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MEMORIA E DISTINCAO ENTRE ALMA E CORPO EM SANTO AGOSTINHO E
BERGSON

[MEMORY AND DISTINCTION BETWEEN BODY AND SOUL IN SAINT AUGUSTINE AND BERGSON]

REsumMo: O presente trabalho tem como
objetivo fazer uma breve analise de como
Santo Agostinho e Bergson abordam a questio
da natureza da memodria e da distingdo entre
alma ou espirito e corpo. Para Santo Agostinho
a alma ¢, seguindo a logica da metafisica que
se consolidava desde antes dele, o principio
motor do corpo, sede de todas as faculdades
mentais. Assim, a sensacdo, a percep¢do e
também a memoria sdo faculdades da alma,
que se utiliza do corpo para realiza-las. O
corpo seria, portanto, instrumento para a
realizacdo destas faculdades. Bergson retoma
esta discussdo afirmando uma distingdo entre
espirito e corpo, considerando a memdria como
uma faculdade irredutivel ao puro mecanismo
cerebral.
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INTRODUCAO
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ABSTRACT: The present work has as objective
to do a brief analysis concerning how Saint
Augustine and Bergon consider the question of
the nature of memory and the distinction
between soul or spirit and body. For Saint
Augustine the soul is, following the logic of the
metaphysics that was being built since before
him, the motor principle of the body, where
reside all the mental faculties. Thus, the
sensation, the perception and also the memory
are faculties of the soul, that uses the body to
execute them. The body is tool for the
execution of these faculties. Bergson retakes
this discussion establishing a distinction
between spirit and body, considering the
memory as a faculty irreducible to the pure
cerebral mechanism.
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presente trabalho tem o intuito de fazer uma breve analise de como Santo
Agostinho e Bergson exploram a questdo da natureza da memoria e da

distingdo entre alma/espirito e corpo, levantando alguns paralelos e consonancias
existentes entre as concepgoes dos dois pensadores abordados. Tais paralelos se ddo na
medida em que ambos os pensadores partem do pressuposto de uma distingdo real entre
alma/espirito e corpo, de modo que nio se pode reduzir a alma ao corpo, como observa-se
no materialismo ou fisicalismo — nem mesmo o contrario, como talvez pretenderiam
algumas formas de idealismo.

Um outro fator de consonancia e de possiveis paralelos é a perspectiva de ambos
de que a memoria ¢ uma faculdade da alma ou do espirito, de modo que nao se poderia
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explicar esta faculdade a partir de uma redugdo ao cérebro, o que talvez seja uma
tendéncia da ciéncia contemporanea. Como base de nossas analises utilizaremos duas
obras principais, as Confissées de Santo Agostinho, ¢ a obra Matéria e memoria de
Bergson. Na medida em que for necessario utilizaremos também outras obras e também
comentarios que nos ajudem a elucidar os conceitos em questao.

MEMORIA E DISTINCAO ENTRE ALMA E CORPO EM SANTO AGOSTINHO

Falando primeiramente de Santo Agostinho, podemos perceber algumas reflexdes
profundas acerca da natureza da memoria nas Confissoes. No inicio da parte segunda
daobra em questao, Agostinho empreende uma investigacdo acerca da origem da ideia de
Deus em sua memoria, iniciando com o questionamento: “Quem ¢ Deus?” Nesta
investigacdo a memoria aparece em segundo plano, ndo como foco principal, o qual ¢é
Deus. Mas isso ndo significa, contudo, que ndo possamos extrair destas passagens
algumas conclusdes basicas acerca da faculdade da memoéria no pensamento do Santo
Doutor, sobretudo porque, no pensamento agostiniano, o conhecimento de Deus esta
intimamente relacionado com a memoria, na medida em que ele resgata — ainda que com
uma roupagem propria — a teoria platdnica da reminiscéncia.

O bispo de Hipona se debruca a investigar a natureza de Deus e sua relagdo com a
faculdade de conhecer do sujeito que o procura. O Santo Doutor, em uma passagem
alegorica, interroga a matéria e os conteudos da sensibilidade, como constatamos no livro
X:

Perguntei-o a Terra e disse-me: “Eu ndo sou”. E tudo o que nela existe respondeu-
me 0 mesmo. Interroguei o mar, os abismos, e os répteis animados e vivos e
responderam-me: “N&o somos o teu Deus; busca-o acima de nos”. Perguntei aos
ventos que sopram; € o ar, com os seus habitantes, respondeu-me: “Anaximenes
esta enganado; eu ndo sou o teu Deus”. Interroguei o céu, o sol, a lua, as estrelas e
disseram-me: “Nos também ndo somos o Deus que procuras”. Disse a todos os
seres que me rodeiam as portas da carne: “Ja que ndo sois meu Deus, falai-me de
meu Deus, dizei-me ao menos alguma coisa dele”. E exclamaram com alarido:
“Foi Ele quem nos criou” (AGOSTINHO, 2011, p. 220).

Havendo constatado que Deus ndo estava na matéria e conteiidos sensiveis,
Agostinho volta-se para si mesmo e questiona-se:

Dirigi-me, entdo, a mim mesmo e perguntei-me: “E tu, quem és”? “Um homem”,
respondi. Servem-me um corpo e uma alma; o primeiro é exterior, a outra
interior. Destas duas substancias, a qual deveria eu perguntar quem ¢ o meu Deus,
que ja tinha procurado com o corpo, desde a terra ao céu, até onde pude enviar,
como mensageiros, os raios dos meus olhos? A parte interior, que é a melhor. Na
verdade, a ela é que os mensageiros do corpo remetiam como a um presidente ou
juiz as respostas do céu, da terra ¢ de todas as coisas que neles existem, que
diziam: “Nao somos Deus; mas foi Ele quem nos criou” (AGOSTINHO, 2011, p.
220).

Estes trechos representam uma passagem importante da exterioridade dos sentidos
rumo 2 interioridade da alma, isto ¢, do sentido externo para o sentido interno, e também o
estabelecimento de uma distincdo fundamental entre o corpo e a alma. Para o Bispo de
Hipona existe uma supremacia da alma, dotada de atividade, sobre o corpo, sendo os
sentidos uma ferramenta que a alma utiliza para conhecer o mundo material e ndo sendo,
portanto, o lugar onde o conhecimento de Deus deve ser buscado. Como afirma Costa,
longe de ser algo ativo, o corpo (sentidos), € passivo, € apenas um veiculo, um meio
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utilizado pela alma para a realizagdo da sensagdo. A alma, ao contrario, é algo ativo, que
se utiliza do corpo para produzir sensacao (conhecimento) (COSTA, 2012, p. 28).

O conhecimento sensivel ¢, portanto, produzido pela alma, diferindo da concepgao
moderna onde a sensibilidade ¢ um conhecimento préprio do corpo. Todavia, este
conhecimento produzido pela alma é também presente nos animais, como afirma o
proprio Agostinho: “Mas ndo € com essa vida que encontro meu Deus, porque nesse caso
também o cavalo ¢ a mula que ndo tém inteligéncia também o encontrariam, pois
possuem essa mesma forca que lhes vivifica os corpos” (AGOSTINHO, 2011, p. 221); e
adiante: “ultrapassarei ainda esta for¢a que o cavalo e a mula possuem, visto que também
sentem por meio do corpo” (AGOSTINHO, 2011, p. 222).

O Santo Doutor conduz sua investigacdo, dessa forma, até os palacios da memoria,
onde esta guardada e organizada toda espécie de conhecimento que acumulou ao longo de
sua vida.

La se conservam distintas e classificadas todas as sensagdes que entram
isoladamente pela sua porta. Por exemplo, a luz, as cores e as formas dos corpos
penetram pelos olhos; todas as espécies de sons, pelos ouvidos; todos os cheiros
pelo nariz; todos os sabores pela boca. Enfim, pelo tato entra tudo o que ¢ duro,
mole, quente, frio, brando ou aspero, pesado ou leve, anto extrinseco como
intrinseco ao corpo (AGOSTINHO, 2011, p. 222, 223).

E completa com relagdo a todas estas sensacdes: “Todavia, ndo sdo os proprios
objetos que entram, mas as suas imagens: imagens das coisas sensiveis sempre prestes a
oferecer-se ao pensamento que as recorda” (AGOSTINHO, 2011, p. 223).

A memoria é, portanto, o recepticulo onde sdo armazenadas e organizadas as
imagens da sensibilidade, captadas pela alma através do corpo. Note-se que, ao fazer a
passagem do exterior (corpo) para o interior (alma), e dai para a memoria, a memoria ¢é
posta como algo de natureza ndo-corporal, imaterial, espiritual. O corpo € por onde nos
advém as imagens que retemos na memoria, como que através de portas. E a ferramenta,
por assim dizer.

Todavia, “ndo ¢ so isto o que a capacidade imensa da minha memoria encerra.
Também 14 se encontra tudo o que ndo esqueci, aprendido nas artes liberais”
(AGOSTINHO, 2011, p. 225), diz Agostinho. A memoria tem, portanto, a capacidade de
encerrar um conhecimento mais profundo que ndo se limita apenas as imagens das coisas
exteriores, mas atinge as proprias realidades. “As nocdes de literatura, de dialética, as
diferentes espécies de questdes e todos os conhecimentos que tenho a este respeito
existem também na minha memdria, mas de tal modo que, se ndo retivesse a imagem,
deixaria fora o objeto” (AGOSTINHO, 2011, p. 225). Aqui Santo Agostinho parece
aludir a uma espécie de conhecimento que mantém certa relacao de dependéncia com o
sensivel, mas que o ultrapassa em certa medida. A literatura, por exemplo, depende da
sensibilidade. Mas ha algo nela que em alguma medida vai além do sensivel. O mesmo
com a dialética, que partiria do sensivel para as realidades superiores.

Chegando ao lugar onde estdo ndo apenas as imagens, mas 0s proprios objetos,
Agostinho chega até as ideias inatas. Estas, ndo sendo comunicaveis pelos sentidos, uma
vez que nao se limitam a formar imagens, devem existir dentro do proprio sujeito, em sua
memoria. Sobre isso, o bispo de Hipona afirma:

Quando ougo alguém dizer que ha trés espécies de questdes, a saber: ‘Se uma
coisa existe (an sif)? qual a sua natureza (quid sit)? e qual a sua qualidade (quale
sit)!’, retenho as imagens dos sons de que se formaram estas palavras, e vejo que
eles passaram com ruido através do ar e ja ndo existem. Nao foi por nenhum dos
sentidos do corpo que atingi essas coisas significadas nestes sons, nem as vi em
parte nenhuma a nfo ser no meu espirito. Escondi na memoéria ndo as suas
imagens, mas os proprios objetos (AGOSTINHO, 2011, p. 226).
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Aqui Agostinho explora o fato de que a linguagem sensivel é, em tltima analise,
incapaz de evocar no espirito certas verdades, que nao obstante existem na memoria e que
ndo foram recebidas dos sentidos corporais. Se tivermos em mente a discussao levada a
cabo pelo Doctor Gratiae no seu De magistro, perceberemos que ha certos
conhecimentos que a alma ja traz dentro de si, ¢ que ndo mantém relacdo com o corporal
ou com a linguagem pautada no sensivel, s6 podendo ser frutos de uma iluminagio
interior ou do ensino de um mestre interior, como diria. Aqui ha, evidentemente, uma
alusdo clara a doutrina agostiniana da reminiscéncia onde o conhecimento é formado por
nocdes gerais ja existentes na memoria, posto que tais nogdes sdo de carater aprioristico,
que pdem em ordem os objetos particulares ou suas imagens que outrora se encontravam
dispersos e desordenados. Como afirma Santos:

...0 reconhecimento das ‘coisas proprias’ resulta de um registro em vida, cuja
rapidez (‘mira celeritate capiuntur’) impossibilita a captacdo desse momento de
formacdo da infraestrutura tacita do conhecimento a partir de elementos
dispersos, inviabilizando qualquer tentativa de descrigdo do processo de
aprendizagem ou cognoscitivo. Mesmo assim, afirma que aprender/conhecer
consiste na recoleccdo e ordenacdo de elementos generativos, emergentes em
avulso, interactivos ¢ sempre disponiveis para variar a composi¢do da ordenagio
e, admita-se teoricamente, tudo afectar. Quer dizer: aprender/conhecer ¢
transformar o aleatério em ordem, resultando um novo fluxo multidirecionado
(SANTOS, 2007, p. 43).

O mesmo raciocinio o Bispo de Hipona aplica também as nogdes matematicas,
cujos numeros, independentemente dos nomes que recebem em diferentes linguas,
representam as mesmas nog¢des, que ndo derivam, por esta razdo, dos sentidos, mas de
algo anterior. De semelhante modo, o autor segue dando exemplos de tipos de memorias
que nao se seguem dos sentidos, como o proprio ato de lembrar uma lembranga ou o ato
de lembrar o esquecimento.

Chegando, finalmente, a Deus, o Santo Doutor pergunta-se sobre a necessidade de
transcender sua memoria e seu proprio eu em direcdo a Ele, que esta ainda mais elevado.
Mas como reconheceria Deus quando o encontrasse se dele ndo houvesse em sua propria
memoria alguma nogdo ja formada? “A mulher que perdera a dracma e a procurou com a
lanterna ndo a teria encontrado se dela ndo se lembrasse. Tendo-a depois achado, como
saberd se era aquela, se dela ndo recordasse ja?” (AGOSTINHO, 2011, p. 233). O
encontro com Deus ¢, portanto, proporcionado por uma reminiscéncia. E, na verdade, um
lembrar daquilo que estava perdido ou esquecido. Tal lembranga, contudo, nido ¢é
espontanea, mas ¢ concedida através da iluminag¢do divina ¢ da graca, posto que a
verdade, na obra de Santo Agostinho, ¢ aquilo que participa da luz suprema, que ¢ Deus.
Como afirma o proprio bispo: “A alma ndo sera sabia por suas proprias luzes, mas por
participacdo daquela luz suprema onde reinard eternamente e sera feliz” (AGOSTINHO,
1994, p. 12).

Articulando com o De magistro, temos que a ideia de Deus, que é a propria
Verdade, ¢ um conhecimento que o homem ja possui dentro de si. E por ser
eminentemente suprassensivel, ndo estd condicionado ao corpo. Nesse sentido,
poderiamos dizer que a memodria ¢ uma faculdade essencialmente suprassensivel.
Primeiramente, por participar da alma, que enquanto tal é distinta do corpo, e a qual
apenas o utiliza como ferramenta para a realizacdo de suas faculdades (a sensacgdo, a
percepgdo e a propria memoria, por exemplo); e em segundo lugar, por a memoria possuir
em si conhecimentos que ndo adquiriu com a ajuda do corpo — como o conhecimento de
Deus, por exemplo — o que atestaria seu carater transcendente, de modo que ela seria
irredutivel a um mecanismo fisico.

Importa dizer, contudo, que dessa distingdo fundamental entre alma e corpo, e do
estabelecimento da meméria como uma faculdade essencialmente espiritual, ndo se segue
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um dualismo. A alma e o corpo sdo, para todos os efeitos e embora distintos, uma so6
natureza humana, de modo que o homem ¢é uma unidade de alma e corpo. Podemos ver
isso de modo claro nas discussdes de Santo Agostinho acerca do gnosticismo e do
maniqueismo, que pregavam um dualismo antropologico absoluto. Segundo o bispo de
Hipona,

corpo ¢ a alma sdo duas realidades distintas e nenhuma das duas sem a outra ¢é
homem; ndo € o corpo sem a alma que o anima, nem a alma sem o corpo a que da
vida [...]. O que chamamos, pois, homem? E o corpo e a alma, unidos como dois
cavalos que puxam uma carruagem ou a maneira de um centauro (AGOSTINHO,
De mor. Eccl. Cath. et mor. man., 1, 4, 6, apud COSTA, op. cit., p. 68).

Entendido isto, cabe dizer ainda, em relacdo & memoria, que esta mantém uma
relacdo intima com o tempo, mais especificamente com o tempo passado. Considerando a
obra agostiniana, podemos perceber dois tipos distintos de tempo, a saber: “o tempo como
uma categoria subjetiva, o tempo qualitativo ou a consciéncia, que ¢ percebido na
interioridade do homem, na alma, a qual, pela memoéria, o compreende em trés
modalidades: passado, presente e futuro, com a primazia do presente” (COSTA, 2007, p.
21); e o segundo tipo, do qual “Agostinho fala, ou pelo menos deixa implicita nas
entrelinhas, a possibilidade de se conceber o tempo como algo objetivo — o tempo
quantitativo, criatural, fora do homem — nido mensuravel fisicamente, mas tdo somente
pela sensacao que o mesmo provoca na alma humana” (COSTA, 2007, p. 21).

O tempo €, portanto, interior e exterior ao homem. O tempo exterior a consciéncia,
sendo criado por Deus, ndo serve para medir a eternidade. Em outras palavras, Deus, que
¢ anterior ao tempo e ¢ sua condigdo de existéncia, ndo pode ser compreendido através do
tempo, que se constitui na transitoriedade. “Na eternidade, ao contrario, nada passa, tudo ¢
presente, ao passo que o tempo nunca ¢ todo presente” (AGOSTINHO, 2011, p. 272).
Como afirma Régo: “a propriedade que distingue essencialmente entre o tempo e a
eternidade €, para Agostinho, a mudanga ou transformacao”. (REGO, 2009, p. 201).

Todavia, o tempo psicologico ou subjetivo pode aproximar-se, a0 menos um
pouco, desse eterno presente no qual Deus se encontra, posto que a divisdo do tempo em
trés - passado, presente e futuro - na verdade ndo possui existéncia sendo no presente. O
futuro ainda ndo possui existéncia e o passado ja ndo existe mais. Quais sdo as suas
esséncias, portanto? O Bispo de Hipona responde: “lembranca presente das coisas
passadas, visdo presente das coisas presentes e esperanca presente das coisas futuras”
(AGOSTINHO, 2011, p. 280). O tempo ¢ entendido, dessa maneira, como um constante
presente que engloba tanto o passado quanto o futuro. O passado ¢ pura memoria e o
futuro € uma esperanca que também toma como fundamento as lembrancas guardadas na
memodria.

Este constante presente, embora represente uma aproximagdo do eterno hoje de
Deus, se caracteriza pela transitoriedade. Como afirma Comte-Sponville, “a eternidade
parece excluir toda e qualquer sucessdo, ao passo que nosso presente, ao contrario,
incluiria todas” (COMTE-SPONVILLE, 2000, p. 65, 66). Ainda, o mesmo autor
interpreta a eternidade ndo como “um tempo que duraria sempre, mas o sempre presente
da duracdo; ndo sua infinidade em poténcia, mas sua perenidade em ato” (COMTE-
SPONVILLE, 2000, p. 83). Em todo caso, atendo-nos a questdo da memoria, podemos
dizer que, se entendermos o tempo nesse sentido subjetivo, na perspectiva agostiniana, o
passado ndo existe sendo enquanto memoria, enquanto produto do espirito, por assim
dizer, uma vez que reside numa faculdade espiritual. Nao existiria passado ou futuro para
0 corpo, mas tado somente o presente.

MEMORIA E DISTINCAO ENTRE ALMA E CORPO EM BERGSON
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Seguindo a linha do que Santo Agostinho coloca em relacdo a distingdo
fundamental entre alma/espirito e corpo vai também Bergson, ndo obstante ndo se
limitando a metafisica, antropologia ¢ psicologia filosofica precedentes. Podemos dizer
que Bergson aprofunda em suas analises a questao de tal distingdo, uma vez que a analisa
considerando fatores e variaveis que ndo estavam no horizonte do santo doutor — como,
por exemplo, os estudos no campo da fisiologia, da neurofisiologia, bem como também os
proprios desdobramentos filosoficos que envolveram a questdo ao longo dos séculos que
separam Santo Agostinho e Bergson. Considere-se, por exemplo, que entre ambos ha um
Descartes, um Spinoza, um Hegel etc.

Ja no prefacio a sétima edicdo de Matéria e memoria, Bergson comega a
considerar as alternativas filosoficas que envolvem a questdo da relacdo espirito-corpo.

Essa relagdo, embora constantemente tratada ao longo da historia da filosofia, em
realidade foi muito pouco estudada. Se deixarmos de lado as teorias que se
limitam a constatar a "unido da alma e do corpo" como um fato irredutivel e
inexplicavel, ¢ aquelas que falam vagamente do corpo como de um instrumento
da alma, ndo restardo outras concepgdes da relacdo psicofisioldogica que a
hipotese "epifenomenista" ou a hipotese "paralelista", tanto uma como outra
conduzindo na pratica - quero dizer, na interpretagdo dos fatos particulares - as
mesmas conclusdes. Quer se considere, com efeito, o pensamento como uma
simples funcdo do cérebro e o estado de consciéncia como um epifenomeno do
estado cerebral, quer se tomem os estados do pensamento e os estados do cérebro
por duas tradugdes, em linguas diferentes, de um mesmo original, tanto num caso
como no outro coloca-se em principio que, se pudéssemos penetrar no interior de
um cérebro que trabalha e assistir ao fogo cruzado dos atomos que formam o
cortex cerebral, e se, por outro lado, possuissemos a chave da psicofisiologia,
saberiamos em detalhe tudo o que se passa na consciéncia correspondente
(BERGSON, 1999, 4).

Podemos dizer que ha ai trés alternativas principais: a primeira, que trata da uniao
da alma e do corpo, sendo este um instrumento daquela, concepg¢ao esta na qual podemos
enquadrar Santo Agostinho; a segunda, “epifenomenista”, que trata da do espirito como
um fendmeno do cérebro, e, consequentemente, reduz aquele a este; e, terceiro, enfim, a
hipétese paralelista, segundo a qual o pensamento e os estados do cérebro seriam duas
traducdes, em linguas diferentes, de um mesmo original, como diz. Nesta segunda
alternativa poderiamos enquadrar facilmente os materialistas, que negam que exista no
homem qualquer aspecto que transcenda sua corporeidade; e, na terceira, as expressdes
“paralelismo” e “duas tradugdes” parecem sugerir uma relacdo com a filosofia de
Spinoza, segundo a qual pensamento e extensdao — ou espirito e matéria — seriam apenas a
mesma coisa compreendida a partir de atributos diferentes. Considere-se que, neste
aspecto, Spinoza influenciou diversos pensadores, como Fichte, Schelling, Hegel,
Schopenhauer etc.

Bergson rejeita, como se vé no decorrer de sua obra, as duas ultimas alternativas.
Ainda no mesmo prefacio, rejeita a ideia de que de uma “solidariedade” entre consciéncia
e cérebro ndo se segue que aquela seja redutivel a este, quando diz:

Que haja solidariedade entre o estado de consciéncia e o cérebro, ¢ incontestavel.
Mas ha solidariedade também entre a roupa e o prego onde ela estd pendurada,
pois, se retiramos o prego, a roupa cai. Diremos por isso que a forma do prego
indica a forma da roupa ou nos permite de algum modo pressenti-la? Assim, de
que o fato psicologico esteja pendurado em um estado cerebral, ndo se pode
concluir o "paralelismo" das duas séries psicologica e fisiologica (BERGSON,
ibidem, p. 5).

Da rejeicdo das teses epifenomenista e paralelista ndo decorre, todavia, uma
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aceitacdo passiva e acritica da tese de que o corpo € mero instrumento do espirito. Ha,
sim, uma distin¢cdo fundamental entre ambos. Diz Bergson:

De uma maneira geral, o estado psicolégico nos parece, na maioria dos casos,
ultrapassar enormemente o estado cerebral. Quero dizer que o estado cerebral
indica apenas uma pequena parte dele, aquela que é capaz de traduzir-se por
movimentos de locomo¢ao (BERGSON, ibidem, p. 6).

Entretanto, ha também e um ponto de toque, que se encontra na faculdade da
memoria:

Ora, desde que pedimos aos fatos indica¢des precisas para resolver o problema, é
para o terreno da memoria que nos vemos transportados. Isso era de esperar, pois
a lembranga - conforme procuraremos mostrar na presente obra - representa
precisamente o ponto de intersecdo entre o espirito e a matéria (BERGSON,
ibidem, p. 5).

A questdo do “ponto de toque” entre espirito e corpo ndo € nova. A tradi¢ao
metafisica por séculos se contentou em boa medida, como constatamos em Santo
Agostinho, com a simples postulagdo da unidade entre alma e corpo, ou explicou esta
unidade em termos de uma relagdo de identidade — a alma ¢ a forma do corpo, coloca
Santo Tomas. O problema da distingdo fundamental e do ponto de intersecdo entre
espirito e corpo, aparentemente, s6 € levado a um outro nivel de consideragdo com
Descartes, com a tese do dualismo e com a tese de que espirito ¢ corpo se tocariam, por
assim dizer, na glandula pineal. Bergson parece refletir as preocupagdes de Descartes, na
medida em que, colocando uma distingdo fundamental entre espirito e corpo, busca o
“lugar” onde ambos interagiriam.

Espirito e corpo sdo de naturezas distintas, o que aparentemente nos leva ao ponto
do dualismo. A fundamentacdo de tal distingdo se da na linha de uma diferenciacdo de
natureza entre faculdades essencialmente corporais, tais como a faculdade sensitiva, ¢ a
faculdade da memoria, mais especificamente no que toca aquilo que Bergson chama de
“lembranca pura”. Assim diz:

A razdo disso ¢ que se insiste em ver apenas uma diferenca de grau, e ndo de
natureza, entre as sensagdes atuais e a lembranga pura. A diferenca, a nosso ver, ¢
radical. Minhas sensagdes atuais sdo aquilo que ocupa por¢des determinadas da
superficie de meu corpo; a lembranga pura, ao contrario, ndo diz respeito a
nenhuma parte de meu corpo. Certamente ela engendrara sensagdes ao se
materializar, mas nesse momento preciso deixarad de ser lembranga para passar ao
estado de coisa presente, atualmente vivida; e sé lhe restituirei seu carater de
lembranga reportando-me a operagdo pela qual a evoquei, virtual, do fundo de
meu passado (BERGSON, ibidem, p. 163).

Existe diferenca radical entre as sensacdes ¢ as lembrangas puras. Aquelas
relacionadas ao corpo, e estas, por seu turno, ndo dizendo respeito a nenhuma parte do
corpo. Temos assim o primeiro paralelo entre Bergson e Santo Agostinho: a memoria,
embora mantenha relagdo com o corpo, o ultrapassa, sendo, assim, uma faculdade
espiritual. Isso nos fica claro pelo conceito de lembranca pura. Mas que seria uma
lembranca pura? Bergson distingue dois tipos de memoria, uma memoria que estaria
relacionada ao habito mecanico, e uma memdoria pura:

Estudo uma li¢do, e para aprendé-la de cor leio-a primeiramente escandindo cada
verso; repito-a em seguida um certo nimero de vezes. A cada nova leitura efetua-
se um progresso; as palavras ligam-se cada vez melhor; acabam por se organizar
juntas. Nesse momento preciso sei minha licdo de cor; dizemos que ela tornou-se
lembranga, que ela se imprimiu em minha memoria. Examino agora de que modo
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a licdo foi aprendida, e me represento as fases pelas quais passei sucessivamente.
Cada uma das leituras sucessivas volta-me entdo ao espirito com sua
individualidade propria; revejo-a com as circunstancias que a acompanhavam e
que a enquadram ainda; ela se distingue das precedentes e das subsequentes pela
propria posi¢do que ocupou no tempo; em suma, cada uma dessas leituras torna a
passar diante de mim como um acontecimento determinado de minha historia.
Dir-se-a ainda que essas imagens sdo lembrangas, que elas se imprimiram em
minha memoria. Empregam-se as mesmas palavras em ambos os casos. Trata-se
efetivamente da mesma coisa? (BERGSON, ibidem, p. 85-86).

Existe um tipo de lembranca que nido pode ser explicada pelo simples habito,
condicionado mecanica e corporalmente. Tal é a lembranca pura. Ela se distingue da
memoria relacionada ao habito na medida em que este é vivido, ¢ uma acdo, e ndo
envolve representagdo, como no caso da lembranca pura (vide: BERGSON, ibidem, p.
87). O presente se nos da pela sensacao e pela percepgio, que sdo do dominio do corpo. O
passado se nos da pela memdria, que € do dominio do espirito. A lembranca pura “¢ uma
manifestacdo espiritual. Com a memoria estamos efetivamente no dominio do espirito”
(BERGSON, ibidem, p. 281), diz Bergson. Seria equivocado, para Bergson, explicar a
memoria apenas como uma espécie de percepcao ou mesmo de sensacdo enfraquecida,
que fica como que ecoando em nosso ser, tal como a concepgao colocada por Hobbes no
Leviatd. A memoéria é em sua natureza diferente da percepcdo e da sensag@o, e ndo
diferente apenas em intensidade. Conforme diz: “A memoria é algo diferente de uma
funcao do cérebro, e ndo ha uma diferenca de grau, mas de natureza, entre a percepgio ¢ a
lembranca” (BERGSON, ibidem, p. 276).

A memoria esta relacionada a fatos passados, com datas e lugares definidos, fatos
ndo repetiveis tais como o sdo os habitos. Isso significa que existe uma relacdo estreita
entre o passado ¢ a memoria. Se para Santo Agostinho o proprio passado, tomado
subjetivamente, ndo ¢ mais do que memoria, podemos dizer que em Bergson a memoria é
onde os fatos passados, ndo repetiveis, sdo armazenados, € que a memoria pura esta
associada quase que exclusivamente ao passado. O presente estaria no dominio da agfo,
do vivido, do corporal, portanto. Ele “¢ o que age sobre nds e o que nos faz agir, ele é
sensorial e é motor; - nosso presente ¢ antes de tudo o estado de nosso corpo”
(BERGSON, idem).

O modo como passado e presente interagem passa pelo modo como espirito e
corpo interagem. “A lembranca ndo podia resultar de um estado cerebral” (BERGSON,
idem), fala Bergson na conclusdo de sua obra. “O estado cerebral prolonga a lembranga;
faz com que ela atue sobre o presente pela materialidade que lhe confere” (BERGSON,
idem). Isso significa que o cérebro, enquanto 6rgio corporal, é utilizado como ferramenta
de “presentificacdo” e de materializagdo em imagem sensivel, por assim dizer, do passado
e da memoria, de carater espiritual, fazendo com que uma a¢do com base em experiéncias
passadas seja possivel. Deleuze, em Bersonismo, comenta a respeito deste entrelagamento
entre passado e presente na memoria imagética como se segue:

Trata-se, em tudo isso, da adaptagdo do passado ao presente, da utilizacdo do
passado em funcdo do presente - daquilo que Bergson chama de "atencdo a vida".
O primeiro momento assegura um ponto de encontro do passado com o presente:
literalmente, o passado dirige-se ao presente para encontrar um ponto de contato
(ou de contragdo) com ele. O segundo momento assegura uma transposi¢ao, uma
tradu¢do, uma expansao do passado no presente: as imagenslembrancas restituem
no presente as distingdes do passado, pelo menos as que s@o uteis. O terceiro
momento, a atitude dinamica do corpo, assegura a harmonia dos dois momentos
precedentes, corrigindo um pelo outro e levando-os ao seu termo (DELEUZE,
1999, p. 56).

Pelo cérebro o conteudo espiritual da memoria € corporificado em imagem. Este
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contetdo ¢ essencialmente diferente do objeto real captado via sensibilidade — reforgando
a distincdo de natureza, e ndo de mera intensidade e de grau existente entre memoria e
percepcao -, tal como nos diz também Sartre em uma passagem de O imagindrio que
serve para clarificar o que Berson nos propoe:

[...] a tese da consciéncia imagificante ¢ radicalmente diferente da tese de uma
consciéncia realizante. Vale dizer que o tempo de existéncia do objeto em
imagem, enquanto estd em imagem, difere em natureza, do tipo de existéncia do
objeto apreendido como real... Esse nada essencial do objeto em imagem basta
para diferencia-lo dos objetos da percepgdo. (SARTRE,1996, p. 235)

Tal processo de corporificacdo “imagificante” ou de presentificagdo Berson
explica, ainda tendo como horizonte a distingdo entre a memoria pura e a memoria
habitual, como se segue:

Levando até o fim essa distingdo fundamental, poderiamos representar-nos duas
memorias teoricamente independentes. A primeira registraria, sob forma de
imagenslembrancas, todos os acontecimentos de nossa vida cotidiana a medida
que se desenrolam; ela ndo negligenciaria nenhum detalhe; atribuiria a cada fato,
a cada gesto, seu lugar ¢ sua data. Sem segunda intengdo de utilidade ou de
aplicacdo pratica, armazenaria o passado pelo mero efeito de uma necessidade
natural. Por ela se tornaria possivel o reconhecimento inteligente, ou melhor,
intelectual, de uma percepg¢do ja experimentada; nela nos refugiariamos todas as
vezes que remontamos, para buscar ai uma certa imagem, a encosta de nossa vida
passada. Mas toda percepg@o prolonga-se em acdo nascente; e, a medida que as
imagens, uma vez percebidas, se fixam e se alinham nessa memoria, os
movimentos que as continuam modificam o organismo, criam no corpo
disposi¢des novas para agir. Assim se forma uma experiéncia de uma ordem bem
diferente e que se deposita no corpo, uma série de mecanismos inteiramente
montados, com reagdes cada vez mais numerosas e variadas as excitacdes
exteriores, com réplicas prontas a um nUmero incessantemente maior de
interpelagdes possiveis. Tomamos consciéncia desses mecanismos no momento
em que eles entram em jogo, e essa consciéncia de todo um passado de esforcos
armazenado no presente ¢ ainda uma memoria, mas uma memoria profundamente
diferente da primeira, sempre voltada para a acdo, assentada no presente e
considerando apenas o futuro. Esta s6 reteve do passado os movimentos
inteligentemente coordenados que representam seu esforco acumulado; ela
reencontra esses esfor¢os passados, ndo em imagens-lembrangas que os recordam,
mas na ordem rigorosa e no carater sistematico com que 0os movimentos atuais se
efetuam. A bem da verdade, ela ja ndo nos representa nosso passado, ela o
encena; e, se ela merece ainda o nome de memoria, ja nao ¢ porque conserve
imagens antigas, mas porque prolonga seu efeito 1til até o momento presente
(BERGSON, ibidem, p. 88-89).

Poderiamos dizer, portanto, quatro coisas acerca do modo como Bergson aborda o
tema da memoria e da distingdo entre alma e corpo: primeiramente, ha uma distingdo
fundamental entre espirito e corpo, ndo sendo aquele reduzido a este através de um
mecanismo cerebral, ¢ isto se prova pela diferenca de natureza existente entre a memoria
pura e as faculdades perceptivas e sensitiva; segundo, a memoria ¢ uma faculdade do
espirito ou da alma, ndo do corpo, embora mantenha com este relagio; terceiro, o espirito
se utiliza do corpo, mais especificamente do mecanismo cerebral, como instrumento de
presentificacdo e de corporificacdo do conteudo espiritual retido na memoria, conteudo
este essencialmente passado, retido como lembranca pura; e, quarto, a memoria pura
mantém uma relagdo estreita com a nogao de passado.
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CONCLUSAO

Podemos, por fim, concluir afirmando que, embora seja bem verdade que Bergson
da um passo adiante em relagdo a metafisica e a antropologia classica, no sentido de
incorporar em seu pensamento elementos novos que ndo faziam parte do horizonte
cultural dos pensadores antigos e também de Santo Agostinho, podemos notar entre Santo
Agostinho e Bergson diversos paralelos e pontos de aproximagdo. Ambos postulam uma
diferenga fundamental entre alma e corpo, ainda que, em Santo Agostinho, o ser humano
seja uma unidade de ambos, rejeitando toda tese gnostica ou maniqueista. Depois, para
ambos a memoéria figura como uma faculdade do espirito, € ndo do corpo. Também em
ambos o corpo ¢ instrumento, embora para Santo Agostinho o seja inteiramente. Nao seria
exato dizer que o corpo, para Bergson, se limita a ser instrumento, mas que o mecanismo
cerebral ¢é utilizado como ferramenta de presentificagdo da memodria. Em ambos ha uma
relacdo indissoltivel entre passado e memoria. Para Santo Agostinho o passado ¢
memoria. Para Bergson, o passado ¢ lembranga pura, o que constitui a esséncia da
memoria, e que pode se presentificar através do corpo.

Evidentemente, o presente trabalho ndo visa esgotar o tema e as discussdes a
respeito de tais conceitos em ambos os pensadores, mas de apenas servir como uma
provocagdo para futuros e eventuais aprofundamentos, que se fazem efetivamente
necessarios. Também ndo ¢ o caso de reduzir Bergson a um novo agostiniano, que apenas
atualiza a filosofia de Santo Agostinho, ou de colocar o santo doutor como um pré-
bergsoniano, que ainda ndo havia chegado as mesmissimas intui¢des intelectuais de
Bergson pelas proprias limitagdes de seu tempo. Cada pensador é compreendido a partir
de si mesmo. Isso ndo nos impede, todavia, de usar um ou mais pensadores, relativamente
proximos em suas posicdes, para tentar resolver problemas filosoficos que sempre se
renovam, tal como a questao da distingdo entre espirito e corpo.
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