma explica¢do materialista da evolucio estava longe do
horizonte de Bergson para quem tratava de oferecer uma teoria que
estivesse de acordo e em continuidade com a sua concepg¢io dualista
anteriormente defendida. O problema é que, e ai reside a segunda
dificuldade apontada, essa nova defesa do dualismo envolve a confu-
sdo entre consciéncia considerada como “substancia” e consciéncia
entendida como “propriedade” ou “atributo”. E essa confusio que
estaria presente no fato de a consciéncia ser a um sé tempo causa e
efeito da evolucdo, efeito por ser causa, ou seja, seria preciso que a
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consciéncia esteja presente na matéria para que a experiéncia cons-
ciente seja possivel, o que parece razoavelmente discutivel.

Tratamos no Capitulo 4 do que consideramos ser o coroamento do
dualismo bergsoniano. Ao refletir sobre a origem da moral e da religizo,
Bergson destaca duas fontes distintas, a humana e a divina. A moral
humana estaria relacionada aos resultados do processo evolutivo, a
cria¢io de habitos herdeiros dos instintos, e a inser¢do pragmatica dos
seres humanos no mundo que os cerca. Nesse sentido, o dever moral
aparece como uma imposicao invariavel, embora os tipos de deveres
variem, refletindo, numa certa medida, a capacidade de escolha dos
seres humanos. A religido também teria uma fonte nas necessidades
préticas, ndo apenas colaborando para reforcar a moral indispensavel
a vida social e a sobrevivéncia individual, mas também funcionando
como um antidoto contra o medo da morte. A outra fonte damoral e da
religido seria divina e sua natureza, revelada por alguns homens espe-
ciais, os misticos, ou seja, através da intui¢do mistica. Esses mostrariam
a existéncia de Deus como uma consciéncia puramente criadora, que
Bergson chama de “amor”, e as consciéncias individuais e a matéria
como os dois existentes, sendo a matéria definida como resisténcia e
oposicio a energia criadora divina.

Deparamos, aqui, com uma dificuldade que, a nosso ver, nos remete
aum problema fundamental que aparece desde o inicio do pensamento
de Bergson, a qual diz respeito a intui¢io como forma de conhecimento.
Em As duas fontes de moral e da religido, o dualismo bergsoniano, re-
sultado, em parte, da intuigdo filoséfica, € complementado e reafirmado
pela intuicdo mistica. Trata-se, portanto, de entender arelagio entre a
intui¢do mistica e a intui¢do filosofica. Procuramos mostrar que, para
Bergson, a intuic¢io, definida como conhecimento direto e imediato,
¢ tanto uma forma irracional de conhecimento quanto um método
filoséfico, ou seja, uma estratégia que permite o surgimento de intui-
¢Oes as quais aparecem espontaneamente em alguns seres humanos,
tais como os artistas. Isso nos remete aos problemas que apontamos
em relacdo aos resultados do Ensaio sobre os dados imediatos da cons-
ciéncia. Nessa obra, Bergson néo usa o termo intui¢do, mas refere-se,
como ja o revela o titulo, ao conhecimento imediato da consciéncia. A
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questdo diz respeito, como ja colocamos anteriormente, ao que € que
se apreende imediatamente. Procuramos mostrar que, para Bergson,
¢ a experiéncia consciente que, em suas varias formas, aparece como
essencialmente distinta da matéria e inexprimivel por conceitos, alguns
dos quais, inclusive, deformam a sua natureza. Mas Bergson vai mais
longe e postula que o que é apreendido é a prépria consciéncia, ou
seja, o substrato dos processos conscientes. Esse salto nos sugere que
se trata de um conhecimento intuitivo cujas caracteristicas seriam
mais deirracionalidade do que de imediatez. Nesse sentido, a intuicdo
mistica nio diferiria da intuicdo filosofica, pois nfo nos parece que
a existéncia da alma, a imortalidade da alma e a existéncia de Deus
sejam um dado imediato da consciéncia no mesmo sentido que as
experiéncias conscientes o s30.

Por fim, no ultimo capitulo, procuramos refazer o percurso berg-
soniano tomando como fio condutor o tratamento dado pelo fil6sofo
ao problema da liberdade, em especial, enfatizando a intima relacdo
entre a liberdade e o dualismo contra a intima relacdo estabelecida
entre o materialismo e o determinismo. Partindo da ideia de que a
liberdade é condi¢ao da agio moral a qual daria um significado especial
para a vida, tudo se passa como se se devesse a todo custo estabelecer
argumentos a favor da liberdade e que isso s6 fosse possivel numa
perspectiva dualista. Nesse sentido, a liberdade aparece inicialmente
como um dado imediato da consciéncia, portanto, como coextensiva do
espirito. Tratava-se entdo de confrontd-la com as posi¢des materialistas
deterministas e reducionistas em relagio ao corpo humano individual
e aevolugio e natureza dos seres vivos em geral mostrando, primeiro,
a irredutibilidade da consciéncia ao corpo justificando os limites e
possibilidades da liberdade e, a seguir, a irredutibilidade da consciéncia
em geral  matéria, apontando a liberdade individual como expressio
de uma indeterminacédo do processo evolutivo inseparavel danatureza
daforga espiritual em seu confronto com a matéria. A fundamentacio
dltima da liberdade advém da afirmacdo de um espiritualismo no
qual se destacam a existéncia de alguns seres especiais nos quais a
liberdade se manifestaria como forga criadora, os artistas e cientistas
e, principalmente, os misticos. Procuramos ai mostrar que as dificul-
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dades anteriores levantadas contra o dualismo de Bergson acabam
por refletir contra o seu esforco de fundamentacio da liberdade, em
especial, contra a tese da apreensio imediata da liberdade correlata da
apreensdo imediata da consciéncia como alma ou espirito.

Ao encerrar o presente estudo sobre o pensamento de Bergson,
gostaria de observar que em nenhum momento pretendemos ques-
tionar a originalidade e a riqueza de suas ideias, em especial sua no¢io
de duracdo em termos de continuidade, heterogeneidade, memoria,
indeterminagio, criagio e liberdade. Entendemos que essa nogio
ainda tem uma papel filoséfico importante, desde que interpretada
numa perspectiva monista, mais precisamente, num viés fisicalista ndo
reducionista, destituindo-se, a partir dos desenvolvimentos da fisica
contemporanea, a matéria da densidade que lhe foi durante muito
tempo atribuida, mas sem transforma-la em algum tipo de forca ou
energia espiritual, com toda a carga de significados tradicionalmente
associados. E assim, indissociavel dessa duragio, seria a riqueza e
variedade dos seres existentes, e provavelmente ainda por existir,
inclusive a consciéncia individual, surgidos num processo em grande
parte cego, embora nio totalmente cego em virtude da participacdo
humana consciente, no qual néo interviria nenhuma forga externa de
natureza distinta que lhe desse significado transcendente. Essa ontolo-
gla bergsoniana despojada de qualquer forma de dualismo substancial
nos parece admiravelmente bela, ainda que outros possam considera-la
existencialmente insatisfatoria.
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