INCONO®IDENTIA: Revista Eletronica de Filosofia
Mariana-MG, Volume 4, Numero 8, julho-dezembro de 2020.
Faculdade Dom Luciano Mendes - Curso de Filosofia

OS SENTIDOS NO ECLIPSE DA RAZAO.
A OPCAO DE DOM LUCIANO PELO TATO

Ibraim Vitor de Oliveira*

Resumao: O artigo pretende colocar em discussdo a antiga relacdo entre sensibilidade e razdo. Pergunta-se:
a razdo é capaz de criar seus proprios conteidos e estabelecer nexos adequados com as circunstancias
vividas? Parece que ndo. Recai sobre a sensibilidade o pontapé inicial dos lances racionais: o inteligivel
universal tem sua origem no sensivel particular. Por longos anos, a batalha filosofica se concentrou nesse
campo minado, verdadeiro “escandalo ontoldgico”. Platdo, Aristdteles, Tomas de Aquino, dentre outros,
tentam se manter nesse terreno perigoso. A filosofia moderna quer escapar desse risco, mesmo que para
iSS0 seja necessario proclamar a autossuficiéncia da razdo. Com Descartes, a ratio se reveste de soberania,
e o sensivel é abandonado ao registro do extenso. O calculo racional é agora instrumentalizado. Contra esse
processo, se insurge a maioria dos fildsofos contemporaneos, em especial Adorno e Horkheimer mediante
o epiteto de “eclipse da razdao”. Poder-se-ia perguntar: a adesdo a uma intrinseca ambiguidade da razéo ndo
deveria ser aceita por nés para que nos salvemos da supremacia violenta de uma razdo que tudo
instrumentaliza e domina? A tese de Dom Luciano, inspirada em Toméas de Aquino, nos indicara pelo
menos duas pistas atuais: nada ha de aviltante na aceitacdo da ambiguidade da razdo, por isso, atribua-se
justo valor ao concurso sensivel; dentre os sentidos e sensacfes, o mais fundamental é o tato. A nossa
civilizacdo esta centrada em duas sensac6es complementares: o ver grego e o ouvir hebraico. Reavivar o
sentido filos6fico da sensagdo tatil ndo poderia abrir novos horizontes de vida, menos violentos?
Palavras-chave: Ambiguidade da razdo. Sensibilidade. Escandalo ontolégico. Tato. Ver.

Riassunto: L’articolo intende discutere la vecchia relazione tra sensibilita e ragione. La ragione € in grado
di creare il proprio contenuto e stabilire collegamenti appropriati con le circostanze vissute? Sembra di no.
La sensibilita ¢ il punto di partenza per le mosse razionali: 1’intelligibile universale ha la sua origine nel
particolare sensibile. Per molti anni, la battaglia filosofica si & concentrata su questo campo minato, un
vero “scandalo ontologico”. Platone, Aristotele, Tommaso d’Aquino, tra altri, cercano di vivere su questo
terreno pericoloso. La filosofia moderna vuole mandare via questo rischio, anche se & necessario
proclamare 1’autosufficienza della ragione. Con Cartesio, la ratio si riveste di sovranita, ed il sensibile e
lasciato al rango dell’extenso. Il calcolo razionale € cosi strumentalizzato. Contro questo processo, la
maggior parte dei filosofi contemporanei insorge, in particolare Adorno e Horkheimer attraverso 1’epiteto
“eclissi della ragione”. Ci si potrebbe chiedere: 1’adesione ad un’ambiguita della ragione non dovrebbe
essere accettata da noi in modo che possiamo salvarci dalla supremazia violenta di una ragione che
strumentalizza e domina tutto? La tesi di Dom Luciano, ispirata a Tomaso d’ Aquino, ci fornira almeno due
indirizzi attuali: non c¢’¢ nulla di sfavorevole nell’accettare 1’ambiguita della ragione, quindi un giusto
valore si dovrebbe attribuire alla sensibilita; tra i sensi e le sensazioni, il piu fondamentale ¢ il tatto. La
nostra civilta e incentrata su due sensazioni complementari: il vedere greco e I’ascoltare ebraico. Ravvivare
il senso filosofico della sensazione tattile non aprirebbe nuovi orizzonti di vita, meno violenti?
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INTRODUCAO

O famoso epiteto eclipse da razao nos coloca imediatamente diante das reflexdes feitas
por Adorno e Horkheimer na Dialética do esclarecimento, texto escrito em 1944 e
publicado apenas em 1947, no p6s-guerra. Essa expressao se deve, mais precisamente, a
Horkheimer que, ao perceber a necessidade de uma versdo popular da Dialética, lanca
um pequeno texto intitulado Eclipse da razdo. Critica da razdo instrumental. De mera
etiqueta, que revelaria apenas refinado gosto na escolha de titulos, a locucéo passa a
designar uma palavra essencial do pensamento de Adorno e Horkheimer e, para além de
qualquer prognostico estratégico, a proposicdo eclipse da razédo passa a revelar ainda o
modo caracteristico do pensar no século XX, em que a razdo € posta em crise. A sua
maneira, essa locugdo recupera a dimensdo do pensamento que “suspeita” da propria
razdo, além de servir como expediente mneménico para a identificagdo da filosofia
contemporanea, em que o eclipse da razdo concentra um verdadeiro eixo de contendas
filoséficas, ndo apenas no registro da filosofia da linguagem e da comunicagdo, mas
também em nivel ontoldgico e cientifico, fenomenoldgico e existencial, ético e politico.
A filosofia contemporanea exerce sua atividade espiritual no &mago de um eclipse da
razao que, furtando-se as tentativas curativas de solugdo, parece insistir em permanecer,

como testemunham os primeiros decénios do séc. XXI.

Perguntas preliminares poderiam ser assim formuladas: mesmo diante de esforcos
curativos de todos os tempos, houve alguma época em que o0 exercicio da razdo tenha sido
de fato puro, sem qualquer eclipse? Em outros termos, € possivel uma razdo humana nao
eclipsada cuja luz tenha em si mesma o seu proprio inicio, um ka’ adtd, dispensando
qualquer cooperacdo dos sentidos? As questdes nos colocam diante de um verdadeiro
“escandalo ontologico” na concepgcdo de Dom Luciano Mendes de Almeida, a saber, para
a atuacdo do espirito humano faz-se necessario o concurso dos sentidos. Esse escandalo
revela uma profunda ambiguidade intrinseca da razdo: a origem da inteligibilidade néo é

um dado inteligivel, mas sensivel. Segundo Dom Luciano (1977, p. 101)
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! trata-se de uma indigéncia de estrutura sensivel que “é intrinseca ao espirito intelectivo
humano, enquanto consequéncia direta de sua deficiéncia ontoldgica a qual requer uma

recepgao a rebus”.

Consideramos atualissima a perspectiva de Dom Luciano que, mediante uma leitura
atenta dos textos de Tomas de Aquino, propora uma justa saida para o impasse referente
ao eclipse da razdo, constituindo o leitmotiv do presente artigo. Em primeiro lugar,
coloca-se em discussao a historica relagdo, que nasce com a filosofia, entre sensibilidade
e razdo humana. Pergunta-se: a razdo € capaz de criar seus préprios contetdos e
estabelecer nexos e vinculos adequados com as circunstancias vividas? Parece que ndo; e
recai sobre a sensibilidade humana o pontapé inicial para posteriores lances que
construirdo vinculos espirituais rumo a universalizacéo. O ato de universalizar caracteriza
a razdo que se mostra intrinsecamente ambigua, pois essa operacdo dependente da
sensibilidade, em especial por impulsos provocadores do maravilhar-se e do espantar-se
(avpacew). A filosofia moderna intenta um procedimento corretivo dessa ambiguidade,
mas, para isso, deverd proclamar sua autossuficiéncia, processo que se revelaria
profundamente violento. Por fim, tera lugar a seguinte pergunta: assumir a intrinseca
ambiguidade da razdo ndo serd o meio mais vigoroso para uma economia de violéncia?
Esse defeito constitutivo da razdo ndo deveria ser antes evidenciado e aceito por nds para
que nos salvemos da supremacia violenta de uma razdo que tudo instrumentaliza e
domina? A imperfeicdo intelectiva do espirito humano, tese de Dom Luciano Mendes,
nos indicara pelo menos duas pistas: nada ha de aviltante na aceitacdo da ambiguidade da
razdo, por isso, atribua-se justo valor ao concurso sensivel; dentre os sentidos e sensaces,
recorra-se primariamente ao tato, e ndo tanto a visdo ou a audicéo, para a livre atuacao

do espirito.

! Para o livro de Luciano Mendes de Almeida, A imperfeicdo intelectiva do espirito humano, as citagdes
responderdo ao nome “Dom Luciano” quando explicitado no texto, caso ndo seja explicitado, coloca-se
entre paréntese ALMEIDA e as indicagdes cabiveis.



1 CRITICIDADE: SUPERACAO DE UM ECLIPSE

E preciso de imediato esclarecer que o termo eclipse (de ek Asinw = ficar privado de)
evoca, em sua etimologia, alguma privagdo repentina. Na perspectiva de Horkheimer,
contudo, o eclipse da razdo néo se refere a uma mera privagédo instantanea de luz ou a um
distarbio momentaneo sofrido pela razdo em determinada época da histéria da
civilizagdo, como uma doenca passageira. Insiste Horkheimer (2010, p. 180),
se tivéssemos de falar de uma doenca que afeta a raz&o, tal doenga ndo deveria
ser entendida como algo que tivesse abalado a razdo em um determinado

momento histérico, mas como inseparavel da natureza da razdo dentro da
civilizacdo, tal como vimos até agora.

Semelhante enfermidade se instaura gracas ao “impulso do homem para dominar a
natureza”, provocando verdadeiro atrito entre os conceitos de razdo subjetiva e objetiva,
espirito e natureza, sujeito e objeto (2010, p. 178). Logo se percebe que se trata também
de um problema conceitual. Segundo Horkheimer (2010, p. 180-181), para a
“recuperagdo” dessa doenca, sera preciso uma ‘“compreensdo interna da natureza da
doenca original”. Isso significa que serd preciso encarar de frente o atrito estabelecido
entre os “conceitos subjetivos e objetivos da razdo” e detectar a natureza da propria
doenca, cuja origem estaria nos distrbios humanos. A impulsdo inconsciente para a
invencgdo de atritos conceituais destinados ao dominio social € um desses distarbios. Pelo
fato de se tratar de doencas da linguagem (do A6yog), recai sobre a filosofia a principal
tarefa nos procedimentos de recuperagdo: “promover a critica reciproca dos dois
conceitos [subjetivo e objetivo], e assim, se possivel, preparar na esfera intelectual a
conciliagdo dos dois na realidade” (HORKHEIMER, 2010, p. 181). Portanto, a critica,
no sentido kantiano da palavra, seria aqui 0 vigoroso curativo para a oportuna recuperacao
da doenca da razdo. Somente mediante a criticidade é possivel abrir espacos para a
luminosidade da razdo e superar o eclipse que a atingiu e a transformou em razéo

instrumental e positivista.

Mas, seré que a doenca realmente desaparece com a critica ou ela é apenas encoberta? A
grande tarefa da critica ndo seria a de evidenciar que a razdo sofre de uma incompletude
insanavel, um defeito intrinseco, sem possibilidade de cura? Pretender recuperar a razéo
ndo seria 0 mesmo que submeté-la, novamente, ao impulso de dominio proprio do

homem, decretando sua submiss&o a supremacia da violéncia dos sominadores? N&o teria
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a ambiguidade da razdo uma valéncia ontoldgica que, em vez de ser sanada, deveria ser
assumida e vivida como incompletude humana? Nesse caso, a critica de modo algum
seria abandonada, mas incorporada ao dinamismo vital das relagGes afetivas do homem,

em um infinito combate e debate jamais definitivamente vencidos.

Semelhante impasse, porém, esta longe de ser um embate apenas contemporaneo. Alias,
um contexto parecido pode ser observado desde as origens da filosofia, entdo ja
caracterizada pela sua natureza agénica (de ayov — luta, disputa). A filosofia nasce da
experiéncia combativa entre as pessoas, resguarda 0 concurso entre as pessoas e suas
multiplas relacbes. Mesmo que a filosofia se empenhe por uma determinacdo mais
objetiva, universal e valida racionalmente, ela se caracteriza muito mais pela luta
empreendida do que pelas solugdes colhidas. A luta, porém, ndo tem sua origem mais
originaria na propria razdo, mas nos sentidos. Em se tratando de Platéo e Aristoteles, cada
qual a seu modo, toca as sensacg0es a tarefa de impulsionar o exercicio racional. Para eles,
dentre as sensagdes, a que mais promove o saber ou o destrdi é a visdo, o ver (6pav), a

sensacao dos olhos (t@v oppdtwv).

2 PLATAO E AS COISAS VISIVEIS (ta opoté)

Recorde-se, por exemplo, do Fédon de Platdo (83a-b) segundo o qual a alma do amante

da sabedoria (pihouaboc) é alertada pela filosofia a se deparar com as amarras do corpo,

em especial as produzidas pela sensacéo dos olhos (t@v oppdtov):
a pesquisa conduzida mediante os olhos é cheia de enganos [dmdtng pév peot
1N 810 TV dppdtov okéyig], e também a pesquisa que se conduz mediante 0s
ouvidos e os outros sentidos. A alma é persuadida [pela filosofia] a abandonar
os sentidos, ou deles se utilizar apenas o estritamente necessario; ela é exortada
a recolher-se e a concentrar-se totalmente em si mesma e acreditar apenas em
si mesma, e tomar por verdadeiro sé o que ela propria formular e sozinha, como

aquele ser que se pensa em-si e por-si [6 Tt Gv vorgn adtn kad adTiy avTod
kb’ avto Td Gvtov].

Esse exercicio de liberagdo, porém, deve ser a atividade constante de quem se diz amante
da sabedoria. Realiza-se, aqui, um constante “exercicio de morte”, explicitando o motivo
pelo qual é bastante apropriada afirmacéo de que o fil6sofo esta condenado a morte; ele

€ um moribundo (Bavitmwoic), esta prestes a morrer a cada instante; ele ndo se entrega aos
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sentidos, mas quer ir sempre antes deles, morrendo para eles na busca do mais originario

e permanente: o intelecto em seu ka6’ av1o.

O fildésofo é, portanto, um moribundo, com uma forte enfermidade, e reconhece que esse
estado € a condicdo necessaria para o exercicio filosofico enquanto vida tiver. Ser
constantemente afligida pelas paixdes e pelos sentidos, em especial pelas “coisas
visiveis” (10 opotd), €, segundo Platao, a “doenga” mais grave da alma. Isso acontece
porque as condigcdes passionais (émBopiar) proprias do homem instigam a alma a
acreditar que “o objeto de suas paixdes seja a coisa mais evidente (évapyéotatom) € mais

verdadeira (aAn0éctotov)”.

A ambiguidade da razéo, do Adyog, é, pois, “0 maior dos males” (uéyiotdv 1€ KakoOVv) que
sofremos e, por vezes, ndo notamos. Ha, segundo Platdo (Fédon 83d), uma espécie de
vinculo, como um prego (fAog) — a “intensidade do prazer ou do sofrimento” diante das
coisas —, tornando ambiguo, em suas origens, como uma “doenga”, o indagar da alma: “o
prazer (ndéovn) e a dor (Avmn) [...] penetram a alma e a vinculam ao corpo, a ponto de
torna-la quase corporea (mpoonioil avTHV TPOG TO oAUN KO TPOCTEPOVH Kol TOlEL
ocwpotoedn) e a fazem crer que € verdadeiro o que o corpo diz ser verdadeiro”. A luta
filosofica é exatamente o exercicio de libertacdo dessa ambiguidade. Assim, esse
disturbio, que é propriamente uma afei¢cdo (mdrtog), em especial, diante das “coisas

visiveis” (udAiota ta Opatd) se torna o impulso originario para as indagagdes racionais.

Evidencia-se, portanto, que o ponto de partida da razdo ndo é propriamente algo de
racional. Os denominados “amigos da sabedoria” sdo muito mais “amantes do aprender”,
“desejosos de aprender” (@uhopabeic) e tém como base para o funcionamento do
raciocinio a constante luta contra as “coisas visiveis”, das quais a razdo deve se libertar
caso pretenda empreender o encontro com a verdade. Lembra Platdo que se trata de uma
libertacdo nada simples, exigindo muito empenho: um incessante exercicio de morte. Por
ISS0, 0S @uopabeig estejam munidos de virtudes para suportar essa intensa luta na
liberagcdo do “grande mal” originario; sejam, pois, modestos (kOcuotr) € COorajosos
(&vdpeion):

Assim refletird a alma do homem filésofo (yoyf &vdépog ehocopov): [...]

procurando amainar as paixdes, seguindo a razao (érouévn T Aoyioud) e nela

se fixando, contemplando o que é verdadeiro e divino (to dAntég kai o Beiov)

[...] e disso se nutrindo, ela admite que possa viver assim, 0 quanto viver; e,
depois que morrer, alcangando o que lhe é congénere e semelhante, acredita
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que ser~é libertada dos infortinios humanos (t@v davOpomivov kakdv).
(PLATAO, Fédon 84a).

Nesse caso, a libertacdo plena se daria apenas com a morte em que 0 COrpo e suas
implicagdes sensiveis, maxime a “sensa¢do dos olhos”, se separam definitivamente da
alma (yvyn). Somente assim, livre dos “infortinios humanos” (sensagdes de todos os

tipos), teria o fildsofo completa posse da luz numa absoluta contemplacao da verdade.

3 ARISTOTELES: PREFERIMOS O VER (10 6pév aipotpeda)

O testemunho da Metafisica de Aristoteles, por sua vez, se diferencia da perspectiva
platonica. Para Platdo, o sabio € um moribundo e, no intento de se curar, ele se transforma
num transgressor do sensivel, tentando constantemente despregar-se daquele vinculo
carnal que impede a perfeita contemplacdo da verdade. JA& em Aristdteles, essa
ambiguidade é assumida como um coadjuvante necessario e, sem o vinculo carnal, o
Aoyog ndo funciona. O passo realizado pela razdo é certamente meta-fisico. Portanto, ha
também aqui alguma transgressdo mas que tem como mira (téhoc) 0 aperfeicoamento
inclusive da carne e dos sentidos. O universal (ka66Aov), como modo de ser da razao,
nédo se realiza se ndo se acolhe, mediante os sentidos, algum material que, depois de ser
transformado pela imaginagdo em “visdo interna” (@ovtacpo), se adequa a contemplagéo

racional (gidévod).

E bastante conhecida a vinculagdo entre o ver (to opdv) e o saber (eidévat) na perspectiva
aristotélica. Diz Aristoteles (Met | 980 a 20), mévtec dvOpmmot 10D idévar dpéyovtat
@voeL — numa proposta menos académica, poder-se-ia assim traduzir: todos os homens,
naturalmente (evoet), se estendem, se esticam (0péyovrar) na diregdo do saber, do
conhecer (tod gidévar). Semelhante “estender”, que na origem verbal de dpéyw supde um
“ser estimulado”, gragas ao qual se intenta “alcancar”, ¢ precisamente um ato
cognoscitivo enquanto um acontecer do Adyog. Esse acontecer diz respeito a um processo
natural do homem que se evidencia no “amor pelas sensagdes” (1®v aicOnocemv
ayannoic). Confessa Aristoteles (Met | 980 a 22-26):

de fato, sejam amadas [as sensagBes] por si  mesmas, também
independentemente de suas utilidades, e, dentre todas, amem-se mais as
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sensacdes dos olhos (t@v oppdtov) [...] de certo modo, nés preferimos o ver
(t0 6pav aipovueba) a todas as outras sensagdes, porque a vista, mostrando a
multiplicidade das diferencgas (moAiag dniol drapopdc), nos faz adquirir mais
conhecimento (udioto moel yvmpilew fudg) do que as demais sensacoes.

Isso significa que, para Aristoteles, a agdo de se estender (6peyua) na diregdo do conhecer
(toD eidévar) ndo € mobilizada em seus fundamentos pelo préprio Adyog, mas pelo prazer
gue o homem experimenta com as sensagdes (tdv aicOncewv dydnnocic), em especial,

pelo ver (10 opav), pela sensacdo dos olhares (tdv oppdtov).

Em outros termos, o estender-se € proprio do Adyoc, i1SSO pertence a sua natureza, mas
ndo € ele proprio o iniciador desse processo; quem origina o acontecer do Adyog S&0 0S
sentidos. A razdo é acionada e estimulada pelas sensa¢des que indicam a direcdo na qual
ela deve se esticar para alcancar a verdade sobre o que a mobiliza, e deve fazé-lo,
estranhamente, liberando-se das sensacdes. Realiza-se, entdo, uma trans-gressao (de
trans + gradi significa dar um passo além), um percurso meta-fisico que significara
propriamente, segundo Aristoteles (Met I, 982b 20), escapar da ignorancia (pgvysw v
dyviav)?. Semelhante caminho é exatamente o processo de universalizagdo especifico do
AOYOG cujo acontecer mira a “saida da ignorancia”. As sensagdes estimulam o processo
racional quando elas revelam ao homem um “ndo-saber” (a+yvoéw = &yvowa). O saber e
0 conhecer pertencem ao universal; as sensacoes e os sentidos sdo do particular, por isso,

da “ignorancia” (&yvoua,).

H& também aqui uma luta, um empenho de liberacdo dos sentidos em dire¢do do saber
enquanto conhecimento dos universais (yvioig t@v kaboAov), @ maneira universal
(acentue-se a dimenséo adverbial do termo kab6iov). Segundo Aristételes (Met | 982 a
23), a mais importante caracteristica do sabio € ascender a ciéncia do universal (kabB6Aov
gmotunv), cujo passo original é a presenca atormentadora das diferencas particulares
reveladas pelos sentidos, em especial pela visdo. Eis, mais uma vez a ambiguidade: a
origem do processo que conduz para o universal € uma realidade particular. Os
comentarios de Tomas de Aquino sobre esse capitulo da Metafisica de Aristoteles trazem
aprofundamentos bastante significativos com relagdo ao modo de cooperagdo que

acontece entre as sensag(")es corporais e a razéo.

2 Para aprofundamentos sobre o tema da “saida da ignorancia” como projeto da filosofia ocidental, gostaria
de me reportar a0 meu texto Violéncia do “saber”: metafisica e discurso sobre Deus (OLIVEIRA, 2010).
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4 TOMAS DE AQUINO: INCLINACAO DOS SENTIDOS

Em seus Comentarios a metafisica de Aristoteles, Tomas apresenta trés razdes pelas quais
se deve assumir o fato de que “em todos os homens ha um desejo (desiderium inest)
natural para o saber”: “toda coisa naturalmente se direciona (naturaliter appetit) para
sua perfei¢cdo”™, “qualquer coisa tem natural inclinagdo (naturalem inclinationem habet)
para sua propria operagdo”; “a cada coisa € desejavel que se una (coniungatur) ao seu

principio™®.

Aqui, a natural busca pelo saber se mostra como um colocar-se a caminho a partir de algo
que incomoda pela obscuridade do diverso produzido pelas sensagdes. E desejavel que
semelhante incobmodo seja apaziguado. Ninguém consegue sair ileso da inquietacdo
promovida pelos sentidos, e a prova disso é a pergunta estarrecedora que de imediato se
formula: id quod est? (o que € isso?). Impreterivelmente o espirito humano vai na direcédo
da clareza conceitual do “uno” que tranquiliza a disparidade terrificante do multiplo
capitado pelos sentidos. Todo movimento tende a sua completude; um colocar-se a
caminho impulsionado pela possibilidade da chegada. O que ocorre na dimensdo
ontoldgica, acontece também no ambito I6gico do saber: um colocar-se a caminho, como
bem expressa 0 movimento que solicitam os verbos utilizados por Tomas (appetiti, habet

inclinationem, coniugatur).

Poder-se-ia perguntar: a partir de onde esse caminho é iniciado? A partir dos sentidos, em
especial da visdo (visus)’ que “melhor nos faz conhecer” e que “nos demonstra as muitas
diferengas das coisas”, garantindo fidelidade ao texto da Metafisica de Aristdteles. De
fato, diz Tomas (Sent. Met., I, lec. 1, n. 6), “a visdo ¢ a mais espiritual (spiritualior) entre

todas as sensa¢Oes” gragas a imutabilidade da visdo diante do objeto visto.

3 “Omnibus hominibus naturaliter desiderium inest ad sciendum” (TOMAS DE AQUINO. Sent. Met., I, lec. 1,
n. 1).

4 “Unaquaeque res naturaliter appetit perfectionem sui” (TOMAS DE AQUINO. Sent. Met., I, lec. 1, n. 2).
5 “Quaelibet res naturalem inclinationem habet ad suam propriam operationem” (TOMAS DE AQUINO.
Sent. Met,, I, lec. 1, n. 3). )

® “Unicuique rei desiderabile est, ut suo principio coniungatur” (TOMAS DE AQUINO. Sent. Met., I, lec. 1,
n. 4).

" “Cuius causa est, quia iste sensus, scilicet visus, inter omnes magis facit nos cognoscere, et plures
differentias rerum nobis demonstrat” (TOMAS DE AQUINO. Sent. Met., I, lec. 1, n. 5).
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Diferentemente dos outros sentidos, a visdo ndo é mudada pelo objeto que a atinge. O
tato, por exemplo, sofre mudanca quando esquenta ou esfria; por meio da saliva, 0
paladar é modificado (adocica ou acetifica); a audicdo, mediante 0 movimento corporal,
sofre alteracOes; o olfato se modifica pela evaporagdo do odor. Diz Tomas, “apenas o

objeto da visio ndao muda, nem o 6rgao e nem o meio, exceto com mudanga espiritual”®,

Mesmo permanecendo fiel ao texto da Metafisica de Aristoteles, Tomas de Aquino hesita
em insistir na proeminéncia da viséo sobre os demais sentidos e coloca, ao lado da viséo,
o tato (tactus)®. A razdo da hesitacdo de Tomas nos comentarios & Metafisica se verifica
porque ele insere ali, nos comentarios, outro texto de Aristételes, o De anima, que da
primazia ao tato (1 aen), coisa que Aristoteles ndo fizera em sua obra (certamente porque

0 De anima € posterior ao livro | da Metafisica).

De fato, segundo o Estagirita, em De anima (413b 5): “das sensagdes, o tacto ¢ a que
pertence a todos os animais primariamente”, de sorte que “sem tacto nenhuma das outras
sensagoes se da” (De anima, 415a 3). Aristételes, nesse caso, diversamente de como faz
na Metafisica, como vimos, ndo apenas prioriza o tato, mas o vincula a propria realidade
animal. O tato é o mais importante dos sentidos porque ele é conversivel a carne (1) cGpé&),
ao corpo (to odpa). Como existir as demais sensagdes sem a carne, sem 0 corpo, logo,
sem o tato? Na animalidade, tato ¢ carne sdo reciprocos no sentido de que “a carne é,
assim, 0 6rgéo (10 peta&d) do tacto” (423b 26); igualmente, o corpo, “através do qual as
varias sensagdes se geram” (423a 15), ¢ o medium do tato, esse sim, Unico dos sentidos

que é indispensavel no animal (414a 3).

Segundo Tomés de Aquino, todos os animais, por mais “brutos”, tém o sentido do tato e,
nem todos possuem visdo. Por isso, “de algum modo ele [o tato] ¢ o fundamento de todos
os outros sentidos”°, Mesmo que a visio continue como a sensacgio mais perfeita para o

conhecimento, o tato é assumido como 0 mais necessario, ja que € o primeiro na ordem

8 “Solum obiectum visus non immutat nec organum nec medium nisi spirituali immutatione” (TOMAS DE
AQUINO. Sent. Met., I, lec. 1, n. 6).

9 «I...] quia sensibilia corpora praecipue per visum et tactum cognoscere videmur, et adhuc magis per
visum” (TOMAS DE AQUINO. Sent. Met., 1, lec. 1, n. 8).

10 “Ipse enim est quodammodo fundamentum omnium aliorum sensuum” (TOMAS DE AQUINO. Sent.
Met., I, lec. 1, n. 9). Assim, “[...] tactus est magis necessarius, utpote primus existens in via generationis”
(TOMAS DE AQUINO. Sent. Met., 1, lec. 1, n. 9).

21



da geracdo. Em outros termos, sem o tato tampouco existiria a visdo, nem 0s demais

sentidos.

Os outros trés sentidos — audicéo (auditus), olfato (odoratus) e paladar (gustus) — sdo
inferiores ao tato (tactus) e a visdo (visus), ja que eles so funcionam a partir dos elementos
provenientes estritamente do externo e ndo daquilo de que eles mesmos séo
constituidos'!. Ressalve-se a grande importancia da audicdo que, mesmo tomando sua
sensibilidade por meio externo e ndo de si propria, é a responsavel pelo ensino e pela
educacao: “a instrugdo é recebida principalmente pela audigdo. [...] a audi¢éo € o sentido
da aprendizagem (auditus est sensus disciplinae)”*2. O significado dessa postura no
conjunto da obra de Tomas e suas consequéncias, como veremos, serdo o tema central da

reflexdo de Dom Luciano sobre a imperfeicao do espirito humano.

Antes, € preciso salientar que a perspectiva moderna, criticada pela contemporaneidade,
contrasta com todo o edificio espiritual classico no que concerne a relagéo entre razdo e
sensibilidade. Declara-se a supremacia e autossuficiéncia da razdo; as sensacfes Sao

acusadas da promocdao dos grandes erros e enganos na busca pela verdade.

5 RATIO MODERNA: A AUTOSSUFICIENCIA DA RAZAO

O esforco da filosofia moderna se concentra na negacdo da ambiguidade intrinseca da
razao e no anuncio de que a racionalidade, quanto mais objetiva, tanto mais soberana sera;
autossuficiente, ela € sua prépria fonte. A ratio moderna, assim, quer ser transllcida e
funcionar sem qualquer nivel de obscuridade. Curiosamente, o termo latino ratio, criado
por Cicero no I séc. a.C. para traduzir Loyog, se adapta mais perfeitamente a interpretacao

dos modernos do que propriamente a tradugdo do grego.

O termo ratio, de reor, significa originalmente célculo, prestacao de contas, restituicado,

fazer aparecer também enquanto oratio (discurso). O periodo moderno privilegia a

11 «..] alii tres sensus sunt cognoscitivi eorum quae a corpore sensibili quodammodo effluunt, et non in
ipso consistunt” (TOMAS DE AQUINO. Sent. Met., 1, lec. 1, n. 8).

12 A esse ponto, Tomas cita De sensu et sansato, outro texto de Aristoteles “[...] huiusmodi enim instructio
praecipue recipitur per auditum: unde dicitur in libro De sensu et sensato, quod auditus est sensus
disciplinae” (TOMAS DE AQUINO. Sent. Met., 1, lec. 1, n. 12).
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concepcao calculista do termo more geometrico, cujo discurso € deduzido diretamente de
principios e axiomas proprios da matematica. Desse modo, a palavra ratio incorporada
ao modo moderno de filosofar se distancia de um importante aspecto presente no verbo
Aéyew (origem de Adyoc), a saber, colher o que se mostra. Muito ambigua essa
terminologia que, traduzida para o portugués como razao, reproduz a mesma duplicidade

de sentidos do latim.

Para ilustrar o procedimento préprio do pensamento moderno, more geometrico,
recorremos a Descartes, um dos expoentes mais ilustres da modernidade. O Discurso do
método, de 1637 — publicado em francés com o titulo Discours de la méthode pour bien
conduire sa raison, et chercher la vérité dans les sciences — explicita bem a pretensa
autossuficiéncia da razéo que, utilizando da certeza e evidéncia para alcancar a verdade,
se vale apenas de si mesma, sem concurso dos sentidos.
[...] compreendi por ai que era uma substancia cuja esséncia ou natureza
consiste apenas no pensar [res cogitans], e que, para ser, ndo necessita de
nenhum lugar, nem depende de qualquer coisa material [res extensa]. De sorte
que esse eu, isto &, a alma, pela qual sou o que sou, € inteiramente distinta do

corpo e, mesmo, que é mais facil de conhecer do que ele, e, ainda que este nada
fosse, ela ndo deixaria de ser tudo o que é. (DESCARTES, 199643, p. 92).

Poucos anos depois, em 1641, aparecem as Meditacdes metafisicas; a primeira edicdo em
latim traz o seguinte titulo: Meditationes de prima philosophia, in qua Dei existentia et
animae immortalitas demonstratur. Curiosamente esse texto ¢ enderegado “aos senhores
dedo e doutores da sagrada Faculdade de teologia de Paris” para convencé-los de que
Deus e imortalidade da alma devem ser demonstrados por raz6es da filosofia e nédo tanto
da teologia. Alias, tudo, até as coisas corporeas, sé podem ser provadas pela razdo natural
cujas operacBes prescindem in toto de qualquer vinculo com o corp6reo e com 0S
sentidos. Rigorosamente falando,

s0 concebemos os corpos pela faculdade de entender em nos existente e nao

pela imaginagdo nem pelo sentidos, e que ndo os conhecemos pelo fato de os

ver ou toca-los, mas somente por os conceber pelo pensamento, reconhego com

evidéncia que nada ha que me seja mais facil de conhecer do que o meu
espirito. (DESCARTES, 1996b, p. 275).

Nesse contexto, ndo ha qualquer sentido falar de “escandalo ontologico” ou de
ambiguidade intrinseca do intelecto humano. Muito pelo contrario. A razédo é o que ha de
mais certo e evidente, uma clareza sem ambiguidades ou eclipses. Segundo Descartes
(1996b, p. 280), “o principal erro e o mais comum que se pode encontrar consiste em que

eu julgue que as ideias que estdo em mim sdo semelhantes ou conformes as coisas que
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estdo fora de mim”. A perspectiva cartesiana nos levaria a crer que ndo ha qualquer
vinculo real entre intelecto e sensibilidade; um € res cogitans, o outro, res extensa. Os
sentidos, por exemplo, ndo sdo cogitativos, mas extensos, corpéreos. Todos os sentidos,
diz Descartes (1996¢, p. 136-137)!2 em As paixdes da alma, texto de 1649, “dependem
dos nervos, que sdo como pequenos fios ou como pequenos tubos que procedem, todos,
do cérebro, e contém, como ele, certo ar ou vento muito sutil que chamamos espiritos

animais”.

Contendas parecidas dinamizam o otimismo da razdo moderna e demarcam uma época
muito esclarecida e iluminada, plena de requintes filoséficos e de um rigor jamais visto.
Contudo, a demasiada crenca no fulgor de uma razdo pura, sem ambiguidades, acabou
por estimular a implantacdo de um forte sistema de dominacédo guiado, agora, pela razéo
instrumental. O mundo perdeu seu encanto! De fato, a ratio moderna n&o erra sobre todos
0s aspectos e 0s beneficios que ela trouxe a humanidade inteira sdo inegaveis. Mas o
caminho por ela propugnado revelou medonhas encruzilhadas que somente 0s mais
poderosos e astutos saberdo trilhar. Nessa caminhada, plena de rigor e calculo, parece nao

haver lugar para o dinamismo vital das sensa¢des humanas.

Horkheimer (2015, p. 7-8) vé nesse processo um defeito fundamental: “a humanidade,
em vez de entrar em um estado verdadeiramente humano, esta se afundando em uma nova
espécie de barbarie” e “as esperancas do género humano parecem estar mais distantes de
sua realizacdo hoje do que nas hesitantes épocas em que elas foram formuladas pela
primeira vez”. Trata-se da degeneracdo da ratio moderna em positivismo, “uma filosofia
pobre” (HORKHEIMER, 2015, p. 97), pois recusa a autorreflexdo sobre seus

pressupostos, abomina o mito e sacrifica o pensamento da diferenca.

Sobre esse contexto, as criticas propostas por Adorno e Horkheimer, na Dialética do
esclarecimento, sdo particularmente elucidativas. Em primeiro lugar, a estranha luta
contra 0 mito iluminada pela teoria dos idolos de Francis Bacon. O “iluminismo”,
“completude” da ratio moderna, nas pegadas de Platdo, teria assumido o nimero como
canone, na certeza de que, assim, 0s mitos seriam eliminados. Todavia, essa certeza acaba

sendo a sua propria ruina: “somente um pensamento que faz violéncia contra si mesmo é

13 DESCARTES, René. As paixdes da alma. In: DESCARTES, René. Discurso do método. As paixdes da
alma. Meditacfes. ObjecBGes e respostas. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1996b, p. 129-240. (Col. Os
pensadores).
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resistente o bastante para infringir os mitos” (HORKHEIMER; ADORNO, 2003, p. 13).
Em segundo lugar, o completo desprezo para com a diferenca requerido pela exatidao da
linguagem do calculo. Porém, insistem Horkheimer e Adorno (2003, p. 14), “sem
consideracdo para com a diferenga, o mundo se submete ao homem?”, cujo intelecto deve
ser, entdo, o comandante da “natureza desencantada” (HORKHEIMER; ADORNO,
2003, p. 10). Assim, o iluminismo acaba por se transformar em uma verdadeira armadilha
que trama um “total engano das massas” (2003, p. 49), mesmo que isso tenha contrariado

0s seus propdsitos mais elementares.

A filosofia contemporanea, também a partir das sérias suspeitas de Marx, Nietzsche e
Freud — denominados por Paul Ricoeur (1965, p. 40) de “mestres da suspeita” —, € 0
anuncio mais contundente de que a exatidao iluminista, agora camuflada em racionalismo
instrumental e positivista, ndo produziu o fruto esperado, a saber, a instauragéo de
certezas incontestaveis. 1sso é uma prova de que a razdo moderna, com sua pretensao de
autossuficiéncia, € deficiente. A razdo é incapaz de dizer o que ela propria € sem se
fundamentar na anterioridade de uma interpretacdo, que é sempre sensivel. A prépria
nocao de ideias inatas, requerida por Descartes para justificar a independéncia da razao,
emerge da interpretacdo que ele faz da vida e do mundo. Isso nos leva a crer que a razdo
humana nao € inteiramente absoluta e independente em suas operacdes. Ela pode e deve
ser autdbnoma (avtog + vouoc = que confere lei a si mesmo), mas absoluta (ab+soltum,
livre de qualquer liame) e independente (in+de+pendere, ndo estar dependurado) jamais
sera. A liberdade da razéo se verifica em sua autonomia, mas ela estara sempre vinculada
a circunstancias vitais e existenciais. Em outros termos, as opera¢Ges mentais ndo se
criam a si mesmas, mas dependem sempre de um acontecer temporal, do ato de se
realizar. Nisso constitui sua ambiguidade e imperfeicdo: mesmo assumindo o rigor

universal de seus calculos, o seu acontecer se efetiva em um aqui e agora particulares.

Retornamos, assim, ao tema inicial: a intrinseca ambiguidade da razdo, uma deficiéncia
congénita. Segundo Dom Luciano, trata-se de um defeito e uma caréncia ontoldgicos que
deveriam antes ser aceitos, ndo combatidos ou eliminados, do contrario se destruiria a
prépia natureza da razdo. Diante dessa proposta, somos convidados a reconhecer que o
nosso ser é naturalmente eclipsado, e nisso constitui sua esséncia. Sera preciso reconhecer
o eclipse, aceita-lo e buscar por adequados suplementos que nos ajudem a nos manter
vivos ndo obstante a permanéncia das sombras. A leitura que Dom Luciano faz do
pensamento de Tomas de Aquino podera ser muito Util para esse proposito.
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6 DOM LUCIANO: ECANDALO ONTOLOGICO E TACTUS

Dom Luciano Pedro Mendes de Almeida, em sua brilhante tese doutoral, intitulada A
imperfeicdo intelectiva do espirito humano. Introducdo a teoria tomista do conhecimento
do outro*, consegue ir além das criticas contemporaneas sobre a pretensa
autossuficiéncia da razdo. Percorrendo as obras de Tomas de Aquino, a tese assume uma
dimensdo muito mais propositiva do que especificamente “critica”: “o termo de nossa
investigacdo € uma teoria sobre o conhecimento que cada homem tem da individualidade
de seu semelhante. Qual conhecimento temos uns dos outros?” (ALMEIDA, 1977, p. 12).
N&o se da uma resposta adequada a essa pergunta se ndo se considera o fato de que o
espirito humano é espirito infimo, um espirito desajustado, no¢ao que concentra “o cerne

inteligivel da antropologia tomista”®.

6.1 Espirito humano, um “espirito desajustado”

Ao que denominamos intrinseca ambiguidade da razdo, Dom Luciano (1977, p. 28)
chamaria de “verdadeiro escandalo ontoldgico”, a saber, “ha uma diferenga de nivel de
inteligibilidade entre o sensivel que a imagem apresenta e o contedo que nela o intelecto
apreende”. O escandalo ontologico é duplo: se, de um lado, os sentidos ndo apreendem a
esséncia das coisas, do outro, o inteligivel ndo incorpora a particularidade do sensivel.
Santo Tomas ensina, diz Dom Luciano (1977, p. 12), “que ao intelecto humano ¢ proprio
um conhecimento apenas indireto dos seres materiais na sua singularidade”. Assumir tal
perspectiva significa admitir uma imperfeicdo congénita do espirito humano que, por isso,
dentre os seres espirituais, & 0 mais infimo.

E com efeito, esta imperfeicdo que explica para ST [Santo Tomés] o porqué

inteligivel da unido substancial entre alma e corpo. A necessidade de um
concurso sensivel requerido pela debilidade congénita do intelecto humano,

14 Apresentada em 1965 para a obtencdo do grau de Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade
Gregoriana de Roma, a tese de Dom Luciano sé foi publicada em 1977, na Faculdade de Filosofia Nossa
Senhora Medianeira, Saeta, S&o Paulo.

15 Segundo Dom Luciano (1977, p. 13): “a nogdo de espirito humano como espirito infimo é pois o
fundamento inteligivel da tese tomista de um conhecimento meramente indireto do singular material”. Dom
Luciano (1977, p. 63) assim sintetiza a nogdo tomista de espirito humano, infimo na série dos espiritos: “o
espirito humano é: i) poténcia na ordem dos seres intelectivos; ii) encontra-se inicialmente em poténcia
quanto aos inteligiveis; iii) seu vigor cognoscitivo é a tal ponto débil que necessita do concurso sensivel
para a perfei¢do natural de seu operar”.
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exige a unido a um corpo sem o qual ndo ha operacao sensitiva. (ALMEIDA,
1977, p. 13, grifos nossos).

Essa debilidade congénita € de tal modo escandalosa e ambigua a ponto de s6 funcionar
ao modo de abstracdo (per abstractionem). Assim, “o contetido inteligivel é apreendido
enquanto o intelecto prescinde da individuagdo”. Curiosamente, o completo sucesso da
apreensdo inteligivel é diretamente proporcional a absoluta abstragdo do sensivel. A isso
se denomina “inteleccdo do wuniversal no particular” mediante uma “imagem”
(phantasma) sensivel (ALMEIDA, 1977, 29). De sorte que “a cooperagdo da imagem no
exercicio do acto de intelecgdo € exigida pelo carater abstrativo da apreensio intelectiva”
(ALMEIDA, 1977, 31). O espirito humano é pois de natureza pobre, carente, necessitante,
indigente e, como se ndo bastasse, de carater abstrativo, incapaz de realizar qualquer
intelec¢do do singular material, o qual é colhido apenas quando se d4 uma “conversao a

imagem (convertio ad phantasmata)” que é, essa sim, o “objeto” do intelecto.

Para ser mais preciso, 0 espirito humano ndo se conhece, nem a si mesmo, por sua
esséncia, mas apenas pelos atos que realiza. A razdo humana ndo tem noticia de si por si
mesma,; ela sé sabe de si quando realiza algum ato, por exemplo, de conhecer. Portanto,
pode-se dizer que o intelecto, diferentemente de qualquer exaltacdo da filosofia moderna,
é um mendigo. Insiste Dom Luciano (1977, 46-47): “ndo so6 o espirito humano mendiga
ao material a forma pela qual passara ao ato, mas no processo cognoscitivo de si mesmo
devera tolerar a imagem sensivel concomitante”. Contudo, nada ha aqui de aviltante.
Muito pelo contrario.
ST [Santo Tomas], revelando ao homem a imperfei¢do do proprio principio
intelectivo, leva-nos a aceitar nossa condicdo e a atribuir justo valor ao
concurso sensivel. Sem este concurso o espirito infimo seria incapaz de ser
naturalmente atuado de modo proporcional a sua debilidade. A atuacédo a nos
mais adaptada € pois por recepcao de espécies através dos sentidos gracas a
apreensdo abstrativa que prescinde da individuagdo, inclui “conversio” a
imagem e se prolonga em conhecimento indireto do singular material. [...] Ea
compensacdo ontologica que o espirito infimo recebe para suprir sua

debilidade congénita. E ainda o que explica a unido da alma intelectiva a um
corpo. (ALMEIDA, 1977, p. 63, grifos nossos).

A originalidade da tese de Dom Luciano, que faz um mapeamento da concepcéo sobre o
espirito humano nas principais obras do Santo, estaria no fato de evidenciar a progressiva
(e otimista) aceitacdo da imperfeicdo do intelecto humano: uma “compensagdo
ontologica” adequada para essa especifica “debilidade congénita”. Principalmente a partir
das Questdes disputadas do De anima e sobretudo das discusses da Suma teoldgica, o

Doutor angélico ndo teme mais assumir a no¢ao de “espirito imperfeito” como cerne de
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suas concepcdes sobre 0 homem. Sem rodeios e receios, “descreve-nos agora um espirito
desajustado, capaz de um conhecimento natural, distinto, apenas na medida em que se
vale do depdsito de espécies adquiridas pelo concurso sensivel” (ALMEIDA, 1977, p. 93,

grifos nossos).

Considerar o espirito humano um espirito desajustado passa a ser um dos grandes
esforcos para incluir a filosofia tomasica nas prementes questdes existenciais de sec. XX.
De fato, Dom Luciano ejeta luz nas argumentaces filoséficas do Santo, propiciando
frutuoso dialogo com a filosofia secular. Nesse caso, recorremos a um significativo artigo
de Lima Vaz (1998, p. 27), Presenca de Tomas de Aquino no horizonte filosofico do
século XXI, para justificar a atualidade das reflexdes sobre a imperfeicéo intelectiva do
homem. Dom Luciano se inseriria na “tendéncia mais audaz e também a mais cheia de
riscos” com relagdio a trés tendéncias de leituras de Tomas de Aquino no séc. XX,
Audaciosa porque, segundo Lima Vaz (1998, 27-28), essa tendéncia busca “solugdo de
problemas levantados a partir da instauracdo cartesiana de um novo ciclo histérico do
filosofar” e que, por isso, se torna um convite para antecipar, de alguma maneira, a

presenca de Tomas de Aquino no horizonte filoséfico do século XXI.

H4, pois, alguma possibilidade de se reajustar o espirito humano sem se incorrer no risco
de se perverter as caracteristicas infimas desse espirito? Ao que parece, qualquer reajuste
dependera da cooperagdo externa dos sentidos. Néo se tratara, porém, de real reajuste
como se se pudesse alcangar alguma completude, mas muito mais de adequacdes e
complementacBes constantes; a todo processo cognoscitivo, deverd corresponder uma
especifica conversio ad phantasmata. Assim se expressa Dom Luciano (1977, p. 93):
a cooperacdo dos sentidos ndo € um instrumento penal nem mesmo um luxo
exotico que o espirito se impde na sua fase corporea. E, pelo contrario, o
complemento mais adaptado a sua imperfeigdo congénita e a razdo mesma da
unido substancial entre alma e corpo. E assim possivel definir o espirito

humano como o principio intelectivo infimo que necessita das poténcias
sensitivas e da matéria para a perfeicdo natural de seu operar.

A cooperacao dos sentidos, portanto, longe de ser um “instrumento penal” estabelecido
pela criacdo, longe de ser uma “doenga” que deva ser curada para o sucesso das operacdes
racionais, € 0 modo mais adequado de funcionamento do intelecto. Sem o concurso dos

sentidos, o intelecto humano ndo funcionaria. Por isso, a razdo humana deveria aceitar

16 Para maiores informagdes sobre as trés fases, tendéncias ou “perfis filosoficos de Santo Tomas que o
século XX ird conhecer”, ver Lima Vaz (1998, p. 25-28).
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sua debilidade ontoldgica e assumir sua imperfeicdo congénita para atualizar um dos
fendmenos mais surpreendentes que se possa averiguar em um ser: a racionalidade, o ato
de se conduzir para o universal o sensivel particular. Prescindir dos sentidos, como
ensinam as incursdes racionalistas de Descartes, destruiria a dindmica existencial do ato
propriamente humano de inteligir as coisas externas em favor de meras operacfes

calculistas sem vida, contrarias a vida.
6.2 Entre os sentidos, o fundamental é o tato que tem o corpo como “érgao”

N&o basta dizer que o complemento mais adaptado & imperfei¢do congénita do espirito
s&0 os sentidos. E preciso, além de se perquirir sobre o funcionamento dos sentidos nesse
processo e seu modo de operar, esclarecer sua proveniéncia. Para enfrentar tal impasse,
Dom Luciano (1977, p. 100) se vale de uma tese lapidar de Tomas de Aquino, a saber,
“actio sensus non fit sine corporeo instrumento (a acdo do sentido néo se realiza sem um
orgéo corporal)”. Assim, o espirito humano, imperfeito, s6 conhece as coisas externas

mediante os sentidos 0s quais, por sua vez, so se realizam gracas a um corpo.

Diversamente de outras concepcdes, em especial da perspectiva platdnica, Santo Tomas
reafirma que os sentidos nao operam independentemente do 6rgdo corporeo. Por isso, “o
principio intelectivo infimo ha de possuir ndo so6 a virtude sensitiva mas o 6rgéo corporeo,
sem 0 qual ndo h4 operacdo” (ALMEIDA, 1977, p. 101) e, como ja se salientou
precedentemente, o sentido fundamental nessa operagao € o tato, “ja que sobre este todos

os outros sentidos se fundam™.

O tato define a nossa natureza sensivel e a define de tal maneira que esse sentido €
conversivel com a no¢do de animal, recuperando aquela dinamica aristotélica entre carne
e corpo e o tato. Por isso se dizia que a carne e o corpo sdo medium do tato, que ndo possuli
um érgdo especifico no corpo, como os demais sentidos: 0s olhos que possibilitam a visdo
e se destinam as cores; 0s ouvidos para a sensacdo da escuta e cujo objeto sdo 0s sons; a
lingua para o paladar destinado ao doce, ao amargo; o nariz, 6rgdo do olfato com o qual
se experimenta o odor. No caso do tato, todo o corpo é o seu 6rgdo; ele se realiza na
totalidade corporal dos animais e se ndo houver sensacdo do contato em um ser, tampouco
ele podera ser considerado um animal. Assim, “um ser, pelo fato mesmo que possui a
sensacdo tactil, € um animal. E nada pode ser animal sem possuir o tato” (1977, p. 104).

Por isso, todas as demais sensacGes o supdem.
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Os aprofundamentos sobre os sentidos e proeminéncia do tato recebem uma fina
argumentacao em Tomads de Aquino com base na “teoria dos quatro elementos” (terra,
agua, ar e fogo), “cujo segredo de uso perdemos”, diz Dom Luciano (1977, p. 103). Trata-
se de uma teoria que se revelou insustentavel com o passar do tempo. Por essa via, ndo
conseguimos mais colher com profundidade e coeréncia as analises do Santo sobre o
“nexo entre a teoria dos sensiveis proprios do tato e os elementos constitutivos da
realidade corpdrea”. Seja como for, parece ainda revolucionario o ponto de vista de
Tomas, segundo o qual a corporeidade, a totalidade da carne, constitui por assim dizer o
“Orgao tatil” de cada animal, conduzindo a compreensdo do corpo para o registro
ontoldgico-existencial. Parece Obvia a consequéncia: quanto mais cuidarmos da carne,
guanto mais cada corpo se aproximar do seu equilibrio de compleicédo, mais perfeito sera
0 tato, do qual todos os outros sentidos dependem, e, com isso, mais distintas e evidentes

serdo as operacgdes mentais.

Poder-se-ia perguntar: por qual motivo haveria a necessidade de todo esse aparato
corporeo para as operacOes intelectivas do homem? N&o seria menos exaustivo e mais
simples recorrer a perspectiva da autossuficiéncia da razdo e, mediante a propria razéo,
expurgar todas as inconveniéncias corporais que distanciariam o homem da verdade, da

evidéncia?

A necessidade dos vinculos corporais decorre exatamente do que se discutiu sobre o
defeito congénito do espirito humano para cujas operacGes ndo se pode prescindir de
imagens sensiveis (a famosa conversio ad phantasmata). Assume-se, entdo, a direcdo
segundo a qual o espirito infimo do homem, imperfeito, ndo teria como alcancar a verdade
sem a cooperacdo dos sentidos. Em si mesma, do nada, a razdo humana é incapaz de
produzir o objeto do seu operar; ela € inicialmente tabula rasa, porque esta em nds em
poténcia: “houve ocasido em que nos encontramos inteligentes apenas em poténcia e ndo

em ato” (ALMEIDA, 1977, p. 21).

Contudo, o que fazer com as realidades corporais que ndo cedem a penetracao do espirito?
A verdade seria entdo determinada por aquilo que os sentidos corporais podem propiciar
para as operacdes mentais? De fato, Dom Luciano (1977, p. 110) recorda que “ndo se
pode violentar a realidade: ha aspectos da estrutura corpérea que se revelam como
refratarios e hostis as exigéncias da forma intelectiva”. Para resolugdo deste “ingrato

problema”, introduz-se a nogdo de “necessidade proveniente da matéria” (necessitas ex
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parte materiae)’. Em primeiro lugar, é preciso considerar que a matéria é para a forma,
€ ndo o contrario: “o corpo que compete a alma humana deva ser o mais apto a esta
cooperacdao, o que melhor sirva a virtude sensivel e consequentemente ao entender
humano” (1977, p. 102). Em segundo lugar, deve-se averiguar que ha disposi¢cdes na
matéria incompativeis com a forma e “que seriam repudiadas pelo agente [pela razao], se
possivel fosse, dado que se opdem a forma” (1977, p. 110) e a finalidade do raciocinio.
Nesse caso, 0 corpo, mesmo em alguns aspectos refratario a penetracdo da mente, por
exemplo, quando morre, estd destinado as operagdes inteligiveis. Elucida bem essas

consideracdes a argumentacdo de Dom Luciano (1977, p. 111):

A forma intelectiva exige um corpo composto de elementos contrérios,
reduzidos a equilibrio, de modo a poder servir como sensorio ao sentido do
tato. Assim, para o corpo ser composto e “medie complexionatum” é requerido
pela forma. Mas da composi¢do do corpo humano segue-se — “ex necessitate

materiae” — a sua corruptibilidade.

Decorre da propria deficiéncia operativa da mente humana a necessidade de se unir ao
corpo para gue se busque a verdade sobre algo. Ndo € uma unido de supléncia, mas uma

exigéncia existencial, ontologica, sem a qual ndo seriam possiveis operagfes mentais

4

humanas. O homem, “essa pessoa aqui”, ¢ um composto de corpo e alma, cujas operacoes
sdo limitadas, defeituosas e imperfeitas, ndo por causa de insuficiéncia da pesquisa ou do
método na busca da verdade, mas por causa de um distarbio congénito, de uma

ambiguidade ontoldgica.

Seu grau infimo se manifesta na indigéncia do concurso sensivel para a
perfeicdo de seu operar intelectivo. A espiritualidade da alma — como é obvio
— exclui o corpo como concausa elicitante da operacdo intelectiva. Sua
inferioridade, porém, exige uma atuacdo a partir de seres corpOreos e
consequentemente a presenga de uma estrutura sensivel, e a unido seria
inexplicavel sob o aspecto da operacédo intelectiva. A descoberta do fato da
dependéncia entre intelecto humano e sentido, levando o santo a apreender a
imperfeicdo do espirito humano, forneceu-lhe a chave do problema da unido
[entre corpo e alma]. (ALMEIDA, 1977, 113).

17 Para elucidar melhor a nogdo de “ex necessitate materiae”, ressalte-se 0 exemplo de Tomas de Aquino,
reproduzido por Dom Luciano, do “operario que faz serras”. O material escolhido pelo operario ¢ o ferro,
cuja natureza convém a uma serra resistente e duradoura. Contudo, o operario sabe que o ferro esta sujeito
a ferrugem; mas a sua disposicédo ndo ha qualquer material ideal (todos trazem alguma fragilidade). Assim,
sendo o ferro o mais apto, ele se vé obrigado a usd-lo embora sujeito a oxidagao. “O estar sujeito a ferrugem
€ proprio a serra “ex necessitate materiae” (ALMEIDA, 1977, P. 110).
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CONCLUSAO

Os sentidos do ver e do ouvir, exuberantes, sdo constantemente mais lembrados talvez
por causa do requinte de suas operacdes e do prazer que proporcionam. Por exemplo, para
0 ambito intelectual, o ver ¢ preferivel por explicitar as “diversas diferengas” nas coisas
e entre elas. A exuberancia da luz, gracas a qual se produzem as cores que mobilizam a
visdo, atrai a nossa atencdo e determina evidéncias. Por sua vez, o ouvir, sensacao do
aprendizado, da disciplina, dos sons significativos que introjetam o0 homem em si mesmo
e faz “prestar atencdo” ao que o cerca. Ja o tato parece menos complexo e o julgamos
com menos requinte. De fato, ele é 6bvio demais para chamar nossa aten¢do. E mesmo
banal. Inclusive o olfato e o paladar emergem com caracteristicas tdo vigorosas que nos
esquecemos que, sem o tato, eles ndo existiriam. Alias ndo existira o animal, o corpo.
Entretanto, a sensacao tatil, a despeito de nossas preferéncias, € a mais ontolégica das
sensacOes, é primeva e dela dependem as demais. Torna-se, portanto, cada vez mais
exigente e atual centralizar nossas discussdes filoséficas nas proximidades do tato, do
corpo e da carne humanos, para que assim, mais do que mediante 0 ver ou 0 ouvir,
encontrassemos a exceléncia da compaixdo. Do cuidado e ateng¢do para com a matéria e
sua dimensao tatil se podera, com mais proveito, amenizar as doencas e limitacGes do

espirito.

As consideracdes referentes ao corpo ndo seriam aventadas sem um séria apreensao e
adesdo a radicalidade da indigéncia intrinseca e constitutiva do principio intelectivo
humano. Diz Dom Luciano (1977, p. 116): “esta apreensdo ¢ decisiva e central na
filosofia tomista. Gracas a esta emergéncia, ST [Santo Tomas] exila para longe dos

limites de sua antropologia toda ambicao de um conhecimento natural intuitivo”.

O “conhecimento natural intuitivo”, de fato, sempre foi uma grande ambicdao da
humanidade. Estaria ai, no conhecimento intuitivo, a pureza do encontro com a verdade,
a grande luz que libertaria 0 homem das amarras do dominio e do julgo da violéncia.
Haveria uma plena independéncia da razdo em detrimento das sensagdes, fontes de erros
e de enganos. Mas nédo seriam essas delirantes pretensdes distantes da realidade e das
circunstancias da nossa vida? Cair na tentacdo de exaltacdo de uma razdo absolutamente

iluminada n&o instauraria no mundo uma estrutura de maquinagéo tal a impedir a vida
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dos mais fracos, como se apenas esses fossem debilitados racionalmente? Por outro lado,
exilar para longe essa tentacao significaria aceitar humildemente nossa condi¢cdo humana
limitada e, com ela (ndo contra ela), exibir e acumular pequenas vitérias. Desse modo,
“no plano natural, o que compete ao homem ¢é o coligir a verdade, a partir da

multiplicidade dos seres por meio da estrutura sensivel” (ALMEIDA, 1977, p. 117).

Isso nos levaria a crer que o eclipse da razdo ndo € uma situacdo que poderia ser revertida
para um novo iluminismo em que o dominio e a violéncia sejam extintos. E constitutivo
da razdo humana ser eclipsada. A violéncia, com a qual lutamos todos os dias, faz parte
constitutiva do nosso ser; ela € a expressao mais nitida da ambiguidade da razdo humana.
Significa dizer que a batalha por dias melhores, mais claros, € sem fim, pois jamais nos
veremos livres da intrinseca ambiguidade da razdo, a menos que nos vejamos livres do

proprio homem, que dele nos cansemos, e desistamos da incessante busca pela verdade.
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