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O homem como «Imagem de Deus»
na antropologia boaventuriana

Poucas figuras do pensamento cristdo terdo deixado um rasto tdo
meridiano e indelével, tio acima da mais leve animosidade, que geral-
mente acompanha as dissenses doutrinais, como aconteceu com S.
Boaventura.

A este facto, nfo é estranha a afabilidade prépria ao temperamen-
to do Doutor Serifico, ou a mistica serena que se entrevé nas suas pé-
ginas, embora ambos se alicergassem num posicionamento dialéctico fir-
me que, no cruzamento das controvérsias, buscava aquilo que o prépri-
o Boaventura apelidava de «terta via», lugar de sintese onde conflu-
fa a «cointidentia oppositorum» !, harmonizando posi¢des tedricas ou
doutrinais aparentemente irredutiveis.

' No entanto, a sua prética como pensador e homem de acgio, que
r aparentemente poderd parecer marcada por uma excessiva benignidade
ou mesmo falta de radicalidade especulativa, exprimiu-se e sedimentou-
-se mo interior da situagfo histdrica algo incandescente da vida religio-
sa e intelectual de meados do séc. XIII. E foi nessa situagio, que manifes-
tou a sua diferenca e genuinidade, a ponto de ser largamente respon-
sdvel pelo sentido de evolugiio dos acontecimentos, quer no que refe-
re & ordem Franciscana quer A universidade medieval, duas das mais im-
portantes institui¢des que a medievalidade tardia vin nascer, e onde Boa-
ventura dividiu a sua vida e o seu esforgo.

i ! Sobre a importdincia da noglio de «cointidentia oppositorum» na obra e na acgio de
S. Boaventura, cf. GONCALVES, Joaquim Cerqueira - Homent e mundo em S. Boaventura.
Braga, 1952, p. 16.
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Nascido na Itdlia Central, provavelmente em 1217 2, apds ter en-
trado na ordem franciscana em 1238, Boaventura deixou o pais de ori-
gem em direcgfo a Paris, cerca de 1248, com a finalidade de aprofundar
os seus estudos teoldgicos. Ai permaneceu até 1257, tendo sido bacha-
rel em Sagrada Escritura, e tendo, posteriormente, ocupado a cadeira fran-
ciscana como Mestre.

Eleito Ministro-Geral da Ordem franciscana em 2 de Fevereiro
de 1257, a partir desta data, Boaventura acompanha lateralmente a vi-
da cientifica da época, absorvido por incessantes viagens e actividades
pastorais que terminardo com o concilio ecuménico de Lido em 1274,
Nesse mesmo ano, e nessa cidade faleceu, provavelmente com 57 anos,
¢ ja eleito cardeal.

A extensa obra de S. Boaventura, na qual se destacam a De reduc-
fione artem ad theologiam e o Itinerarium mentis in Deum, e que ocu-
pa na sua totalidade nove volumes da edic@o critica de Quarachi, terd
sido redigida entre 1250 e 1259, precisamente o perfodo em que o Dou-
tor Serédfico permaneceu mais ligado A universidade parisiense. No entre-
tanto, como bem foi notado por J. Cerqueira Gongalves %, mesmo nos
dltimos escritos como as Collationes in Hexaemeron, ela nio perde de
vista as questdes tedricas que mais preocupavam o universo mental
académico.

Esta dupla vocagdo da obra boaventuriana, dirigida simultanea-
mente a um piiblico académico, frequentemente laico, € aos seus irmfos
espirituais franciscanos, € indicio ndo sé da suariqueza temética e metodo-
16gica, mas também do modo subtil e unificador como S. Boaventura
se posicionou face a duas instituigdes que, na época, eram ambas amea-
cadas quer por divisdes internas, quer por um conflito reciproco, pro-
vocado por indefinicdes de estatuto e prerrogativas *.

Na prética, Boaventura confrontou-se com duas questdes particu-
larmente sensiveis.

Dentro da Ordem Franciscana existia ja uma divisio entre os fra-
des no que se referia A interpretagio do Capitulo V da Regra dos Fra-

? Tendo em conta o estudo das fonies, a cronologia da vida de S. Boaventura antes de
1257, ndo estd definitivamente esclarecida, portanto o periodo pré-parisiense da sua vida ofere-
ce ainda dividas de datagfo. Sobre o assuato ¢f. VAN STEENBERGHEN, Fernand - La Philo-
sophie au XilI siécle. Louvain; Paris: ed. Peeters, 1991, p. 178-179.

* Cf. GONCALVES, Joaquim Cerqueira - Sio Boaventura ¢ a Universidade Medieval.
Revista Portuguesa de Filosofia, 30 (1974) p. 237 ss.

* Sobre este tema cf, ibidem.
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des Menores, particularmente no valor a atribuir ao trabalho intelectual.
As indicagbes de Francisco ¢ mesmo a radicalidade que se desprendia
do seu carisma pessoal contribuiam para que alguns frades fossem favors-
veis & exclusividade do trabalho manual como ocupagio caracteristica
da ordem. No entanto, esta j4 fora confrontada com inevitabilidade de
tomar posigSes dentro de um meio intelectual cada vez mais interveni-
ente, ¢ onde, ndo raro, surgiam como objecto de discussdo termnas mui-
to caros & espiritualidade franciscana.

Por outro lado, o espirito racionalista e naturalista, que comegca-
vaa alastrar-se nos meios académicos, decorrente da introdugéio do aristo-
telismo, do neo-platonismo grego e drabe, da proliferagio de novos escri-
tos sobre astronomia e medicina, nfio poderiam deixar indiferente Boa-
ventura nem a maioria dos seus confrades, educados na linha de uma
espiritualidade de tradigdo agostiniana.

A necessidade de realizar uma mediacdo, que simultaneamente
abrisse a espiritualidade franciscana ao aprofundamento teolégico dos
seus fundamentos, e renovasse a tradicional sabedoria cristd face aos no-
vos desafios intelectuais, foi claramente intuida por Boaventura. Cre-
mos mesmo que foi a partir dessa interpelagio hist6rica, que se esbo-
¢ou a possivel unidade de sentido que a sua obra possui.

Esse eixo problemdtico, interno 4 obra boaventuriana, foi j4 objec-
to de estudos relevantes, e ndo podemos deixar de referir aqui a polé-
mica que, em seu torno, dividiu dois dos mais eminentes medievalis-
tas, Fernand van Steenberghen e Etienne Gilson.

A propésito do sentido da obra de S. Boaventura, Gilson afir-
mava: «..Tal nos parece ter sido a tarefa definida a que, consciente-
mente, se impds S. Boaventura, e que confere o cardcter préprio 2
sua doutrina...: reconstruir o conhecimento humano e a interpretagio
do universo A luz da paz inica do amor. Uma metafisica da mis-
tica cristd, tal € o termo iltimo para que sempre se dirigiu o seu
pensamento» *,

Esta afirmagdo, que em Gilson era acompanhada pela inter-
pretacdo do pensamento boaventuriano como uma «filosofia francis-
cana», que surgia como alternativa as correntes filoséficas mais préxi-
mas do aristotelismo ou mesmo do averroismo, foi seriamente contes-
tada por Steenberghen.

' Cf. GILSON, Etienne - La philosophie de saint Bonaventure. 2" ed. Paris, 1943, p. 59-
-75.




256 HYVMANIST|ICA E TEOLOGIA

Segundo este aufor, a sintese boaventuriana é eminente uma sin-
tese teoldgica, que embora seja coerente com a espiritualidade fran-
ciscana adoptada por Boaventura, acaba por apresentar uma amplitude
e um significado mais vasto dentro do pensamento cristio.

" Seguindo de perto o pensamento deste estudioso, e, neste aspe-
cto, manifestamos o nosso acordo, o ideal de uma paideia cristé fora enun-
ciado, pela dltima vez, por Sto. Agostinho no De doctrina christiana.
Af, Agostinho apresentara sistematicamente, de modo orgéinico e englo-
bante, como todo o saber profano poderia ser reconduzido & sua finali-
dade 1ltima de estar ao servigo da ciéncia sagrada.

Esta recondugao das ciéncias profanas a ciéncia da Sagrada Es-
critura, que implica a adop¢@o de critérios teolégicos, quer na estrati-
ficacdo das ciéncias, quer na atribuiciio de um sentido aos seus conte-
tdos, constitufa o cardcter mais distintivo de uma sabedoria cristi,

Ora, apds Sto. Agostinho, ¢ apesar das enormes evolugdes e alte-
ragdes verificadas no interior das ciéncias ditas profanas, ou artes libe-
rais, a questdo da organicidade e estruturagdo do saber numa perspe-
ctiva cristd, nfio se tornara a colocar, pelo menos de modo tdo englo-
bante. E, se exceptuarmos algumas tentativas de sistematizagdo dos no-
vos saberes, durante o séc. XII, particularmente entre os chartrenses e
o0s vitorinos, a articulagfo entre a metafisica, a ética, a filosofia da nature-
za, a ciéncia escrituristica, e disciplinas, como a astronomia, a retdri-
ca, a geometria ou as restantes artes liberais, apresentava-se nessa €po-
ca, como uma articulagfo que repousava mais em posigdes de princi-
pio, tradicionalmente aceites, do que em critérios doutrinal € metodo-
logicamente repensados.

A nova configuragio dos saberes a partir do séc. XII, parti-
cularmente com a introducio massiva do aristotelismo e neo-platonis-
mo, exigia esse repensamento. Sobretudo se se quisesse salvagnardar a
identidade de uma paideia cristd. Como bem afirma Steenberghen: «S.
Boaventura parece ter-se apercebido desse perigo. O seu objectivo dou-
trinal essencial foi o de combater (uma nova forma de saber pagéo), co-
locando em plena luz a unidade orgénica da sabedoria cristd. A sua in-
tuigdo fundamental, que € a chave de toda a sua obra teolégica pare-
ce residir af: ele apercebeu-se que era preciso, a todo custo, manter 0
ideal agostiniano, melhor, o ideal cristio de um saber tnico alicerga-
do, pela fé, na ciéncia divina, tendo em conta o processo cultural rea-
lizado desde o tempo de Sto. Agostinho; a nebulosa dever-se-ia trans-
formar numa constelacdo ordenada, a sabedoria agostiniana indiferen-
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ciada deveria tornar-se uma sabedoria estruturada, a unidade confusa
deveria tornar-se uma unidade orginica» .

Embora esta questio atravesse a obra de Boaventura, o breve opiis-
culo De reductione artium ad theologiam, constitui a sua mais decla-
rada tentativa de resposta.

No entanto, a mais ampla questdo do sentido da obra boaventu-
riana ndo se esgota aqui. Se o De reductione artium ad theologiam es-
clarece qual o papel desempenhado pela teologia no ideal de saber boa-
venturiano, bem como a estratificacdo dos niveis da existéncia face a
realidade da revelagiio divina, obras como as Collationes in Hexaeme-
ron, o o linerarium mentis in Deum, revelam-nos uma metafisica e
uma mistica, de inspiracdo ndo sé cristd, mas também franciscana. A
finalidade suprema da teologia, e de todas as formas de saber prope-
déuticas, apresenta-se, através delas, como sendo a unifio a Deus pelo
amor, s6 cumprida plenamente ao nivel mistico, com a unifo da alma
ao Verbo divino.

O repensamento feito por Boaventura acerca do medo como se
estruturam os diferentes niveis da realidade, fisica e metafisica, e os dife-
rentes meios ou disciplinas do conhecimento que correspondem a es-
ses niveis, ter-se-a traduzido por um verdadeiro empreendimento teo-
16gico, mas cujo sentido iiltimo Ihe seria transmitido pela vocagio fran-
ciscana do seu pensamento.

Independentemente do maior ou menor peso que atribua as in-
fluéncias aristotélicas ou neo-platénicas no pensamento de S. Boaven-
tura é relativamente consensual ? que o Doutor Serifico tenha alicerca-
do grande parte do nicleo noético do seu pensamento na refutagio de
dois postulados tradicionais da razéio helénica: a unidade do intelecto
¢ a eternidade do mundo. E o exemplarismo, mais precisamente, a meta-

fisica exemplarista de S. Boaventura, apesar da sua genuinidade, afirma-

-s¢ tanto mais, quanto mais se apresenta com um sistema alternativo as
concepgdes referidas. Fagamos uma breve sintese compreensiva.
Inspirando-se na diade préodos/epistrophé, que na antologia pla-
tonica representava o processo de emanagio do miiltiplo a partir do Uno,
e o retorno ao Uno, S. Boaventura apresentard um esquema semelhan-

¢ VAN STEENBERBHEN - La Philosophie, p. 185

7 Sobre este tema referimos as posigBes semelhantes de VAN STEENBERGHEN - ibi-
dem, p. 225, GONCALVES - Homem, p. 21 ¢ CHAVERO BLANCQG, Francisco Assis - Inago
Dei: Aproximacion a la Antropologia Teologica de San Boaventura. Murcia: ed. Espigas, 1993,
p. 3-4,
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te, baseado na articulagio entre as nogdes de exirus/reditus, que, similar-
mente procuram dar conta do processo de criagdo a partir de Deus, e
do retorno das criaturas ao Criador.

No entanto, o modelo platénico imanentista, que ¢ neo-platonis-
mo posteriormente desenvolveu, serve a S. Boaventura apenas num pri-
meiro momento, para estabelecer a dependéncia ontol6gica dos seres em
relagdo a Deus, e, por outro lado, para definir o Criador como causa efici-
ente ¢ final de todos os seres criados.

Como observa F. A. Chavero Blanco ¥, a metafisica boaventuri-
ana mais correctamente se sintetizaria na triade emanacdo/exemplari-
dade/retorno, onde o segundo termo nos d4 a relagio exacta da rela-
¢éo existente entre Criador e criatura, e entre o Criador ¢ as Ideias que
medeiam a sua relaciio com os seres criados,

A este propdsito S. Boaventura afirma: «De facto, € através do
Verbo eterno, luz e verdade em si mesmo, que se encontra o exemplar
de todas as coisas, por isso, aquele que contém a suma verdade, con-
tém igualmente a razéio cognoscente de tudo» °. A afirmagio do Verbo
Divino como a realidade onde, de modo exemplar, existe toda a reali-
dade, material e espiritual, vem acrescentar a nogfio de causalidade exem-
plar as de causalidade eficiente e final na relagdo entre Deus e a sua
Criagdo. Por outro lado, atribui ao Verbo, o lugar de fundamento qlti-
mo do conhecimento, j& que toda a realidade, em tltima anélise, a ele
se referencia como o seu exemplar.

Deste modo, 4 luz da metafisica boaventuriana, o modelo platé-
nico surge algo linear, pois na sequenciago proodos/ephistrophé nio
¢ contemplada a rica ¢ complexa relacdo entre o Ser ¢ os seres, basea-
da ra exemplaridade; e surge também incompleto na sistematizagio da
relagiio Uno-miiltiplo, pois na falta da nogdo de Verbo como causa exem-
plar, a referenciagio das criaturas 4 unidade divina no se apresenta cla-
ra, dispersando-se na multiplicidade das Ideias.

Todavia, o exemplarismo boaventuriano adquire um relevo com-
plementar se atentarmos 4 particularidade expressiva que acompanha a
articulagio ontoldgica Uno-muiltiplo.

Nesse sentido, cremos que a ontologia e a metafisica exempla-
rista de S. Boaventura sé poderfio ser entendidas, em toda a sua am-

* Sobre este tema ¢f. CHAVERO BLANCO - fmago Dei, p. 7 ss.

“ «Per idem enim, quod ipsum Verbum aeternum est lux et veritas in se, est exemplar alia-
rum rerum; et ideo, qui habet unde conformetur ipsi summae veritati, habet unde conformetur ra-
tioni cognoscendi ommia» (111 Sent., d. 14, a., q. 1).
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plitude, se tivermos em conta o papel singular que a nocdo de signifi-
cagdo assume a sua determinagdio mais elementar.

Como £ observado por quase todos os comentadores de Boa-
ventura, a visdo do mundo do nosso autor é uma visdo predominan-
temente simbélica. E a complexa articulagiio que se estabelece entre o
Ser e os seres, coloca-nos perante um universo relacional, que nio en-
volve apenas a dimensdo constitucional de diferentes niveis ontol6gi-
cos e metaffsicos, mas sobretudo a questio do valor e significacdo da
relagiio entre esses mesmos niveis.

Precisamente ao caracterizar a nogio de «exemplaridade», Boa-
ventura recorre a um dos conceitos mais fecundos da ontologia me-
dieval, o conceito de «analogia».

Situando a relagiio entre Criador e criaturas como uma relagéo in-
termédia entre a univocidade (comunidade de natureza) e a equivoci-
dade (comunidade apenas nominal) '°, as criaturas surgem como um si-
gnum do Criador, por um lado infinitamente distantes dele, em nature-
za, por outro, qualitativamente participantes na sua perfeigio.

Paralelamente, S. Boaventura afasta a hipdtese de um relaciona-
mento meramente acidental, afirmando a comunidade essencial e trans-
cendental entre Criador e criaturas, o que implica que entre elas exis-
ta uma relagiio de analogia intrinseca, de «imitagio» ou «similitude» en-
tre o modelo e a cépia, dito de outro modo, de exemplaridade.

Atente-se contudo, que, na base dessa relagdo de analogia, estd
o facto de as criaturas poderem significar o Criador, ndo se tratando
pois de uma mera analogia formal, mas sim qualitativa e simbdlica.

Neste sentido, a gradatio entium que constitui o universo onto-
légico e metafisico de S. Boaventura terd que ser perspectivada 2 luz
da nogdo de significagdo, de onde o triptico vestigium, imago, simili-
tudo,"' através do qual Boaventura invariavelmente procura caracte-
rizar 0s momentos ou niveis mais salientes dessa gradatio.

Estas trés nog¢des nucleares na caracterizagdo da ontologia boa-
venturiana, merecem-nos uma atengio particular. A seu respeito, S. Boa-
ventura escreve: «A criagdo é como um livro em que resplandece, se
representa e 1€ a Trindade criadora em trés graus de expressio, a saber:

" Sobre a relagio entre 0§ conceitos de univocidade e eguivocidade reportados 4 rela-
¢io de analogia, remetemos para ¢ desenvolvimento feito por CHAVERO BLANCO - fmago
Dei, p. 7.

' Sobre os conceitos de vestigio, imagem e semelhanga, remetemos igualmente para a
reflexéio feita por CHAVERQ BLANCO, ibidem, p. 111,
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como vestigio, como imagem e como semelhanga» '2. E no De Scientia
Christi 18-se: «As criaturas podem comparar-se a Deus de trés modos:
como vestigio, imagem e semelhanca. Enquanto vestigio, comparam-se
a Deus como dom infuso» .

Vestigio, imagem e semelhanga apresentam-se como os trés ni-
veis gerais de participag@o das criaturas em Deus, ¢ particularmente no
Verbo Divino, fundamento de toda a participagdo exemplar.

No entanto, € significativo que S.Boaventura caracterize essa parti-
cipacio como definindo «diferentes graus de expressios», de tal modo
que as criaturas se apresentem «quase como um livro», ou seja, com-
pondo diferentes niveis de expressio e significagfio. Assim, os diferen-
tes niveis de realidade constituem ndo sé «graus de participagio», no
sentido formal e arquetipal, mas também auténticos niveis de expres-
sdo e significagdo (do divino), de acordo com a sua maior ou menor pro-
ximidade ontolégica.

Esta «chave interpretativa», de matriz simultaneamente ontol6-
gica e estética, acaba por definir todo o vniverso criado como parti-
cipando, formal e analogicamente, no Criador. O que estard de acordo
com a cldssica nogéo de participaciio platénica e agostiniana, mas-além
disso, acaba por constituir todos os niveis da realidade como cooperan-
tes do seu fundamento divino, e simultaneamente diferenciadamente
relacionados, e tendencialmente dirigidos para o Verbo Divino.

Cremos que ¢ esta acepgdo significante, relacional e teoldgica do
universo criado, tal como € concebido por Boaventura, que transmite
muito do cardcter distintivo inerente & sua metafisica exemplarista.

Por outro lado, o contetido do diferente tipo de relagdes defini-
do através dos conceitos de vestigio, imagem e semelhanca, contribui,
na sua globalidade, para uma melhor determinacgio da prépria nogéo de
exemplaridade. Enquanto vestigio, a criatura liga-se a Deus como sua
causa eficiente, enquanto imagem como possibilidade de conhecimen-
to e amor, enquanto semelhanga ela relaciona-se com o divino enguan-
to dom infuso. Esta triplice modalizagio das criaturas circunscreve as

1 «Creatura mundi est quasi quidam liber, in quo relucet, reprasentatur et legitur Trinitas
fabricatrix secundum triplicem gradum expressionis, scilicet per modum vestigii, imaginis et
similitudinis» {Brev., 2, 12, 1).

" «Creatura enim compararur ad Deum in ratione vestigii, imaginis et similitudinis. In
quantum vestigium comparatur ad Deum ad principium, in quantum imago, comparatur ad Deum
ut objectum; sed in quantum similitudo comparatur ad Deam ut donum infusems (Sc. Chr., q. 4.
concl.).
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amplas possibilidades relacionais contidas na nogéo de exemplaridade,
e contribui para definir a pluralidade de niveis em que esta actua, nomea-
damente o da causalidade, o nivel de participacio ontoldgica propri-
amente dita, e o nivel expressivo ou simbédlico.

A ideia biblico-patristica do homem criado 4 imagem de Deus,
serd subscrita por Boaventura. No entanto, serd também enriquecida pe-
la ampla especulagfio por ele tecida, em torno das nogdes de imagem
e de semelhanga.

Embora a antropologia boaventuriana nio seja objecto de um trata-
do especifico, apresentando-se as duas reflexdes disseminadas ao lon-
go da obra do Doutor Serigrifico, ndo & diffcil eleger algumas passa-
gens onde a concepgéio boaventuriana de homem se apresenta de mo-
do transparente. Assim, no Commentarius in Librum Sententiarum 18-
se: «Agostinho expde na obra De Trinitate, que o homem & imagem de
Deus; isto foi explicitado no {nosso) primeiro livro, onde afirmamos que
na alma racional reside a unidade da esséncia, juntamente comn a trin-
dade de poténcias, que estdo ordenadas entre si de modo semelhante as
trés pessoas da Divindade. Por isso entre elas (a alma e a Trindade) exis-
te uma analogia de proporgéo, e € por causa disto gque a criatura racio-
nal que € o homem & imagem de Deus» . E, na mesma obra, S. Boa-
ventura afirma: «A razfio da imagem consiste na capacidade perfeita,
que, segundo Agostinho, € a mente, imagem de Deus que dele pode
participar» .

Nio estranhamos a referéncia constante a Sto. Agostinho, o que
alids comprova que o pensamentoe de S. Boaventura procura continuar
a tradiclo simbélico-escrituristica no dominio da reflex3o antropolégi-
ca, tradicdo que encontrou a sua primeira sintese especulativa pre-
cisamente na obra do bispo de Hipona. E, embora o primeiro texto ndo
o refira explicitamente, as faculdades humanas que S. Boaventura tem
em vista quando considera o homem como «imagem da Trindade», sio
precisamente a memdria, vontade e intelecto, triade que ji era nucle-
ar na determinaciio da antropologia agostiniana.

4 «Et hoc ostendit. Augustinus in libro De Trinitate, hominem esse imaginem Dei; et hoc
explanatum fuit in primo libro, ubi ostensum est, quod in anima rationali est unitas essentiae cum
trinitate potentiarum ad invicem ordinatarum et quasi consimili modo se proportionis; et propter
hoc rationalis creatura, quae est homo, est imago Dei». (1! Sent., d. 16, a. 1, q. 1}

% «Ratio imaginis consistiti in perfecta capacitate, qui secundum Augustinum eo est
mens imagoe Dei quo potest esse capax et particeps Dei» (I Sent., d. 3, a. 1. q. 1).
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No entanto, 2 elei¢iio deste triptico de faculdades é jd estrutm-
ralmente anterior a consideracio do homem como ens rationalis, rele-
gando a sua dimenséo sensivel para um nivel inferior de participacio,
o vestigio, nivel que alids extensivel a toda a natureza criada.

Assim, se 0 homem é capaz de participar em Deus (capax Dei)
enquanto sua imagem, ele deve-o, em primeira instincia, ao facto de ser
{também) um ser espiritual, dotado de razio, e enquanto tal de uma acti-
vidade especificamente intelectual, gque o caracteriza como espirito fi-
nito vocacionado a participar no Espirito que o transcende. E aqui S.
Boaventura, mais uma vez, nada se afasta do pensamento agostiniano.

Por outro lado, enquanto essa racionalidade se exprime ¢ exer-
ce através de uma trindade de faculdades, pode afirmar-se, como o faz
Boaventura, que existe uma auténtica convenientia proportionis (defi-
ni¢ao da prépria relagdo de analogia ou similitude) entre o homem e Deus
realizada na comunh@o da estruturacfio trinitdria de ambos. Desse mo-
do arelaglo entre 0 homem e Deus € autenticamente de imagem e semel-
hanca, imago e similitudo, que se traduzird numa unidade de esséncias
e trindade de poténcias.

Curiosamente, serd esta profunda ligacio ontolégica e expressi-
va entre 0 homem e o Criador que levard Boaventura a afirmar que a
conveniéncia (convenientia ordinis) entre o homem ¢ Deus € superior
4 existente entre Deus e os anjos '°.

Como vimos, aconsideragio preferencial do homem como ser espi-
ritual contém no seu fundamento a admissio da distingdo classica en-
tre a razdo e sentidos, ou entre espirito e corpo. Essa distingéo, no pen-
samento de S. Boaventura, deve merecer-nos também uma atengdo
particular.

Dando continuidade a secular tradi¢&o agostiniana, mais proxima-
mente desenvolvida por autores como Alexandre de Hales, Jean de la
Rochelle e Guillaume d’ Auvergne, S. Boaventura reafirmara a superior
dignidade da alma humana no conjunto do composto humano, dignida-
de que lhe € conferida pela sua natureza especificamente racional e
espiritual.

O carécter proprio, a singularidade da alma reside precisamente
no facto de ser uma substéincia espiritual e incorporal 7, o que confir-

%11 Sent., a. 2, q. 2.

7 Sobre a singularidade da alma como substdncia, em S. Boaventura, remetemos para 0
excelente estudo de WEBER, E. H. - La persone humaine aw Xiif siécle. Paris: Lib. Philosophi-
que J, Vrin, 1991, p. 91,

e
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ma a ideia tradicional de que a alma humana ndo existe por geragao,
como serd o caso da alma animal, mas por criagdo directa de Deus.

No entanto, S. Boaventura esclarece que, sendo espirito (spiritus),
a alma humana € também espirito conjunto (spiritus coniunctus) a um
corpo, o que, como vimos, ndo retira dignidade ontol6gica & existén-
cia espiritual do homem, particularmente em relagfo aos espiritos an-
gélicos, existentes enquanto espiritos puros.

E serd essa existéncia conjunta, mas sobredeterminante da alma
em relag3o ao corpo, que S. Boaventura sublinhard ao designar a alma
também como «forma» ", na acepgio de «forma substancial», que, em
relagdo ao corpo, se define como substincia superior, de um ponto de
vista espiritual, e como principio dnico e verdadeiro, de um ponto de
vista especificamente ontolégico.

Ora enquanto forma, a mais significativa especificacdo da alma
serda como forma beaticabilis, cardcter que lhe & transmitido pela sua natu-
reza simultaneamente racional e livre.

Deste modo, S. Boaventura une intimamente o facto de a alma
constituir aquilo que é mais genuino e distintivo do ser humano, res-
tituindo de certa forma uma maior densidade antropolégica a um prin-
cipio especificamente espiritual, e a afirmagfo da sua singularidade, que
reside na imortalidade, e no facto de se poder separar e sobreviver ao
corpo ®.

S. Boaventura tem consciéncia de que para além da formulagio
da constituigéo trinitaria da alma, na afirmagfio da sua imortalidade es-
td contido o cardcter qualitativamente mais distintivo face & substincia
corporal. Isto conduzi-lo-4 a apresentar cuidadosamente seis conside-
ragdes argumentativas sobre a questio. Nessas consideragfes, surgem
manifestas as filiagSes doutrinais de S. Boaventura, ¢ a sua demarca-
¢do em relagiio as novas correntes, nomeadamente o averroismo e as for-
mas mais radicais de aristotelismo.

Vejamos sucintamente a argumentagdo contida nessas seis
consideragdes.

A primeira refere-se & ordem existente no Universo. Segundo S.
Boaventura, o Universo € constitufdo segundo uma ordem gradativa de

' «Ipsa anima est forma ens, vivens intelligens et libertate utens;(...) cum unitur mortali
corpori, potest ab eo separari; hac per hoc non tantwn forma est, verum etiam hoc aliquid» (Brev.
IL, cap. 9, 5).

1 «ut beaficabilis (anima) est immortalis, ideo, cum unitor mortali corpori, poiest ab eo
separari». (Brev. 1, cap. 9, V).
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substéincias, de tal modo que podemos discernir uma substincia mate-
rial incorruptivel (o «corpo celeste»), e, ligada a ela uma substéncia ima-
terial também incorruptivel (a «Inteligéncia suprema»). Ora igualmen-
te, deve existir uma substincia intermédia, que, sem ser material, existe
ligada aquilo que é material. Essa substdncia incorruptivel € a alma.

A segunda consideragdo refere-se 4 ordem instituida pela Justi-
¢a divina. Citando Boécio, S. Boaventura reafirma que «todo o bem te-
rd recompensa, assim como todo o mal ndo permanecerd sem castigos.
Ora, sendo intimeros, nesta vida, os bens nio recompensados e 0s ma-
les nfio punidos, isso sé se justifica, se a alma subsistir apés a morte
do corpo, de tal modo gue a Justica divina possa ser reposta. Além di-
sso, segundo a Justica divina, nenhum bem pode conduzir a um mal.
Sendo a morte uma lei inerente & Justiga divina ¢ 4 verdade da vida,
se a alma perecesse com o corpo, também pereceria a justica existen-
te nessa mesma alma. Ou seja, de um bem decorria um mal. Logo, a
alma terd de ser imortal para que a justiga existente nela seja exaltada
e confirme a Justiga divina.

A terceira consideragio refere-se a finalidade prépria da alma. Sen-
do esta a felicidade perfeita, fim dltimo de gualquer actividade racio-
nal, e ndo se compreendendo a felicidade sendio como «recapitulacio de
todos os bens», de acordo com Boécio, a alma terd de ser incorrupti-
vel e imortal, condi¢@es para que usufrua da felicidade plena e perfeita.
(ibidem).

A quarta consideracéo contempla o poder préprio da alma. Admi-
tindo o principio evidente que de que nenhum poder operativo se po-
de exercer e conhecer a si mesmo, constatamos todavia que a alma se
conhece a si mesma, se ama a si mesma,e reflecte sobre s1 mesma. Lo-
go, o poder da alma nao é de natureza material e corruptivel, mas ima-
terial e incomuptivel.

A quinta considera¢fo argumenta a partir da operacdo inerente a
alma. Estando a alma ligada ao corpo e permanecendo na sua depen-
déncia, as suas operagdes assim o deveriam ser. Contudo, a alma ao in-
teligir exerce uma operagio que estd para além do corpo ¢ da matéria,
nio dependendo das suas leis. Logo, se aalma exerce uma operagfio incor-
ruptivel, também ela serd imortal e incorruptivel.

A sexta e ultima consideragio refere-se ao objecto da operagdo
daalma. Segundo Boaventura, existe uma relagio de conveniéncia e simi-
litude (proportio) entre o sujeito que conhece e o objecto conhecido. Ora
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se a alma pode conhecer a Verdade que é eterna ¢ imortal, segundo Sto.
Agostinho, assim a alma deverd ser imortal e incorruptivel a fim de po-
der conhecer o seu objecto préprio *.

Tendo em vista o que acabamos de referir, seria licito inferir que
a posicdo de S. Boaventura em relagio ao corpo fisico do homem que
se insere numa linha tradicional platénico-agostiniana, subordinando-o
ontoldgica e gnoseologicamente & alma, e considerando-o uma nature-
za de segunda ordem que, eventualmente desvia o préprio homem e a
sua vocagdo e destino, de natureza eminentemente espiritual.

Embora essa constata¢do néo scja totalmente incorrecta, ela nfo
contempla, escondendo mesmo, a verdadeira fisionomia do pensamen-
to antropoldgico boaventuriano.

A influéncia de Platdo e Sto. Agostinho fez-se alids frequente-
mente através da mediaciio de Pedro Lombardo e Alexandre de Hales,
pensadores onde o cldssico dualismo ontolégico surge metamorfosea-
do e atenuado. No entanto, as préprias formagdes tedricas e doutrinais
de Boaventura apresentaram uma muito maior abertura ao clima in-
telectual seu contemporineo, marcado por um claro optimismo em re-
lagdo ao estatuto da realidade fisica e sensfvel, numa estratégia global
de reapreciagio da res naturalis, muito influenciada pelas releituras de
Aristoteles e dos autores drabes.

Detenhamo-nos num texto do Breviloguium, onde S. Boaventu-
ra comenta o versiculo 7 do Génesis onde se afirma que «Deus criou
o homem a partir do barro da terra».

«A respeito do corpo do homem no primeiro estidio da sua cria-
¢do, de acordo com a ortodoxia, deve-se ter em conta o seguinte:
o corpo do primeiro homem foi criado € moeldado a partir do bar-
ro da terra. Ele foi dotado de subordinagio e comensuragfio,em rela-
¢lio a alma. Digo de comensuragfo, pois ele possui uma comple-
xidade harmoniosa, uma organicidade simultaneamente clegante ¢
multiforme, e caracteriza-se pelasua verticalidade. Digo de subordi-
nagfo, pois ele pode obedecer (A alma) sem resisténcia, € capaz de
engendrar vida sem cair na sensualidade, pode ser animado de vi-
da sem nenhuma falta, ser inalterdvel, numa auséncia total de corru-
pgdo, sendo assim isento de morte.

* Estes argumentos encontram-se expostos em In Sent., d. 19, a. 1, q. L.
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Por conseguinte ao (corpo humano}, foi atribuida uma habitagiio
tranquila, o parafso terrestre. A mulher foi feita a partir do flan-
co do homem, de modo a tornar-se sua companheira e auxiliar ten-
do em vista uma santa propagacfo (da espécie). Foi-lhe igualmen-
te dada a drvore da vida para lhe assegurar uma vida constante, uma
vida sem qualquer falta, numa imortalidade perpétua. (...)

L 4

Com o fim de se manifestar no préprio homem a Sabedoria di--

vina, o corpo do homem foi feito em comensuragio com a alma,
J4 que o corpo estd unido 4 alma, enquanto nesta reside a sua finali-
dade, o seu principio motor, e 0 conduz i exaltagio da felicidade,
o corpo € dotado de uma complexidade equilibrada, nfio decorren-
te do peso ou da massa, mas de um equilibrio inerente a uma santida-
de de natureza, que lhe permite ter um modo de vida nobilfssimo,

Tendo em vista a sua conformidade com a alma que detém uma
multiplicidade de faculdades, assim o corpo do homem foi dota-
do de uma multiplicidade de 6rgios adaptados de acordo com a ele-
géncia, o engenho ¢ a docilidade, como se constata no caso do ros-
to e da mio, esse ‘6rgio dos Grgios’» 2L

Numa outra obra, o De triplici via, S. Boaventura complemen-
taré esta apreciagfio do corpo humano afirmando: «Do mesmo modo que
o Criador conferiu 4 alma humana uma razio clara, um juizo sio e um
espirito excelente, também dotou o corpo com um aparelho completo
de membros, uma saide equilibrada, a nobreza do seu sexo, uma visio
perspicaz, um ouvido subtil e um linguagem distinta» 22,

“Embora o Doutor Serifico ndo se afaste das interpretagdes clds-
sicas, na linha simbélico-escriturfstica, € muito claro que dos seus tex-
tos se desprende um optimismo, a atribui¢do de uma nobreza e digni-
dade, uma valoragio esteticizante do corpo humano, que o distingue do
pessimismo e do dolorismo tantas vezes presente, a este respeito, naespiri-
tualidade de matriz agostiniana.

Essa distanciagfio ndo se trata, de facto, de uma questéio de por-
menor, ou de uma diferente coloragio estilistica. S. Boaventura parte
de uma considerag¢io antropoldgica de base, totalmente distinta das inter-
pretacdes platonico-agostinianas. No Commentarius in librum Senten-
tiarum, ele esclarece que o corpo humano deve ser considerado em to-
da a sua nobreza, pois ele «representa a recapitulagfo da totalidade do
universo» 2,

3 Brev. I, cap. 10.
% Tripl. via, par. 2, 11, VIL
210 Sent., d. 17, a. |
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Esta ideia matriz, por um lado confirma a proximidade de S. Boa-
ventura em relagéio a muitas das abordagens suas contemporaneas, que
revelavam a interpretagfio do corpo humano como «microcosmo», ao
mesmo tempo que a propria nogdo de «macrocosmos era recuperada por
novas formas de racionalismo naturalista. Por outro lado, é inques-
tiondvel a valoragdo ontolégica do corpo humano, enquanto ele & afir-
mado «universo em redugéo», quer por conter tudo o que estd presen-
te no universo, quer por o conter, de forma simples, una e discreta,

Apesar da inquestiondvel transi¢iio de perspectiva em relagfio 2
res physica, que muito o aproxima da sensibilidade do seu tempo, nun-
ca a antropologia da Boaventura se diluiu ou rednz a formas de na-
turalismo, ou racionalismo de sabor mais ou menos empirista.

A valorizagdo do corpo ou da sensibilidade decorre, em dltima
andlise, de uma postura diferente e mais subtil do modo como elas se
ligam & alma, e de como esta os determina. Alids, com a mesma faci-
lidade com que encontramos textos valorativos do corpo, outros se apre-
sentam de carécter nostilgico e escatoldgico, lembrando, esses sim, Sto.
Agostinho 2,

A relagdo ndo equivalente entre alma e corpo, merece-nos pois
mais algumas consideragdes.

Também no Commentarius in librum Sententiarum, pode ler-se
0 seguinte:

«Dizer que a alma, no homem, est4 unida ao corpo, significa que
ela o vivifica, através de uma actividade que nem € acidental, nem
indigna.

Nio é uma actividade acidental, pelo facto de a alma ser forma
substancial.

Igualmente ndo € uma actividade indigna, pois a alma é a mais
nobre de todas as formas, e nela se concretiza o fim e o destino
de toda a natureza (fisica).

Com efeito o corpo humano, através das mais nobres complexdes
e organicidades exislenles na natureza, possui o cardcter de um cor-
po organizado e complexo. E por isso, que ele ndo encontra em,
si mesmo, a sua completude (e finalidade), estando destinado a en-
contrd-la numa natureza, ¢ numa forma mais nobre.

Que a alma seja apta a unir-se a um corpo, eis a manifestagfio
de algo essencial & muito nobre que existe na alma» 2

®Cf.porex.InIS,d 1,a2,g3emlIl§,d 18, a2, q. 2.
% Sent., d. 21, a, 2, q. 2.
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Embora S. Boaventura afirme sistematicamente o primado on-
tolégico da alma em relagdo ao corpo, os vdrios textos onde ele afir-
ma a dignidade ontoldgica do corpo humano, bem como a afirmagio
do cardcter substancial quer do corpo, quer da alma, levantaram algu-
mas justas interrogagdes sobre 0 modo como ele define a articulagio do
«composto humano».

Um dos meio privilegiados para tentar esclarecer esta questdo se-
r4 determo-nos na definigio de alma como «forma perfectiva» e «prin-
cipio motor» do corpo.

Estes conceitos procedem de uma influéncia directa de Jean de
la Rochele e Avicena ¥, mas indirectamente evocam os conceitos aris-
totélicos de alma como «acto primeiro» e «inteléquia» do corpo.

No entanto, S. Boaventura afasta-se muito do intelectualismo e
do formalismo aristotélico, ¢ numa acepgio muito préxima quer de Jean
de 1a Rochele quer de Avicena inclui a nogfio de unibilitas, que defi-
ne um «desejo» ou «inclinagio» da alma para se unir ao corpo e, recipro-
camente, do corpo para se unir & alma racional enquanto principio que
lhe «confere uma perfeicio mais elevada do que a sua».

E certo que esta aptidio mitua advém, em tltima anélise, de uma
«falha» ou «divisibilidade» provocada pela «queda original», motivo de
separagdo do homem em relagfio a Deus, e de uma separagdo interior
ao préprio homem. Todavia, serd através dessa unibilitas reciproca en-
tre alma e corpo que, segundo S. Boaventura, se poderd compreender
a restitui¢@o escatoldgica da unidade primordial, ji que o «desejo», ou
mais propriamente essa «dilec¢do» do corpo, permanecerd na alma, apés
a morte do corpo, «convocando-o» para a sua ressurreicio em «estado
glorioso» .

Esta formulagfio unitiva da alma / corpo onde o pensamento de
S. Boaventura se afasta da matriz platénico-agostiniana #, & particu-
larmente concretizada no Breviloguiuwm onde o Doutor Serifico afirma
que «..A alma une-se ao corpo ndo somente enquanto sua perfecti-
bilidade, mas também enquanto principio que o move. Assim, ela €, pe-

¥ «Summa de anima». ed. T. Domenichelli, part. 1, cap. 4, p. 110.

I «De anima», part. V, cap. 3, Van Riet, 1[, p. 108, 80.

® Cf 1V Seni, d. 49, a. 1, q. 1.

¥ Pensando talvez em Platae, S. Boaventura afirma a este respeito: «si ad corpus natura-
lem aptitudinem et inclinationem anima non haberet sicud ad sodalem, non sicud ad carcerem»
(1 Sent,, d. 18, a. 2, q- 2).

i
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la sua esséncia, perfeigdo para o corpo, no sentido em que ¢ move pe-
Ia sna prépria poténcia» ¥.

A nogdo de perfectibilidade nio se resume assim a uma relagio
paradigmatica ou anal6gica. A alma é potentia vivificandi, o que signi-
fica que a alma «actua no corpo», ndo sé através da mediagio das su-
as poténcias vegetativa ¢ sensitiva, mas de um modo mais amplo, en-
guanto«forma que confere o ser», forma dat esse:

«A alma racional nfo € perfeigio para o corpo humano apenas
quanto as poténcias sensiveis, porque o corpo do (homem em si mes-
mo) ja é ordenado a uma perfeigéo superior 4 do corpo dos ani-
mais. E por todo o seu ser, quer dizer com a completa esséncia da
sua esséncia (racional), e com a totalidade das suas potgncias que
a alma racional é perfeigio do corpo» *. '

Esta articulagio relativamente complexa em S. Boaventura da al-
ma como «perfei¢io e motor do corpo» ou o «acto perfectivo do cor-
po» afasta-se assim do hilemorfismo genuinamente aristotélico, o que
impede a afirmagfio de que, neste aspecto, S. Boaventura se afastaria
de Platdo e Agostinho através da mediagio directa de Aristételes. Por
outro lado, o corpo nunca assume um papel meramente subsididrio, ja
que na sua relagiio com a alma podera ser a de um «instrumento con-
junto apto a constituir uma forma una» *.

Agora que se encontra mais esclarecido o modo como S. Boaven-
tura relaciona a alma e corpo humanos, pode compreender-se com mai-
or clareza a defini¢éio preferencial do ser humano, na sua globalidade,
como forma beatificabilis ou capax beatudinis.

Embora, segundo nosso entender toda a abra boaventuriana con-
virja e confirme esta nogfo, o Breviloguium serd o texto onde ela sur-
ge mais explicita.

Num excerto paradigmdtico, Boaventura afirma:

«0 que dissemos anteriormente explica-se do seguinte modo: sen-
do o primeiro Principio sumamente bem-aventurado e benevelentis-

W Brev. II, ¢c. 9, V.
UM Sent., d. 16, a. 2, q. 1.
2 «..corpus est instrumentum quod est separatum et instrumentum unitum, non fantum

ad aliquam aperationen faciendam, sed unam formam constituendam» (1V Sent., d. 43, a. 1, q. |
ad 3).
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simo, pela sua suma benevoléncia comunica a sua bem-aventurado
as criaturas nio sé espirituais e proximas de Si, mas também as cor-
porais e longinquas. Mas a criatura corporal ¢ longinqua comuni-
ca com Ele mediatamente, e isto porque € lei divina que as coisas
infimas sejam conduzidas através das intermédias as superiores. Por
isso Ele fez beatificdvel ndo s6 o espirito angélico e separado, mas
também o espirito conjunto, quer dizer, o humano» *.

Esta concepgdo tdo envolvente da totalidade do ser humano co-
mo ser «2 imagem e semelhanca» de Deus e «para Ele dirigido» seria
incompreensivel sem a defini¢cdo prévia da alma como realidade tri-
nitdria, logo deiforme, e a dignificacio ontolégica do corpo, enquanto
que este constitui uma «forma conjunta» com a prépria alma.

No entanto, o texto conduz-nos ainda mais longe. S. Boaventu-
ra insiste na comunicatio que une todos os nfveis do real e metafisico,
da criatura ao Criador. Esta nogéo, de suma importéncia do Brevilo-
quium, € em geral, na obra boaventuriana, traduz um modo de articula-
¢do entre as diferentes ordens do «ser», que amplia e substancializa a
nocdo de diffusio, esta de matriz platénica, adaptada ao esquema pro-
odos / epistrophé, embora também utilizada por S. Boaventura.

A nogéo de communicatio, teologicamente mais rica € com mais
complexas determinacdes do que a nogiio de diffusio *, tem uma co-
notaciio predominantemnente trinitdria e temporal, afectando o préprio
conceito de exemplarismo, enquanto matriz de unifio e articulagéo de
todos os niveis da realidade.

Essa articulagfio j4 ndo surge limitada pelo fixismo arquetipal e
ahistérico dos modelos helénicos e, centrada no dinamismo do Verbo,
nicleo da communicatio na propria Trindade, atrai e redime toda a cria-
¢do através de um modelo que, sem deixar de ser hierdrquico na for-
ma como define os diferentes niveis de «ser», possibilita a sua con-
vergéncia unitdria e dinimica, logo também histérica, de toda a exis-
téncia no Criador,

# «Ratio autem ad intelligentiam praedicatorum haec est: quia cum primum principium
sit beatissimum et benevolentissimum; ideo sua summa benevolentia beatitudinem suam commu-
nicat creaturae, non tantum spirituali et proximae, sed etiam corporali et longinquae. Corporali ta-
men et longingua communicat mediate, quia lex diviniatis haec est, ut infirma per media redu-
cantur ad summa. Et ideo non tantum spiritum angelicum et separatum fecit beatificabilem, sed
etiam spiritum coniunctum scilicet humanums (Brev,, 1i, 9, 2).

# Sobre a relagdo entre a diffusio € a communicatio, rematemos para a ampla reflexio
feita por CHAVERO BLANCO - Image Dei, p. 74-75.

-

"

O HOMEM COMO «IMAGEM DE DEUS» 271

O lugar central que o Verbo assume na communicatio, se por um
lado atribui um perfil cristocéntrico & no¢io de exemplarismo, por ou-
tro lado, contribui para esclarecer o papel central que o homemn desem-
penha no seio do universo criado.

Enquanto imagem e semelhanc¢a mais perfeita do Verbo na cria-
¢ao, o homem assume o papel de mediador privilegiado, num &mbito
ontolégico, cosmolégico e também salvifico.

Destas trés dimensdes da existéncia humana, a cosmoldgica, se-
rd talvez aquela onde S. Boaventura mais consonéncias encontrard en-
tre 0s seus contemporineos, no que se refere ao papel de mediagdo exer-
cido pelo homem. A nogio de microcosmo traduz bem essa ideia de que
o homem é o centro e o resumo de todo o cosmos, reflectindo em si
as harmonias, formas e elementos da natureza.

S. Boaventura dard voz e uma interpretacéo especifica a esta ideia,
de um modo que nfo esconde uma certa inspiragdo agostiniana, um pou-
co distante, por exemplo, do naturalismo mais acentuado dos chartren-
ses, ou dos autores mais fi€is aos textos naturalisticos de Anstoteles ¥,

Cremos que uma das especificidades da antropologia boaven-
toriana reside na conjungfio entre a dimensdo ontolégica e a dimensiio
existencial ou salvifica, na intima ligagio que ele estabelece entre as ca-
racterizagBes mais profundas do «ser» humano, ¢ as suas matrizes exis-
tenciais, no caso, a sua definiciio como ser essencialmente dotado de
vontade, liberdade e receptivo da graga divina, jd que a sua liberdade
se afirma perante a liberdade e vontade divinas.

Fiel ao ensinamento agostimano S. Boaventura acentua o perfil
trinitdrio do homem enquanto forma beatificabilis: «Como forma beati-
ficavel (o homem) € capaz de atingir Deus através da meméria, da inte-
ligéncia e da vontade; assim é & imagem da Trindade, por causa da uni-
dade em esséncia e da trindade em poténcias; por isso, a alma € nece-
ssariamente uma inteligéncia criada por Deus, sendo Sua insigne ima-
gem» *. No entanto esta defini¢do, de natureza acentuadamente onto-
l6gica, apenas caracteriza as poténcias que tornam o homem uma for-
ma beatificivel, ndo descreve a atitude, o gesto especificamente huma-

* Salientamos, aeste respeito, a paradigmdtica passagemonde S. Boaventura afirma; «Gran-
dis res est anima: in anima potest describi totus orbis» (Hexameron, XX, 24, V, 441 a.).

* «Rursos, quia forma beatificabilis est capax dei per memoriam, intelligentiam et volun-
tatem; et hoc esse ad imaginem Trinitatis propter unitatem in essentiam et trinitatem in potentii;
ideo animam necesse fuit esse intelligentem Deum et ominia ac per hoc Dei imagine insigitam»
(Brev,, 2, 11, 3).
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no que o torna, de modo tnico, a Unica criatura na natureza capaz de
aspirar a atingir a Deus. Isso serd feito noutra passagem do Brevilo-
quium: «E como ndo é honroso chegar ao prémio da bem-aventuranca
a niio ser por mérito, nem o mérito tem lugar sendo quando se age
voluntdria ¢ livremente, foi conveniente dotar a alma racional com a li-
berdade do arbitrio, livrando-a de qualquer coacgfo, pois é da natureza
da vontade ndo ser coagida, mesmo que, pela culpa, se faga miserdvel
e escrava do pecado» ¥

Assim, para que o homem se afirme como forma beatificabilis,
logo como mediador privilegiado entre a natureza criada, e entre esta
e o Criador, ndo basta o exercicio pleno das faculdades superiores que
o definem como ser racional, é necessirio que isso decorra de uma de-
cisdo voluntdria e livre, e uma decisdo consciente do fim tltimo a que
se destina esse mesmo exercicio: a unido com Deus.

«Mediador» entre a natureza criada e a transcendéncia, admitin-
do os vérios niveis de realidade que difractam a sua referéncia a Deus,
é pois, a figura privilegiada que assume existéncia humana enquanto
«imagem e semethanca» de Deus.

Trata-se no entanto, de una mediagiio complexa. A existéncia hu-
mana ndo se limita a estar no «meio», entre Deus ¢ as restantes cria-
turas, mesmo que a dignidade das suas faculdades o coloque nessa po-
sicio privilegiada. Neste caso, mediagio significa possibilidade de unir
e reconduzir a Deus a globalidade da criac@o a nivel ontolégico, cosmo-
16gico e salvifico. E a relagdo entre estes niveis também néo se reduz
auma pura intercepgfo, mas antes a uma coexisténcia transversal e diné-
mica de ordens de realidade tio distintas como o sdo a Histéria, a Na-
tureza e o Ser.

S. Boaventura acaba por ampliar e restituir maior dignidade a no-
¢do de «microcosmon, figura e conceito que, no seu tempo, era a refe-
réncia constante dos mﬁltiplos esforgos que visavam construir um pensa-
mento simultaneamente mais antropocéntrico e mais optimista em re-
lacdo aos mecanismos naturais.

Cremos que esse facto decorre da inclusfio da reflexdo antro-
polégica num amplo e subtil sistema metafisico, e, paralelamente da

W «Ft quia ad beatitudinis pragmiom pervenire non est gloriosum nisi per meritum; nec
mereri contingit, nisi in eo quod voluntarie et kibere fit; ideo oportuit, animali rationali dari Iiber-
tatem arbitrii per remotienem omnis coactionis; quia hoc est de natura voluntatis, ut nullatenus
possi cogi, licet per culpam misera efficiatur et serva peccati» (Brev., 2, 9, 2}
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defini¢io de um «lugar» especifico do homem no espago aberto e orien-
tado pelo «exemplarismo».

No entanto, julgamos também que esse mesmo lugar, pela den-
sidade da sua significa¢io e pela elevagdo da sua dignidade, ndo é lu-
gar exclusivamente antropol6gico, nem encontra no homem o funda-
mento do seu sentido.

Comentando precisamente o tema de da «mediagfo», e refetin-
do-se & sua suma expressfo, S. Boaventura escreve no De reductione
artivm ad theologiam:

«Necessariamente, deve colocar-se um meio na produgio e no re-
torno {egressu et regressu) das coisas criadas; mas & necessério que
este mediador no processo da produgfo se aproxime mais do que
produz, e no retorno, inversamente, se aproxime mais daquele que
retorna; e assim, como as coisas sdo criadas a partir de Deus, por
intermédio do Verbo divino, é exigido pela perfeicio do retorno
que o Mediador de Deus e dos homens seja nfio somente Deus,
mas também homem, para que possa fazer regressar os homens a
Deuss» .

O Verbo divino que, do ponto de vista da metafisica exemplaris-
ta, se afirma como o Exemplar dos exemplares, ou seja, o arquétipo de
toda a realidade criada e Realidade através da qual todo o real € recon-
dozido a Deus, ¢ também a fonte de toda a mediagiio. E isto deve en-
tender-se em dois sentidos: Cristo é a mediagdo que o conduz, em Tlti-
ma andlise, todas as mediagdes a Deus, e, enquanto segunda pessoa da
Trindade, € a mediacdo interna e presente na propria divindade, loge o
fundamento de todas as mediagdes.

O mistério da Encarnagio, entre outras ressonancias, terd permi-
tido ver o «rosto humano» do mediador do Altissimo e, desse modo,
terd investido o homem da misséo ¢ do descjo sempre inconcluso de O
substituir numa peregrinagfio entre a natureza criada, que sé termina-
rd, quando a Ele regressar e se unir,

¥ «Necesse est ponere in Deo mediam personam secundum se, ut una tantum producens,
alia tantum producta, medio vero producens et producta. Necesse est ¢tiam,ponere medium in egres-
su et regressu cerum; sed medium in egressu necesse est, quod plus teneat a se parte pruduce-
tis, medium vero in regressu, plus a parte redeuentis; sicut ergo tes exiverunt a Deo per Verbum
Dei, sic ad completum reditum necesse est mediatorem Dei hominum, non tantum Deum esse,
sed etiam hominim, ut homines reducat ad Deum» (De Reduc. 23).
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Retomando uma questdo a que aludimos anteriormente, e sem a
pretendermos resolver ou encerrar, parece-nos que a tentativa de classi-
ficar o pensamento de S. Boaventura como uma «mfstica» ou uma «filo-
sofia franciscana», ou adversativamente, como uma «sabedoria teo-
légica» que d4 continuidade & cléssica sabedoria cristd configurada pe-
los Padres Latinos e, mais paradigmaticamente, por Sto. Agostinho, nao
sendo uma falsa questdo € pelo menos uma questio mal equacionada.

O «problema boaventuriano» * &, de facto, wm problema inter-
no a obra de Boaventura enquanto nesta se constata uma transi¢io
de sensibilidade doutrinal e teoldgica que progride, dos primeiros pa-
ra os \ltimos escritos, no sentido de uma teologia marcadamente trini-
tdria para um cristocentrismo mais préximo de uma sensibilidade fran-
ciscana ¥, o que, alids nfio serd de admirar, atendendo ao natural apro-
fundamento do seu pensamento no seio de uma vocagio especifica da
prética cristd.

No entanto, entendemos esse facto mais como uma tenséo cria-
tiva interior & sua obra do que uma contradicio de principios teolégi-
cos, correntes ou doutrinais, ou sensibilidade especulativas. Nio exclui-
mos a hip6tese de S. Boaventura ter vivido intimamente essa tenséo de
forma contraditéria, mas o testemunho que nos chega € o de alguém que

- procurou unir e fazer dialogar modos de pensar diversos e divididos pe-
la prépria histéria. Mesmo numa perspectiva global, as vertentes teo-
l6gica e filosofica do pensamento de S. Boaventura niio s6 se comple-
mentam como se esclarecer mutnamente, do mesmo modo que o seu
trinitarismo teolégico conduz naturalmente a um cristocentrismo e o se-
gundo s6 se entende a partir do primeiro.

O modo como S. Boaventura aberda a problemdtica humana pa-
rece-nos ser exemplar: o «ser humano» s6 se pode compreender inte-
grado numa arquitectura metafisica que o conduz a Deus, é-lhe especi-
fica uma alma de estrutura irinitdria que o caracteriza como criatura
espiritual e é, simultancamente, o mediador de toda a natureza criada,
reflectindo em si, a beleza e harmonia do mundo sensivel, redimida
pela Encarnagdo.

* Sobre esta questfio, que tem apaixonado e ocupado tantos estudiosos, salientamos con-
tudo as reflexdes feitas pelos seguintes autores: VAN STEENBERGHEN - La Philosophie, p. 180
ss; GILSON - La philosophie, p. 58-75; BOUGEROL, ). G. - Infroduction a S. Bonaventure. Pa-
ris, 1988, p. 12-30 e 215-219.

4 Sobre esta evolugiio interna 2 obra boaventuriana, remetemos para GONCALVES
Homen: e mundo, p. 418 ss.
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S. Boaventura, de facto, terd procurado configurar uma definigio
de «homem» onde as diferentes vertentes do seu pensamento concor-
rem para iluminar um objecto sem se diluirem, nem se descaracteriza-
rem numa pretensa convergéneia de oposigoes.
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