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RESUMO

Boaventura, pensador do periodo medieval, consegue estabelecer por meio
de sua obra “Itinirarium mentes in Deum” um percurso teorético que tem inicio em
Deus, passa pelas criaturas por ele criadas e retornam a ele. mantendo-se a
indiscutivel superioridade de perfeicdo do ponto de partida. Assim, o homem deve
recorrer ao seu proprio intelecto para acender ao ser purissimo. A partir das
contribuicdes platdnicas, agostinianas e dionisiana, Boaventura elabora uma doutrina
gnosiolégica da iluminacdo. A busca da iluminacdo divina é um método para o
conhecimento da verdade que somente o ser divino pode conduzir, no entanto, a alma
por ele iluminada consegue reconhecer seus vestigios na criacdo e sua imagem e
semelhanca em si mesma. Por fim, para a contemplacdo do divino como verdade, a
alma humana necessita entrar em sua mente e deixar-se iluminar pelo emanado.
Boaventura apresenta Deus como a razdo de todas as coisas, o ser e o0 bem, ou seja,

ele é a luz verdadeira na qual é possivel encontrar a verdade.



RESUMEM

Bonaventura, pensador de la época medieval, logra establecer a través de su
obra “Itinirarium mentes in Deum” un camino tedrico que parte de Dios, pasa por las
criaturas creadas por €l y vuelve a él. manteniendo la indiscutible superioridad de
perfeccion del punto de partida. Asi, el hombre debe recurrir a su propio intelecto para
llegar al ser mas puro. A partir de las aportaciones platdnicas, agustinianas y
dionisiacas, Buenaventura elabora una doctrina gnoseologica de la llustracion. La
basqueda de la iluminaciéon divina es un método para el conocimiento de la verdad
que solo el ser divino puede conducir, sin embargo, el alma iluminada por él puede
reconocer sus huellas en la creacion y su imagen y semejanza en si misma.
Finalmente, para la contemplacién de lo divino como verdad, el alma humana necesita
entrar en su mente y dejarse iluminar por lo emanado. Boaventura presenta a Dios
como la razén de todas las cosas, del ser y del bien, es decir, es la luz verdadera en
la que es posible encontrar la verdad.



INTRODUCAO

Boaventura € um pensador escolastico, que em sua obra, indica o0 caminho
para o conhecer a Deus por meio do intelecto humano. Esse conhecimento se da no
processo de subida da alma a Deus, que tem sua origem a partir do desejo de repouso
da prépria alma. E comum que os misticos do pensamento filoséfico busquem o ponto
no qual a alma tem possibilidade de acesso ao conhecimento das causas das coisas.
Boaventura no Itinerarium mentis in Deum propde que o homem pode chegar a
verdade do saber por meio de um principio luzente que é Deus. O presente texto
deseja entender como se da esse processo em que a criatura busca a conformidade
com o seu Criador.

A investigacdo que se segue no correr deste trabalho parte do desejo de
aprofundar o conhecimento sobre a escola de filosofia franciscana da qual Boaventura
€ expoente, por ser o primeiro franciscano a concluir sistematizacao filoséfica de modo
completo. Os filésofos do periodo medieval, fieis a intuicdo grega deu suas
contribuicBes para o a formacdo do pensamento ocidental. Esses autores também
conseguiram estabelecer os lacos entre a fé e a razdo revelada e razéo filosdfica,
elaborando a teologia como um conhecimento sistematico.

Boaventura, como outros autores, tem interesse pelo principio e causa primeira
das coisas. Ele também aponta a necessidade presente no homem de conhecer a
verdade. Na obra escolhida para a investigacdo desse trabalho ele fala sobre o
encontro da criatura com seu Criador e a partir desse encontro ha possibilidade do
conhecimento, pois somente nele esta a possibilidade de conhecimento da verdade.

A busca da luz como método para conhecimento é o motivo desta investigacao
filosofica no ltinerarium. Por meio da luz o homem pode ver as coisas. por meio da
iluminacdo divina o intelecto humano é capaz de chegar a verdade como uma
consequéncia do seu alinhamento com o seu Criador. Assim essa investigacéo busca
entender como se da a construcao do principio luzente anterior a Boaventura e como
se desenvolve o percurso que ele apresenta como um caminho, bem como se elabora
0S pensamentos que contribuiram para a sua obra. Embora tratando-se de um
assunto de fé, todo esse percurso dara contribuicdes para a filosofia, sobretudo para
escola franciscana, pois € uma reflexdo sobre a condicdo humana e o principio do

qual advém a vida.
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Para atender o objetivo deste trabalho serd necessario a leitura do Itinerarium
mentis in Deum, a fim de nela buscar o que Boaventura propde como elementos do
que ele diz ser a luz divina que concede o conhecimento da verdade. No entanto, a
propria pesquisa exige o estudo das fontes do pensamento bonaventuriano, por iSso
faz-se necessario ir a Platdo, Agostinho de Hipona e Pseudo-Dionisio Areopagita.
Deles vém o conteudo para validar e fundamentar a sua argumentacéo, tendo em
vista que na historia da filosofia ha um continuo processo de reelaboracéo teorica.

Boaventura sistematiza de modo filosofico e teoldgico o que S&o Francisco de
Assis viveu em sua experiéncia mistica com Deus e as reflexdes feitas por ele foram
usadas nas universidades e sdo usadas até os dias contemporaneos. O objeto de
interesse do presente texto é a metafisica da luz, ou teoria da iluminacao, em que ele
deseja chegar ao principio luminoso que possibilita conhecer a verdade sobre as
coisas. Contudo, esse caminho ndo € meramente fisico, mas se da na busca da alma
a um meio que é metafisico, que esta além do que é aparente ou dado pelo mundo
sensivel.

Ele tragca um caminho a ser seguido em sua obra Itinerarium mentis in Deum.
Entretanto, antes do presente texto discorrer estritamente sobre o pensamento de
Boaventura é preciso que ele se dé a partir de uma contextualizagdo. Assim, o primeiro
capitulo desenvolverd uma recapitulacdo da temética da luz em alguns filosofos
anteriores, a saber: Platdo, Agostino de Hipona e Pseudo-Dionisio Areopagita. Em
seguida, o segundo capitulo percorrera, por meio de uma leitura reflexiva, o caminho
gue Boaventura propde, verificando o processo de iluminacdo nos degraus, por ele
apresentados para que a alma chegue ao seu repouso.

Platdo é da escola de filosofia classica e escreve, de modo mais enfatico, no
sétimo livro da sua obra “A Republica” sobre o mito da caverna, no qual o homem
aprisionado precisa sair das sombras da escuriddo. Ali preso, ele nao tinha
possibilidade de conhecer a verdade sobre as coisas; seria necessario ir aos poucos
para fora, para a luz do sol que ilumina as coisas e permite 0 conhecimento mais
verdadeiro. Mas, é necessario que ele tomar cuidado para que o sol ndo queime a
visdo ao se direcionar diretamente a ele, por isso antes se deve olhar para o reflexo
do sol na agua.

Platdo, assim como Boaventura, acredita que o homem precisa ir além do

mundo sensivel para estabelecer um conhecimento ao atingir o mundo intelectivo, no
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qual ele pode encontrar um conhecimento verdadeiro. Ele trata de um terceiro
elemento que esta entre 0 homem que vé o objeto e 0 objeto em si, mas que precisa
da luz, o terceiro, elemento para desvelar ao homem todas as possibilidades de
conhecer da mente que busca a verdade.

Dentre os autores investigados para o presente texto, Agostinho de Hipona é
aguele que teve maior peso de influéncia no pensamento bonaventuriano. Na doutrina
agostiniana, nota-se que o conhecer do homem se da precisamente no adentrar da
sua interioridade, onde a luz do Verbo brilha ao homem e |he permite o saber. Para
ele a raz8o humana esta além de uma mera interpretacéo das coisas exteriores. Com
a luz de Deus, a razéo transcende a mera ilusdo de um conhecer pelas sombras das
coisas externas. Em Agostinho, o homem somente pode encontrar o conhecimento
verdadeiro na ideia de Bem, que é o préprio Deus, e que € o agente iluminador de
todas as criaturas.

Pseudo-Dionisio Areopagita também influenciou o0 pensamento de
Boaventura. Ele tentou conciliar a razéo e a fé e apostou numa filosofia a servigo da
fé. O pensamento dionisiano concebe Deus que ultrapassa todas as realidades
sensiveis e, na sua condicdo de divindade, perpassa todo raciocinio e todo
conhecimento. Deus € luz que ilumina, com seu esplendor, onipoténcia, bondade e
esséncia divina, a todas as coisas criadas e permite o0 conhecer de suas
caracteristicas, com seu brilho que pode ser comparado ao do sol que brilha e torna
possivel o dia.

Apos tratar das fontes do pensamento bonaventuriano, o segundo capitulo,
fara uma leitura comentada do Itinerarium mentis in Deum. Tal leitura tem o objetivo
de indicar a compreensao que o autor possui do elemento luz, bem como, entender
os significados atribuidos a ela principalmente no sentido gnosiolégico. Visto que a
obra a ser analisada esta composta por seis degraus, convém agrupar trés pontos que
abordaram dois degraus cada ponto. De maneira rigorosa ao termino desta pesquisa

espera-se ter claro como a busca pela luz possibilita ao homem contemplar a verdade.
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1 A DOUTRINA GNOSIOLOGICA DA ILUMINACAO

“Naturalmente era claro como a luz do Sol que a agua normal nao
podia se transformar em outras coisas se ndo em gelo ou vapor”
(Jostein Gaarder, 1998, p. 53).

Boaventura, em sua obra, indica o caminho criativo, de uma mente
franciscana que busca equilibrio interior e conhecimento. A partir desse ponto, ele
elabora sua filosofia tendo presente a experiéncia de Francisco de Assis?, ou seja, ele
consegue dar sistematicidade aquilo que o poverello viveu. Suas ideias filosoficas
ensinadas no ambiente académico expressam a busca por harmonia entre vida e
ciéncia (Cf. GILSON, 2020, p.49)

In St. Bonaventure then was to be realized the extraordinariy and
immeasurably fertile paradox os a genuinely franciscan soul seeking its inner
equilibrium in learning, and constructing its philosophy of the universe under
the pressure of the own needs. what St. Francis had simply felt and lived St.
Bonaventure ways to think; thanks to the organizing power of the Poverello
were to be given shape as thought; the personal intuitions of St. Francis were
totally detached from science, but they were to work like leaven in the mass
of philosophical ideas piled up by Bonaventure in the University of Paris, to
act as principle of selection, eliminating some elements, assimilating others,
drawing nourishment from aristotle as from st. augustine, yet adapting both to
its use wherever it judged necessary. by what psychological ways this
transmutation of values could have been affected can only be understood if
we grasp how St. Bonaventure interpreted not only the rule, but the life of St.
Francis (GILSON, 2020. p. 49)2.

Boaventura demonstra grande interesse pela luz como elemento de
investigagéo e faz-lhe referéncia como meio de conhecimento da causa primeira.
Portanto, ela € condicdo de acesso a verdade (Cf. OLIVEIRA, 2011, p. 92). Nas obras,
Colloquium de decem praeceptis, colloquium in sex diebus creationis, Solus dominus
omnium Christus, De Philosophiae reductio ad Theologiam e sobretudo em Itinerarium
Mentis in Deum ele considera a luz com um principio metafisico (Cf. SILVA, 2021, p.

1 Fundador da Ordem religiosa Catolica denominada como franciscana.

2 Tradugdo livre. (Em Sdo Boaventura entdo se realizaria o extraordinario e o paradoxo
incomensuravelmente fecundo de uma alma genuinamente franciscana que busca seu equilibrio
interior na aprendizagem e constréi sua filosofia do universo sob a presséo das préoprias necessidades.
0 que Sao Francisco simplesmente sentira e viverd, pensaria Sdo Boaventura; gracas ao poder
organizador do Poverello, deveriam ser moldadas como pensamento; as intuicbes pessoais de S&o
Francisco estavam totalmente desvinculadas da ciéncia, mas deviam funcionar como fermento na
massa de ideias filoséficas empilhadas por Boaventura na universidade de Paris, atuar como principio
de selecao, eliminando alguns elementos, assimilando outros, desenhando alimentagdo de Aristételes
como de st. Agostinho, mas adaptando ambos ao seu uso onde julgasse necessario, por que meios
psicolégicos essa transmutacdo de valores poderia ter sido efetuada s6 pode ser entendido se
entendermos como €. Boaventura interpretou nao so6 a regra, mas a vida de S. Francisco)
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82), bem como fez Platdo, Agostinho de Hipona e Pseudo-Dionisio Areopagita. Esses
pensadores influenciaram as suas investigacdes ao ponto que se pode considera-los
pilares do sistema filosofico bonaventuriano.

Platdo, por exemplo, desenvolve o seu sistema metafisico a partir de um
mundo constituido por ideias eternas. Na alegoria da caverna, ele apresenta a
verdade como o mundo inteligivel, sobretudo com a ideia de Bem, da qual depende o
ser de todas as coisas. A ideia de Bem é representada pelo sol, como luz maxima que
ilumina todas as realidades inteligiveis e sensiveis.

O processo de conhecimento se da na passagem das sombras da caverna
para a luminosidade do mundo das ideias. Ou seja, conhecer € um processo de
iluminagdo que consiste no progressivo itinerario de deixar as imagens turvas da
opinido que apareciam nas paredes da caverna para o luzente mundo das ideias, onde
se pode contemplar a verdade do ser de todas as coisas (Cf. LEBRUN, 1989, p. 22).

O ato de livrar-se das cadeias, continuei, o virar-se, bem como a subida desde
a caverna até o sol, e a impossibilidade, nesse ponto, de contemplar
diretamente os animais, as plantas e a claridade solar, mas apenas suas
imagens na agua e as sombras divinas das coisas, ndo mais a sombra das
imagens projetadas por nova luz, que em confronto com a do sol se torna
uma outra sombra: eis a faculdade que confere o estudo das artes com que
nos ocupamos (Republica, livro VII, n°® 532 bc).

Agostinho de Hipona, por sua vez, busca conhecer a causa primeira e
universal de todas as coisas. Para ele a sabedoria e a causa de todo saber humano é
o proprio Deus, pois a criacdo é “[...] obra da inteligéncia imutavel e invisivel da
sabedoria de Deus que tudo criou” (A Trindade, livro IlI, cap. VI, n° 15). Ele compreende
gue o conhecimento se da no interior da alma que se deixa inflamar pelo amor divino

gue nela atua como principio luzente intelectivo (Cf. AYOUB, 2011, p. 12).

Assim, é preferivel acreditar que a natureza da alma intelectiva foi criada de
tal modo que, aplicada ao inteligivel segundo sua natureza, e tendo assim
disposto o Criador, possa ver esses conhecimentos em certa luz incorpérea
de sua prépria natureza. Assim acontece com o olho do corpo que vé os
objetos que o cercam na luz natural, pois pode-se acomodar a essa luz, ja
gue para ela foi feito (A Trindade, livro XII, cap. XV, n° 24).

Por fim, pode-se reconhecer a influéncia de Pseudo-Dionisio Areopagita por
ser um autor que da inicio a constituicdo de uma mistica crista. Seu objetivo € afirmar

o0 homem como criatura de Deus e, por iSso, existe uma disposi¢ao de retorno ao seu
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criador, colocando tracos da filosofia a servico do cristianismo (Cf. BENTO XVI,
Audiéncia: 14/05/2008). Ele afirma que Deus “[...] manifestou de si mesmo aquilo que
convinha a sua Bondade” (Os Nomes Divinos, cap. |, 82, n® 588 c). O Areopagita
propde como método para adquirir o conhecimento a necessidade de buscar a luz
divina, que “[...] em virtude de seu proprio ser, ilumina tudo o que existe em medida,
segundo a propor¢ao que convém a cada um, de participar dessa luz [...]” (Os Nomes
Divinos, cap. 1V, 81, n° 693 b), participando assim de sua esséncia enquanto Ser
lluminador (Cf. RAMOS, 2012, p. 32).

1.1 AS RAIZES PLATONICAS

“Ao alto olhei, e ja, de luz banhando
Vi-lhe estar as espaldas o planeta,
Que, certo, em toda parte vai guiando”.
(Divina comédia, canto I, n° 6)

Platdo apresenta um caminho filoséfico® entre ele e seus interlocutores
empenhados com a busca da verdade. Por meio de didlogos e alegorias, ele
demonstra a capacidade de desconstruir discursos e estabelecer conhecimento. Pela
percepcao dada pelos sentidos o0 homem pode experimentar o mundo sensivel. Ao
tratar dos sentidos, Platdo discorre sobre a visdo como uma forma privilegiada de se
ter experiéncia do mundo. A visdo, apesar de ser paradigmatica como o acesso de
forma mais imediata, ndo basta para que seja possivel conhecer algo. A busca do
conhecimento acontece no processo da investigacao para alcancar a certeza de um
saber, que seja veridico com aquilo que a alma reconheceu como ausente de davida
(Cf. LEBRUN, 1989, p. 22).

Platdo introduz um novo método para a busca do conhecimento por meio do
reconhecimento de dois planos referentes ao ser. Esses planos possuem em si a
capacidade de intercomunicacdo, de passagem do sensivel ao suprassensivel. O
conhecimento de algo sensivel, dessa forma, tem a sua causa nao na realidade fisica,
mas se explica a partir da realidade inteligivel. A essa busca ele chama de “segunda

excursado” (Fédon, 99d), ou segunda navegacgao. Ela, por sua vez, indica que 0 cosmo

3 Diferenciado do processo dialético dos eleatas que focam no plano fisico e num monismo radical em
gue a realidade é constituida por um principio Unico e os seres reduzidos em Ultima instancia a essa
unidade.
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nao se apresenta mais como a realidade total, porque para além dele existe 0 mundo
inteligivel (Cf. DELCOMMINETTE, 2016, p. 307).

No didlogo Fédon, Sécrates ao ser questionado por Cebes apresenta a
segunda navegacdo como um meétodo de investigacdo em busca das causas das
coisas. Nessa obra se admite que a realidade inteligivel € superior a realidade
sensivel. E um artificio de verificacdo para evitar o equivoco de considerar o visivel
como verdade e afirma-lo como causa verdadeira. A segunda navegacao possibilita
teorizar os principios das coisas, demonstrando-os como inteligiveis e incorporeas (Cf.
DELCOMMINETT, 2016, p. 310).

O método se desenvolve como resposta a objecdo de Cebes ao admitir a
existéncia das realidades inteligiveis. A partir da hipétese de verdade indubitavel, faz-
se a verificacdo do que esta de acordo ou ndo com a afirmacéo do inteligivel. Assim,
a segunda excursédo possibilita a busca do principio verdadeiro das coisas, fugindo do
engano do falso conhecimento dado pelos sentidos, mas abrindo a possibilidade de
conhecer a verdade sobre as coisas a partir da iluminacdo do inteligivel (Cf.
DELCOMMINETT, 2016, p 312).

Algumas pessoas que assim fazem estragam os olhos por ndo tomarem a
precaucdo de observar a imagem do sol refletida na 4gua ou em matéria
semelhante. Lembrei-me disso e receei que minha alma viesse a ficar
completamente cega se eu continuasse a olhar com os olhos para o0s objetos
e tentasse compreendé-los através de cada um de meus sentidos. Refleti que
devia buscar reflgio nas ideias e procurar nelas a verdade das coisas (Fédon,
99e).

A visdo do homem é paradigméatica por permitir uma rapida representacdo das
coisas. Todavia, apesar de dar uma exposi¢ao das coisas sensiveis como constituidas
de pluralidade, a visdo ndo consegue garantir a certeza sobre a verdade, pois ela é
apenas um postulado da verdade (Cf. LEBRUN, 1989, p. 21). Na alegoria da caverna,
Platdo diz que pela visdo o homem consegue apenas possuir uma base sobre as
coisas. Ali o homem pode se enganar por ver tdo somente as sombras que aparecem
ao fundo relacionadas as marionetes que passam atrds do muro dento caverna. A

partir das imagens que o ele vé, simplesmente pode emitir opinides.

Assim, depois de haver tomado como base, em cada caso, a ideia, que é, a
meu juizo, a mais solida, tudo aquilo que lhe seja consoante eu considero
como sendo verdadeiro, quer se trate de uma causa ou de outra qualquer
coisa e aquilo que nado Ihe é consoante, eu o rejeito como erro (Fédon, 99 e).
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O conhecimento das coisas sensiveis € possibilitado ao homem por meio dos
sentidos. Dentre os sentidos, a visdo presente no olho fisico é a capacidade de
conhecer os objetos que se tem experiéncia. Contudo, o olho por si sé ndo é capaz
de diferenciar ou de tornar claro o que esta sendo iluminado pela luz do sol, pois a
visdo, enquanto sentido, é limitada. Para se enxergar o todo de alguma coisa é preciso
que o objeto esteja sob a luz, que lhe € uma realidade externa, a ilumina-lo tornando
claras todas as suas partes. Assim, a visao leva a imagem do objeto ao intelecto e,
por sua vez, o intelecto volta ao objeto iluminado como agente cognoscente. Para
conhecer, a visdo depende da luz para sua eficacia. E necessario que o objeto em
questdo esteja visivel e com suas cores aparentes, para longe da escuriddao que
esconde suas informacgdes; logo, a visdo pode ser modelo do saber das coisas que
pela obscuridade podem estar invisiveis (Cf. LEBRUN, 1989, p. 23).

Por mais que haja vista nos olhos e se esforce por usa-la quem a possui; por
mais que neles haja cores, se ndo se lhes adicionar um terceiro elemento
criado pela natureza para esses fins, sabes perfeitamente que a vista néo
vera nada e as cores permanecerao invisiveis (A Republica, livro VI, cap.
XVIII, n° 507e).

A ideia do Bem € necesséria para entender as coisas inteligiveis, pois por ele
€ que acontece 0 acesso do conhecimento humano. Essa ideia pode ser uma intuicdo
gue possibilita o conhecimento da verdade, como por exemplo o sol que ilumina as
coisas e lhes torna completamente visiveis aos olhos (Cf. LEBRUN, 1989, 24). No
mundo sensivel, 0 homem usa a visdo para saber das coisas, mas necessitam da luz
do sol para que realmente possa conhecer. De modo semelhante, no mundo inteligivel
o homem usa a inteligéncia para conhecer as ideias, mas isso se da por meio a da
iluminagcao do Bem. A viddo do homem pode libertar-se das trevas que a torna incapaz
de adquirir o saber ao entrar a presenca da luz. Tanto a visdo quanto a inteligéncia
precisam de um agente externo que a dé possibilidade de acesso a existéncia de um
objeto e a sua manifestacéo plena (Cf. LEBRUN, 1989, p. 24 a 25).

O conhecimento é o resultado da possibilidade do homem de enxergar
claramente as formas dos objetos. Como no mito da caverna, no qual foi necessario
ao preso sair da escuridado da prisdo. Depois de liberto, ele pode descobrir o que antes
somente conhecia pelas sombras do que se passavam diante da luz da fogueira na

entrada da caverna e que eram refletidas na parede da caverna.
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Observa, entdo, ao comprido desse murozinho homens a carregar toda a
sorte de utensilios que ultrapassam a altura do muro, e também estatuas e
figuras de animais, de pedra ou de madeira, bem como objetos da mais
variada espécie. Como é natural, desses carregadores uns conversam e
outros se mantém calados (A Republica, livro VII, cap. XXI, n® 514 c, 515 a).

Para Platdo a sabedoria humana se dava na abertura para a luminosidade do
sol, que sendo objeto iluminador externo, dava-lhe acesso para o conhecer. Para
saber qual objeto que estava na escuriddo, que envolvia todo o seu ser e todas suas
cores, a visdo humana precisava sofrer a acdo de um outro ser, como o sol que
ilumina. Entdo o homem tem necessidade de se encontrar com a verdade acerca do
Bem que sdo conhecimentos resultantes e participantes da justica e das demais
virtudes daqueles que sdo nobres de carater. “A Ideia do bem constitui o mais elevado
conhecimento, e que na medida em que participam séo Uteis e vantajosas a justica e
as demais virtudes [...]” (A Republica, livro VI, cap. XVI, n° 505 a). O bem constitui o
mais elevado conhecimento e pode ser facilmente comparado ao sol, por ser ele um
elemento fundamental para a visualizacdo das coisas como de fato elas sdo e em
suas plenas cores. Elas ndo poderiam ser vistas em sua complexidade sem essa luz
gue é externa ao que busca tal a verdade e ao objeto sobre o qual se busca a verdade
(Cf. PAVIANI, 2012, p. 91 a 92).

Platdo € aquele que pela arte dialética busca os saberes e que acredita no
caminho deles por meio da visao que precisa de uma fonte de iluminacao que retira o
homem da zona de engano da escuriddo e o leva a verdade dos saberes. Esses
permanecem velados aos homens, mas é a iluminacéo divina que permite ao homem
olhar de modo claro e mais de perto o objeto e torna-o capaz de afastar de toda e
qualquer tipo de obscuridade acerca deles. Platdo tem a visdo como algo que néo € o
suficiente para excluir a davida e a ndo verdade. Faz-se necessaria a luminosidade.
(Cf. LEBRUN, 1989, p. 26).

O investigador sobre as causas das coisas precisa ser capaz de afastar-se do
ambito da escuridéo e direcionar-se uma fonte de luz que consiga iluminar os objetos.
Platdo reconhece a visdo como aquela que por si mesma ndo é suficiente para o
conhecer. Ela é um dos sentidos e como os demais possibilita o conhecer. No entanto,
em comparagdo aos outros sentidos ela pode oferecer uma investigagdo mais
acertada acerca dos objetos e das coisas sensiveis. Ela precisa de uma luz externa,

contudo, ela precisa de uma luz externa, como por exemplo, o sol que “[...] eu
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denomino filho do bem, gerado pelo bem como sua propria imagem, e que no mundo
visivel estda como o bem no mundo inteligivel [...]" (A Republica, livro VI, cap. XIX, n°
508c). A luz é um aprimoramento da percepcdo sensorial e que ocorre de maneira
sutil de forma a perceber que o0 objeto precisa estar sujeito a iluminacao de fonte
externa (Cf. LEBRUN, 1989, p. 27).

A alma humana tem forte capacidade para o aprendizado, mas somente pode
aprender, quando o objeto em questdo estéd afastado da nebulosidade, quando néo
esta na obscuridade, mas ao contrério, esté iluminado. A iluminacéo externa, como é
a do sol, tem capacidade de transfiguracéo e € apropriada para mudar a relacdo entre

0 observador e 0 observado e somente ela pode propiciar essa relacdo entre ambos.

[...] a olhar para a luz, ndo sentiria dor nos olhos e n&o correria para junto das
coisas que lhe era possivel contemplar, certo de serem todas elas mais claras
do que as que Ihe entdo apresentavam? (A Republica, livro VII, cap. Il, n° 515
e).

Somente se tem conhecimento sobre a verdade quando o0 homem possui uma
visdo ampla e livre das trevas. A luz possibilita a libertacdo do homem que € prisioneiro
na escuriddo na “caverna” de Platdo. Antes ele estava sem saida dela e agora depara-
se com a luz da fogueira e comeca a identificar a sombras que eram consequéncia da
luz. Mais adiante tem diante de si a luz do sol que é mais forte, mas que o encandeia
e queima aos olhos, mas entende a importancia quanto aos beneficios dessa luz e
deseja voltar para a caverna para ajudar aos que ainda estavam presos.

Aqueles que ainda permaneciam nas trevas tinham a certeza de realidade
guanto as sombras que viam nas paredes. As sombras eram causadas pela luz da
fogueira e elas s6 possibilitam um conhecimento superficial, de parte da verdade. A
plenitude da verdade é a compreensado que o sol possibilita, enquanto objeto externo
de luz pode tornar conhecido o que antes estava na escuridao (Cf. A Republica, livro
VII, cap. I, n° 515 e, 516 a). Sempre que algo permanece na escuridao, ele é
impossibilitado de se manifestar em sua totalidade e de dar-se ao processo de
conhecer a si, no que se refere a sua aparéncia (Cf. LEBRUN, 1989, p. 26).

O homem liberto da escuriddo se abre a novos saberes e desconfia dos
saberes de conhecimentos anteriores que tinha antes do acesso a luz e se questiona
qguanto a verdade (Cf. A Republica, livro VII, cap I, n° 515 e). Ele vai sofrer quando ao

retornar para libertar aos outros que ainda permanecem na escuridao, pois percebera
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gue alguns assim o querem, ja a escuriddo é comoda e preferem manter-se nela. Isso
€ causado pelo ressentimento da ndo habituacdo a luz, mas de acomodacao na
escuridado (Cf. A Republica, livro VII, cap Il, n° 517 a). A saida do homem para fora da
caverna é possibilidade um olhar adiante em busca da capacidade agir e de tomada
de consciéncia sobre a sua situacdo e desejo mudar e sair para a luz, mesmo que

signifique se sacrificar até um dia chegar a total adaptacéo do seu corpo.

1.2 A SISTEMATIZACAO AGOSTINIANA

“[.-.] @ luz do incéndio ilumina meus passos errantes e dirijo meus olhares
para ca e para la”.
(Eneida, livro IlI. p. 54).

Agostinho de Hipona oferece um caminho de descoberta das causas das
coisas. Ele defende a razdo humana além de aspectos transcendentais e acredita que
a iluminacdo do homem é divina e é manifestacédo do préprio Deus nele (Cf. AYOUB,
2011, p.11). Ele faz a descoberta que ha algo superior, isto &, “[...] o criador de todas
essas formas é somente aquele que é sua causa primeira. Pois ninguém o pode senéo
guem tem em suas maos, como causa primeira, a medida, o nimero e o peso de todas
as coisas” (A Trindade, livro lll, cap. IX, n® 18).

Na interioridade se desenvolve o intelecto e na exterioridade se manifesta
aquilo que pode ser medido “[...] com o homem interior € dotado de inteligéncia, o
homem exterior € dotado de sentidos corporais [...]" (A Trindade, livro XI, cap. Il, n° 1).
Pelos vestigios divinos nas suas criaturas, Deus as organiza e as ilumina e permite
que aconteca o inicio do caminho de descoberta do que antes estava velado, do que
ainda ndo era conhecido, mas que poderia ja ter a sua existéncia antes do alcance da
visdo. Assim, torna-se conhecido o principio primeiro que € “a verdade” que néo é

adquirida pelo homem somente por si mesma (Cf. AYOUB, 2011, p.17).

[...] na vis@o de qualquer corpo que seja. Primeiramente, o objeto que vemos,
seja ele uma pedra, seja uma chama ou qualquer outra coisa perceptivel
pelos olhos. Esse objeto, evidentemente, poderia ja existir antes de o vermos.
Em segundo lugar, deve ser considerada a visédo, a qual ndo existia antes o
sentido ter percebido o objeto. Em terceiro lugar, a atencdo da alma que
mantém o sentido da vista alerta, enquanto a visao se ocupa daquele objeto.
(A Trindade, livro XI, cap. II, n° 2).
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O homem se vé como parte da criacdo e deseja a compreensdo do que esta
a sua volta, para poder gozar dos bens eternos que esta na demais criaturas, pois ja
ndo ha contentamento em ficar nas sombras refletidas nas paredes da caverna. O que
h& agora € o anseio e desejo pela libertacdo e pela descoberta do que esta fora da
escuridao da sua prisdo, ele deseja ser mais forte, quer alcancar aquilo que os olhos
nao podiam ver. A sua razdo busca algo que esta externo a realidade obscura e
opressiva e ele deseja compreender a sua existéncia que pode sentir um pouco com

a ajuda dos sentidos corporais.

Eu penso, antes, que seria pela razdo que nés compreendemos a existéncia
desse certo sentido interior, ao qual os cinco sentidos externos transmitem
todos os seus conhecimentos a respeito dos objetos. Pois por um sentido é
gue o animal vé e por outro que ele evita ou busca aquilo que viu (O Livre
Arbitrio, livro Il, cap. I, n° 8).

O mundo é composto de coisas que podem ser nomeadas, ou seja,
conhecidas (Cf. XAVIER, 1989, p. 43). O homem, no seu desejo pelo conhecimento e
pela busca da verdade, volta-se para as coisas que sdo cognosciveis (Cf. AYOUB,
2011, p.17). E o intelecto que confere peso e movimento e possibilita a voltar-se para
si mesmo a procura da nocédo de si e das coisas, pela sua capacidade de ser racional,
gue por sua vez, precisa da memoria, da inteligéncia e da vontade. Mas, é pelas
realidades sensiveis, pelos sentidos do corpo e de sua condicdo humana, que o
homem consegue compreender o que € criado por Deus, conforme Agostinho
apresenta em sua obra “A Trindade” (Cf. AYOUB, 2011, p.18).

Em consequéncia de nossa condicdo humana, que nos converte em seres
mortais e carnais, lidamos mais facil e familiarmente com as realidades
visiveis do que com as inteligiveis. Ainda que aquelas sejam exteriores e
estas interiores; e que percebamos aquelas pelos sentidos do corpo, e estas
as compreendamos pela mente (A Trindade, livro XI, cap. I, n° 1).

Para que as coisas sejam conhecidas pelos sentidos elas precisam ter
envergadura para serem medidas. Dentre os sentidos, mais proprios para o
conhecimento estd o sentido da visdo. Ela permite identificar “o objeto que vemos,
seja ele uma pedra, seja uma chama ou qualquer outra coisa perceptivel pelos olhos”
(A Trindade, livro XI, cap. I, n° 2). E pelo sentido da visdo que o ver tem como

consequéncia o poder de numerar e contemplar as coisas criadas por Deus, de modo



19

gue a vista se volta aos objetos, a fim de guardar as suas formas por meio de como
elas sdo apresentadas aos olhos (Cf. AYOUB, 2011, p.13).

Portanto, sdo duas as visdes: uma, a do vidente; outra, a do pensante. Para
gue seja possivel a visdo do pensante, € preciso que surja ha memoria, a
partir da visdo do sentido, certa semelhanca, para a qual a visdo da alma se
volte ao pensar, tal como a vista se volta para os objetos para olha-los (A
Trindade, livro XI, cap. IX, n® 17).

Deus em sua criacao deixou diversos vestigios percebidos pelos sentidos.
Dentre esses a visdo € o modo mais rico. “O que €é a visao, sendo o sentido informado
por um objeto que depara? Embora, prescindindo da coisa visivel, a visdo nao se da,
nem poderia se dar de forma alguma, caso nao existisse um objeto a ser visto” (A
Trindade, livro XI, cap. I, n® 2). A visdo proporciona ao homem avistar o que antes a
escuridao cobria e o que sem a iluminagao divina ndo poderia ser visto. “Os vestigios
divinos sdo também iluminacdes, porque, conforme Agostinho, Deus cria, mantém e
organiza as criaturas, iluminando-as" (AYOUB, 2011, p. 17).

Os vestigios de Deus estdo naquilo que pode ser medido, que pode ser
numerado e que tem peso. S&0 como que sinais da obra nas maos do seu obreiro.
Eles ndo sdo apreendidos pela carne, pelo corpo fisico, mas pelo intelecto (Cf.
GILSON, 2006, p. 395). E, somente pelo intelecto, o homem pode chegar a
compreensao da revelacdo de Deus enquanto manifestacdo do divino na natureza
gue se manifesta na mente daquele que a busca e torna eficaz o conhecimento (Cf.
AYOUB, 2011, p. 17). Para Agostinho, Deus é o agente iluminador de todas as
criaturas (Cf. AYOUB, 2011, p. 12).

Com efeito, ndo é a carne o principio, nem o é a alma do homem, mas o
Verbo criador de todas as coisas. Logo, a carne ndo purifica por si mesma,
mas pelo Verbo, que a tornou quando o Verbo se fez carne e habitou entre
noés (A cidade de Deus, livro X, cap. XXIV).

O principio ndo se da na carne, menos ainda na alma, mas € o préprio Verbo
o comeco de todas as coisas (Cf. GILSON, 2006, p. 406). E ele aquele que criou as
coisas e que permite ao homem a capacidade racional e amorosa. Sendo o Verbo o
principio, tudo o demais é sua criagdo e ele é ato da criacdo que permite ao homem
ver as imagens das criaturas por sua iluminacdo e demonstra a verdadeira

interpretacdo das coisas (Cf. GILSON, 2006, p. 450). Isso acontece pelo auxilio de
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sua luz, que brilha pela acédo da sua uniao enquanto Trindade sobre 0 homem em trés
dimensdes: a atualizacdo da memoria de Deus, a contemplacdo da sabedoria com a
saida do visivel para o inteligivel e chegando ao verdadeiramente cognoscivel (Cf.
XAVIER, 1989, p. 40).

[...] ao ver as imagens das criaturas, a mente é iluminada por Deus e
interpreta a visao das coisas verdadeiramente, podendo, a partir da Luz que
brilha no intimo, ascender por rastros luminosos de semelhancas para ver a
Semelhanca em si o Filho (AYOUB, Christiane. 2011, p. 17).

O homem é criatura de Deus que é criador e imutavel?, luz inteligivel do
intelecto humano e imutavel. Assim a criacdo sofre mudancas que Ihe dao carater de
mutabilidade que variam de acordo com a forma temporal e as compreende de modo
racional, fruto da agao divina. A iluminagao da razado humana, enquanto agéo do divino
proporciona conhecimentos que sdo eternos, necessarios, bons e imutaveis e
possibilita chegar a julgamentos verdadeiros. Por isso, 0 homem esta sujeito ao
conhecimento, por ser criatura (Cf. GILSON, 2006, p. 194). No entanto, mesmo sendo
obra das maos divinas, ele esta sujeito ao erro, ao pecado. O ser humano tende a um
conhecimento mais universal e deve usar a faculdade dada por Deus a ele, a fim de
buscar o conhecer (Cf. GILSON, 2006, p. 291).

A primeira ligdo que se destaca dessa busca, e cujo alcance é o mais
universal, é uma certa concepcao do conhecimento humano; desta vez, ndo
se trata de mais uma teoria metafisica do conhecimento, mas de uma regra
pratica referente a maneira pela qual o homem deve usar sua faculdade de
conhecer: o que ele deve saber, como e porqué (GILSON, Etienne. 2007. p.
223).

Para Agostinho, a iluminacdo divina € uma acao unilateral, ou seja, ela
acontece de forma parcial ao homem. E Deus quem proporciona as suas criaturas a
luminosidade necesséria. Ele é o principal agente iluminador. Ele, enquanto criador é
“Trindade™ e cada uma de suas pessoas tém uma forma de iluminacéo diferente. Essa
iluminacdo acontece de forma que as criaturas tenham medida, nUmero e peso e

correspondem respectivamente a acdo luminosa de Deus. De maneira que essa

4 “Deus, porém, nao é susceptivel de acidentes, e por isso, nele existe unicamente uma substancia ou

esséncia imutavel” (A Trindade, livro V, cap. Il, n® 3).

5 “A trindade é um s6 e verdadeiro Deus, e quao retamente se diz, se cré e se entende que o Pai, o
Filho e o Espirito Santo possuem uma s6 e mesma substancia ou esséncia” (A Trindade, livro | cap. I,
ne 4).
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iluminacdo divina culmine na acessibilidade do homem as verdades eternas (Cf.
AYOUB. 2011, p. 17).

Deus é sempre o agente iluminador de suas criaturas e sua iluminacéo é
explicada por uma estrutura metafisica e sendo ele um Deus em trés pessoas
distintas, Deus Pai, Deus Filho e Deus Espirito Santo, cada uma das trés pessoas tem
uma acao distinta sobre as criaturas (Cf. GILSON, 2006, p. 180). Em suas criaturas,
ele estabelece aspectos de semelhanca e de diferencas consigo. Esses referidos
aspectos de relacbes e de contestacdes, de proximidade ou distanciamentos
constituem os fundamentos de toda a criagdo. Essas relacdes acontecem segundo 0
seu género, possibilitando a sua participagcdo no Criador que faz parte de sua
constituicdo, havendo assim, um vinculo entre Deus criador e 0 homem enquanto
criatura sua (Cf. AYOUB. 2011, p. 17). A relacdo entre as criaturas e o Criador
possibilita a criacdo aproximar-se de seu agente inventor a tal finalidade de livrar-se
de sua cegueira e da escuriddo que a cerca e a afasta da luz e o por vezes pode |Ihe
impedir de ver como deveria (Cf. AYOU, 2011, p. 12).

Com efeito, se ndo possuissemos o sentido antes de depararmos o sensivel,
seriamos iguais aos cegos, pois como eles nada enxergdvamos, tal como
guando cercados de escuriddo ou fechados em lugar sem luz. A diferenga
entre nés, porém, esta em que temos a possibilidade de ver, isto é, o sentido
existe em nds, ainda quando ndo vemos o0 que poderiamos ver (A Trindade,
livro XI, cap. I, N° 2).

Deus, por ser o Criador de todas as coisas, esta presente em tudo de forma
que nele esta a presenca do Bem. A partir dele tudo ganha uma pequena medida e
por ele é que algo pode ser predicado, recebendo sua medida, seu nimero e seu
peso. Elementos esses que conotam e constituem a participagdo de Deus como
Criador em suas criaturas, pois Deus é a suma medida e nele estdo os vinculos
existentes entre 0s corpos e as mentes de suas criaturas humanas (Cf. GILSON, 2006,
p. 191).

Deus é aquele que é sem medidas, ele é o criador e ndo depende de outrem
para a sua existéncia. Ele é o “nimero dos nimeros”. E o principio de todas as coisas.
ele & o “peso dos pesos”, pois confere peso a toda a sua obra de criacdo e atribui
ordem a todas as coisas criadas por ele, cada uma conforme a sua individualidade e

segundo o seu género. Todas as medidas das criaturas sao estabelecidas por ele,
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gue € o sumo ser divino e caso essas caracteristicas sejam supressas da criacao,
nada sera (Cf. AYOUB, 2011, p. 14).

Contempla o céu, a terra, o mar e todos os seres neles contidos, brilhando
nas alturas ou rastejando a teus pés, voando ou nadando. Todos possuem
beleza, porque tém seus nimeros. Suprima-os e eles nada mais serdo. Logo,
de onde vém eles, a ndo ser daquele de onde procede todo nimero? Visto
gue o ser que neles esta ndo existe a ndo ser na medida que realiza os
nameros que possui (O Livre Arbitrio, cap. 16, n° 42).

A primeira pessoa da Trindade Divina é o Pai, tudo nasce dele e € ele a origem
de todas as formas, de todas as criaturas e ele Ihes conferiu aptiddo para receber a
sua forma, pois ele da a existéncia para as suas criaturas. Ao criar, ele confere as
suas criaturas valores ontologicos de matéria, ou seja, ele da a elas certo carater de

generalidade, permitindo assim a possibilidade de iluminacao.

O Pai, o Filho e o Espirito s&o trés. [...] ndo lhes é comum ser Pai de modo a
serem mais reciprocamente, [...] Ndo acontece o0 mesmo na trindade, porque
ai somente o Pai € pai, ndo o Pai dos outros dois, mas do Filho tnico. Nao
sdo trés filhos, ja que o Pai nédo é o filho nem o Espirito Santo. Nao séo trés
Espirito sdo trés Espiritos Santos, porque Espirito Santo ndo é Pai e nem
Filho, mas pelo proprio significado é também chamado Dom de Deus (A
Trindade, livro VII, cap. IV, n° 7).

Agostinho se refere ao homem como aquele que é a imagem do Pai, pois o
homem se traduz na sua imagem, por meio de uma vida plena, na presenca dele se
faz referéncia ao ser humano semelhante ao Filho, ndo ao Pai, mas uma imitacao do
Filho, como algo que se aproxima ao que o Filho é (Cf. AYOUB, 2011, p. 13). O Filho

enguanto aquele que é o Verbo, cria 0 mundo com sabedoria®.

[...], se somente o Filho é a imagem do Unico Pai? Devido a semelhanca
imperfeita, como dissemos, diz-se que o homem é “a imagem” e “nossa”, para
gue o homem fosse imagem da Trindade, ndo igual & Trindade como o Filho
€ igual ao Pai, mas aproximativa, conforme ja se disse, em certa semelhanca.
O mesmo acontece com relacdo a certas coisas que dizemos ser vizinhas,
ndo pelo lugar, mas por certa imitagéo. [...] (A Trindade, livro VII, cap. VI, n°®
12).

O doutor, estabelecendo certa semelhanca entre as ideias de Deus e as suas

criaturas, também apresenta o Filho enquanto aquele que se encarnando e passando

6 “Logo, o proprio Pai é ele mesmo a sabedoria e por isso € dito que o Filho é a sabedoria do pai, como
também é dito que ele é Luz do Pai, ou seja, Luz da Luz” (A Trindade, livro VII, cap. |, n° 2).
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pelas mesmas condicdes das criaturas, do ser humano, tem as mesmas sensacoes.
Passando assim, por todos os sentimentos do homem desde a sua concepcéo até a
sua morte (Cf. AYOUB, 2011, p. 14).

Agostinho defende que a vida feliz e a sabedoria comportam uma medida. A
sabedoria de Deus, para ele é o Filho e ele € o nUmero e ele nasce da Suma medida,
essa que é intransponivel, que é Deus Pai, sendo o Filho numero. O Filho também é
verdade e imagem perfeita do Pai e 0 homem € a imagem do Filho e ele € mediador
para o viver e o conhecer do homem, que pelos objetos visiveis e suas medidas
podem ter acesso ao que é real no que é apresentado pela visao (Cf. AYOUB, 2011,
p. 16).

[...] embora seja inumeravel a quantidade dessas visdes, cada uma delas tem
na memdria uma medida intransponivel. Portanto, a medida aparece na
mem©éria e 0 nimero nas visdes. Assim como nos mesmos objetos visiveis
existe certa medida, a qual se adapta em grande nimero [...] assim também
uma so pessoa, devido aos dois olhos de que é dotada, pode ver uma coisa
s6 duplicada [...] Logo existe certa medida nessas realidades que produzem
a visdo. E nas proprias visdes existe um namero (A Trindade, livro Xl, cap.
Xl, n° 18).

Cada pessoa da Trindade tem papel fundamental, ndo podendo deixar fora a
presenca do Espirito, esse que esta ligado ao peso. Cada criatura tem seu préprio
peso a fim de se mover, de acordo com sua finalidade. O peso age na criatura como
uma forca estranha e tende a coloca-la em movimento com a finalidade do repouso e
a colocéa-la em organizacdo, cada qual em seu lugar de acordo com o seu género,
com sua espécie e com sua forma. O peso tem correlagdo com o ser divino (Cf.
AYOUB, 2011, p. 13).

Como o peso da ordem a todos os seres, assim Deus tem a participagao na
sua existéncia. Ele € o “peso dos pesos” e pelo seu pensamento ele possibilita a
participacéo dos seres nele e por meio da comunhéao estabelecida pelo Espirito Santo
gue nao é criado, mas é docura do Pai e do Filho, que juntos sdo sabedoria “Ambos
juntos sdo uma Unica sabedoria e uma Unica esséncia, ja que para eles o ser identifica-
se com o saber (Cf. AYOUB, 2011, p. 14). Nao séo, porém, ambos juntos um sé Verbo
ou um so Filho [...]" (A Trindade, livro Il, cap. I, n® 3). O Espirito se manifesta também
no amor presente em todas as criaturas e ele impulsiona a mente do homem para a
busca do conhecimento (Cf. AYOUB, 2011, p. 16).
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O Espirito confere o peso aos corpos que 0s ordena para alcancarem o
repouso, cada qual em seu lugar de natureza. O peso 0s ordena e 0s coloca em
movimento em busca da saciagcdo dos seus apetites. A procura da descoberta
proporcional de cada corpo terd como meta o acordo com sua prépria finalidade. No
ser humano o peso se manifesta no amor e nele é encontrado o bem maior que reside

na fidelidade que é alcancada pela adesao a Deus (Cf. AYOUB, 2011, p. 17).

A mente humana ao conhecer-se e amar-se ndo conhece nem ama algo de
imutavel. Uma coisa € o que cada individuo diz verbalmente, de sua alma
pessoal, quando esta atento ao que experimenta em seu interior; e outra
coisa a definicdo que da da alma humana por conhecimento, especifico ou
genérico, que possua (A Trindade, livro IX, cap. VI, n° 9).

7

Por fim, é importante apresentar que para Agostinho toda criatura é
semelhante ao Pai, pois “[...] cada homem é denominado imagem de Deus, ndo devido
a toda a sua natureza, mas apenas quanto a mente” (A Trindade, livro XV, cap. VII, n°
12), que é doador de todo e qualquer ser (Cf. AYOUB, 2011, p. 17). O ser assemelha-
se com ele pelas ideias que estdo na sabedoria do Filho. Também esta nas ideias que
se conservam no Espirito Santo. Esses sdo os vestigios divinos, sao iluminagdes.
Com elas o Espirito mantém e organiza as suas criaturas, iluminando-as com sua
prépria memoaria, inteligéncia e amor e assim Ihes permite participar de sua felicidade
(Cf. GILSON, 2006, p. 406).

Tudo como se o Pai fosse sua propria memoria e a do Filho e a do Espirito
Santo. E o Filho fosse sua prépria inteligéncia, a do Pai e a do Espirito Santo.
E o Espirito Santo fosse seu préprio amor, e o amor do Pai e do Filho? (A
Trindade, livro XV, cap. VII, n® 12).

As criaturas sado de naturezas espirituais e inteligiveis, mas “em consequéncia
de nossa condi¢cdo humana, que nos converte em seres mortais e carnais, lidamos
mais facil e familiarmente com as realidades visiveis do que com inteligiveis” (A
Trindade, livro XI, cap. I, n° 1). Elas sdo capazes de ver a sabedoria de Deus e
conhecé-lo, por meio da acéo dele, alcancando assim, uma maior fidelidade a ele que
0s torna capazes de o alcancarem e estarem presentes na sua iluminacdo divina.
Somente por Deus é possivel a iluminagdo do conhecimento e sem a luz divina esse
é inalcancavel (Cf. AYOUB, 2011, p. 15).
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Quando os homens investigam sobre Deus e aplicam-se a compreensao da
Trindade, dentro das limitagdes humanas, experimentam sérias dificuldades,
seja por causa do olhar da mente que empreende a penetracdo de luz
inacessivel, seja devido aos muitos e variados modos de expressao das
Escrituras sagradas, perante as quais a alma, segundo penso, deve humilhar-
se, para que possa brilhar, iluminada pela graca de Cristo (A Trindade, livro
I, prélogo, n° 1).

Por ser imagem divina, o homem s6 se faz ao seu modelo que é Cristo, aquele
padrdo de toda iluminacdo, isto é, “o conhecimento verdadeiro, porém, ndo sera
realidade senao depois desta vida, ao vermos Deus, face a face” (A Trindade, livro IX,
Cap. I, n°1). Dessa forma, a criatura se torna o que foi criada para ser, pois a imagem
ndo tem identidade prépria sem estar em relacdo com o ser, da qual ela € imagem.
Entdo, a luz divina ilumina a todas as criaturas, dando a elas a possibilidade de
conhecer de forma verdadeira (Cf. XAVIER, 1989, p. 46).

1.3 AS CONTRIBUICOES DIONISIANAS

“Caso respondamos que a Vida em si é viva e que resplandece a Luz absoluta [...]”
(Os Nomes Divinos, Cap. Il, 88, 645 D).

Dionisio Areopagita € um autor andnimo que em sua obra tenta colocar a
filosofia grega a servico da fé cristd, buscando a verdade na relacéo entre filosofia e
teologia (Cf. BENTO XVI, Conf. 14/05/2008). Ele traz Deus enquanto aquele que
ultrapassa a todas a coisas e as abarca “[...] a Deidade ultrapassa todo raciocinio e
todo conhecimento, absolutamente superior a inteligéncia e a esséncia, abarcando e
compreendendo-as e antecipando-as [...]” (Os Nomes Divinos, cap. |, §5, n°® 592 d).
Ele é luz que ilumina e € o esplendor e ndo ha quem néo se admire com o ele, pois é
comparavel ao sol “[...] aimagem em que se manifesta a Bondade divina, este grande
sol que é toda luz e cujo brilho jamais cessa [...]” (Os Nomes Divinos, cap. IV, §4, n°
697c), por seu brilho intenso. Deus é onipotente e € reconhecido como luz por sua
esséncia cujos raios iluminam todas as coisas, com suas palavras que sao
verdadeiramente luz (Cf. RAMOS, 2012, 32).

[...] o Bem em si ndo permanece totalmente incomunicavel a todos ser,
porque de sua prépria iniciativa e como convém a sua bondade ele manifesta
continuamente este esplendor supra essencial que nele permanece,
iluminando cada criatura proporcionalmente a seus poderes receptivos [...]
(Os Nomes Divinos, cap. |, 82, n° 588 c).
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A figura de Deus representada pela luz é paradigmatica. Ela é fisica, enquanto
sem a sua presenca nao ha vida; também é metafisica, dada impossibilidade de sem
ela ndo haver horas e cores. Deus é a causa é o0 ato luminoso de sua criagdo, pois as
criaturas “[...] recebem a iluminacdo verdadeira e sublime de sua unido bem
aventurada com a prépria Luz, e elas a celebram como a Causa de todo ser [...]" (Os
Nomes Divinos, cap. I, 85, n°® 593 c). Ele derrama sobre toda a obra de suas méos a
luz da ciéncia, isto é a sabedoria, a vontade de buscar a verdade (Cf. RAMOS, 2012,
31).

Dionisio propfe a questdo do conceito de emanacdo de Deus, ponto de
partida, de procedéncia, ou melhor, de sua origem por meio da hierarquia, essa que
possibilita aos mais proximos a Deus a semelhanca com ele. “O fim da hierarquia é,
portanto, o de conferir as criaturas, o quanto se pode, a semelhanca divina e de uni-
las a Deus” (A teologia mistica, cap. lll, §2, n°® 165 a). Ele busca entender a
transcendéncia divina que influi de forma providente as coisas de acordo com a
aproximacéao delas para com ele de modo a realizar-se o seu valor ontologico (Cf.
CARVALHO, 1996, p. 56). Ele, “[...] o préprio Deus é o principio iluminador, por
natureza, verdadeira e propriamente, enquanto esséncia da luz [...]” (A teologia
mistica, cap. XIlI, 83, n°® 301 d), e daquele que tem a condic¢do divina emana a sua luz
de modo hierarquico sobre todos os seres de acordo com a aproximac¢ao da criatura
com seu Criador (Cf. RAMOS, 2012, 34).

Chamo de hierarquia uma ordem, um saber e um ato tdo préximo quanto
possivel da forma divina, elevados a imitacdo de Deus na medida das
iluminacdes divinas. Em sua simplicidade, em sua bondade, em sua perfeigdo
fundamental, a beleza que convém a Deus, pura de toda dessemelhanca,
comunica a cada ser, segundo seu mérito, uma parte de sua prépria luz, e ela
o aperfeicoa pela divina iniciativa, revestindo de sua propria forma, de
maneira harmoniosa e estavel [...] (A teologia mistica, cap. Ill, §1, n° 164 d).

Dionisio afirma que o Filho do Pai, que com ele é uno, é quem da acesso ao
homem as iluminagdes divinas, pois “[...] invocando Jesus, luz do Pai [...], por quem
temos acesso ao Pai, principio de toda luz” (A teologia mistica, cap. |, §2, n® 121 a).
Na proporc¢ao que os seres estdo mais proximos dele serdo mais iluminados e tocados
por sua luz e a refletem (Cf. CARVALHO, 1996, p. 49). A luz divina, enquanto

providéncia tem como fonte a deidade que ultrapassa o mundo sensivel e é a causa
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universal que pode criar as coisas inexistentes, a partir do nada “[...] nada existe que
nao tenha parte nessa Providéncia, cuja fonte é a Deidade supra supra-sensivel, a
Causa primeira” (A teologia mistica, cap. IV, §1, n® 177 c). Deus é a causa geradora
de todas as coisas. Ele ilumina tudo e em nada perde a sua plenitude. Ele é o
onipotente, o principio de toda luz e permanece o mesmo antes e depois da criacao.
E dinamico, poderoso, invisivel e esta presente em todos os seres (Cf. RAMOS, 2012,
35).

[...] o Bem é igualmente causa dos principios celestes e de suas limitag@es,
desta substancia que ndo cresce em decresce, isenta de toda mutagéo, é
causa também de movimento por assim dizer silencioso do imenso caminho
do céu, da disposicdo dos astros, de sua harmonia, de sua luz, de sua fixidez
e ao mesmo tempo, para alguns, da multiplicidade de seus cursos erraticos,
e ndo menos da trajetéria periddica entre os dois termos estaveis destas
luminarias [...] (Os Nomes Divinos, cap. IV, 84, n° 697 b).

Bem como a Jesus, o Filho de Deus, 0 homem, enquanto criatura, também é
de filiacdo divina por ser fruto de sua acdo. Toda e qualquer atividade intelectual é
resultado dessa filiagdo que € fundamentalmente perfeita e que dela transcendem as
inteligéncias (Cf. CARVALHO, 1996, 53).

[...] todo o poder proprio de nossa atividade intelectual limita-se a
compreender que Paternidade divina e Filiacdo divina provém para nds, como
também os poderes supra-celestes, de um dom dessa Paternidade e dessa
Filiacdo fundamentais e perfeitamente transcendentes pelas inteligéncias que
se conformam com Deus [...] (Os Nomes Divinos, cap. Il, 88, n® 545 b, 545 c).

Deus é perfeito e coeso e as suas perfeicdes se encontram nas suas criaturas,
“[...] de modo que tudo tende para ela como seu principio, centro de coeséo e perfeito
acabamento [...]” (Os Nomes Divinos, cap. IV, §4, n° 700 a). A participagao delas para
com ele, na condicédo de divino significa dizer participagdo na sua unidade, na sua
verdade, na sua bondade e na sua beleza divinas (Cf. RAMOS, 2012, p. 36). Ele é
“Sumo Bem” por esséncia. A processao de suas criaturas ndo altera em nada a sua
imutabilidade, mas ao contrario mostra o seu ser divino como o fecundador de todas
as coisas. A criatura ndo somente procede de Deus, como também tende a retornar a
ele. Deus é imutavel e causador de todo movimento e repouso e ele difunde a luz.
Essa que € procedente do poder do Pai e seu poder atrai as criaturas a ele e as eleva,
e tudo é reunido nele (Cf. GILSON, BOEHNER, 1991, p. 55).
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[...] Deus permanece em si idéntico a si, que tem sua fonte estavel em sua
imutavel identidade [...] age sobre objetos idénticos, que subsiste total e
indefectivelmente em si e por si, que é totalmente imutével e isento de todo
movimento [...] Com efeito, ele proprio é a causa de todo repouso e de toda
estabilidade, pois ele se situa para além da estabilidade e do repouso, e é
nele que tudo é reunido [...] (Os Nomes Divinos, cap. VIII, 88, n° 916 b).

Deus difunde os raios de sua bondade de acordo com a capacidade de
recepcao que cada ser possui “[...] enquanto Bem essencial, estende sua bondade a
todo ser” (Os Nomes Divinos, cap. IV, §1, n° 693 b). Quanto mais préximo da fonte o
ser estiver, mais é influenciado por ela. Assim ele difunde a sua bondade a maneira
de uma efusdo luminosa. A luz é entendida na sua perspectiva metafisica. O ser
Criador que mantém as coisas no seu ser. Deus € a causa primeira e ultima, eficiente
e final. E causa exemplar de todas as perfeicdes. As coisas refletem o brilho de sua
luz primeira. Suas criaturas jamais poderdo possuir beleza propria fora dele, pois é
impossivel que haja coisas belas sem a Beleza divina e sem que Deus distribua de
inteira bondade e intencéo as irradiacdes de sua luz (Cf. RAMOS, 2012, 36).

Como nosso sol, com efeito, sem reflexdo nem intenc&o, mas em virtude de
seu préprio ser, ilumina tudo o que existe em medida, segundo a proporgdo
gue convém a cada um de participar nesta luz [...] e é a todos os seres que,
proporcionalmente as forcas deles, distribui as irradiacdes de sua inteira
bondade (Os Nomes Divinos, cap. IV, 81, n° 693 b).

Deus na sua condicao de Criador convida e atrai para si as suas criaturas e
nelas existe um desejo natural que tende ao retorno para ele, uma elevacéo natural,
ou seja, 0 modo consciente com que a criatura busca chegar a Deus (Cf. CARVALHO,
1996, p. 101). Isso acontece por meio das luzes naturais que transbordam dele que é
a luz imaterial “E é para esta luz que tendem todas as realidades sensiveis, para dela
receber seja o poder de ver, seja 0 movimento, a iluminagéo, o calor [...]" (Os Nomes
Divinos, cap. IV, 85, n°® 700 b). Logo, suas perfeicbes sao invisiveis e se tornam
visiveis para a sua criagdo por acéo propria do ser divino (Cf. RAMOS, 2012, 42).

Por meio das realidades visiveis, os olhos dos humanos sdo capazes de
refletir diretamente a acdo do sol sobre elas conforme a proporc¢éo a qual se colocam
diante da divindade e elas sem ele ndo seriam capazes, pois a iluminacao é fruto de
sua proépria atuacéo o nosso sol (Cf. RAMOS, 2012, p. 42). “Com efeito, sem reflex&do
nem intencdo, mas em virtude de seu préprio ser, ilumina tudo o que existe em

medida, segundo a proporgéo da luz [...]" (Os Nomes Divinos, cap. IV, §1, n° 693 b).
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Desse modo, pela iluminacdo divina, o homem pelo olhar e por intermédio da
divindade com sua luz alcanca a participacdo naquele que € o fulgor intelectual de
todas as coisas “[...] aperfeigoa, converte-os ao Ser absoluto e desviando-os das
pluralidades [...]” (Os Nomes Divinos, cap. IV, §5, n° 701 b).

O ser humano precisa do auxilio divino para conhecer e buscar em si e nas
demais obras da criacdo os sinais visiveis e neles conhecer o que é invisivel (Cf.
GILSON, BOEHNER, 1991, p. 104). Assim, pelas coisas naturais é que o homem sai
da ignoréancia e da divisdo e se eleva as coisas sobrenaturais e a contemplacédo do
sagrado. “Como a ignorancia divide aqueles que se desviaram, também a presenca
da luz inteligivel agrupa e reune aqueles que ela ilumina[...]” (Os Nomes Divinos, cap.
IV, §5, n° 701 b).

Os simbolos denotam as realidades superiores e freiam a tendéncia natural
do homem para o material, ajudando a alma a buscar algo que a possa alimentar em
seu desejo por algo superior. Em Dionisio, por exemplo, a beleza é aquela que
significa o bem (Cf. RAMOS, 2012, p. 44). O bem “é chamado Luz Inteligivel porque
cumula todas as inteligéncias supracelestes com luz inteligivel, porque ele dissipa
toda ignorancia [...]” (Os Nomes Divinos, cap. IV, §5, n°® 700c, 700 d). Esse bem, por
sua vez, € louvado através da beleza transmitida por Deus a todos 0s seres pela sua
emanacao. Nesse sentido a luz divina possui interdependéncia com a estética, pois
Deus é considerado luz imaculada e sublime de espléndida e inefavel beleza. A luz é
manifestacdo de bem, beleza, amor e Amabilidade e por isso ela aparece com
claridade e esplendor de modo a acontecer pela proximidade com Deus, enquanto

causa que reune tudo isso em um so (Cf. RAMOS, 2012, p. 41).

Este Bem é [...] Belo, Beleza, Amor, Amével, e de todos os outros nomes
divinos adequados a este frescor que é fonte de beleza e pleno de graga.
Seguramente ndo é necessario confundir “belo” e “beleza” desde que ao
menos nao se considere esta Causa que se redne tudo emum [...] (Os Nomes
Divinos, cap. IV, 87, n°® 701 c).

A luz inteligivel do bem € a fonte de toda iluminacgéo e se difunde plenamente
em toda inteligéncia. “Luz inteligivel este Bem que esta além de toda luz, porque é
fonte de toda iluminagao e difunde o mais pleno de sua luz sobre toda inteligéncia [...]"
(Os Nomes Divinos, cap. IV, 86, n° 701 a). A beleza e a luminosidade podem ser
fisicas, intelectuais ou espirituais e possuem relagcdo uma para com a outra. Quando

se diz que algo € belo, ndo se fala somente da sua proporcionalidade ou harmonia
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entre suas partes, mas também por sua transcendéncia e luminosidade, néao ficando
somente nas aparéncias (Cf. CARVALHO, 1996, p. 11).

O conceito metafisico e estético de belo, que Dionisio apresenta, tem
perspectiva ontoldgica, ou seja, o belo é consistente do esplendor da forma e esta
proporcionado a matéria. A beleza esta ligada a forma pelo esplendor e ligada da
“Causa universal procedem também as esséncias inteligiveis e inteligentes dos anjos
que vivem em conformidade com Deus” (Os Nomes Divinos, cap. V, §8,n° 821 c) e a

ordena, permanecendo-a idéntico a si mesma (Cf. RAMOS, 2012, p. 32).

Se é verdade que aqui embaixo todas as esséncias e todas as qualidades
gue pertencem ao sensivel, por mais numerosas e variadas que sejam,
devem ao sol Unico que permanece idéntico a si mesmo e que espalha
uniformemente uma sé luz iluminadora, o fato de renascer, nutrir-se, aquecer-
se, reproduzir-se, diversificar-se, permanecer estavel, gerar, se mover e viver
[...] (Os Nomes Divinos, cap. V, 88, n° 824b, 824 c).

A lluminacao divina € a emanacédo imperceptivel exalada de Deus e ele € o
principio que da forma e da brilho a todas as coisas criadas e as faz resplandecer a
sua divindade e da nobreza a matéria. Pela sua iluminacéo Deus diferencia um ser do
outro e os torna inteligiveis, permitindo compreende-los bem. O proprio Deus ilumina
o intelecto do homem e fecha o ciclo de iluminagédo sobre as criaturas que dele
descendem e tendem a retornar a ele. Dele emana a beleza e ela ndo esta ligada
somente ao ambito natural. Sendo o belo uma questao de estética e ele ndo se reduz
a ordem individual (Cf. RAMOS, 2012, p. 41).

Ele é, com razao, principio da luz e, portanto, é demasiado pouco chama-lo
luz, reunindo em si e concentrando a totalidade dos seres dotados de
inteligéncias e de razao. Como a ignorancia divide aqueles que se desviaram,
também a presenca da luz inteligivel agrupa e retne aqueles que ela ilumina,
aperfeicoa, converte-os ao Ser absoluto e desviando-os da pluralidade das
conjecturas, restabelecendo a variedade de suas visdes [...] (Os Nomes
Divinos, Cap. |, 86, 701b).

Deus permite aos homens por meio do processo dialético chegar ao bom
entendimento e assim serem instruidos pela fé nele. Desse modo, eles podem
perceber a beleza enquanto divina dentro do processo hierarquico. Sua iluminagéo
acontece pelo processo de participacdo do homem na naturalidade com o divino e
permanece nele, enquanto ser que se difunde nas suas criaturas (Cf. RAMOS, 2012,
p. 44).
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Os transcendentais, ser e uno, bondade e beleza dizem da elevacao a Deus
pela estética, pois a criatura passa por uma purificacdo, pela iluminacdo com a
finalidade de chegar a perfeicdo e unido com Deus. Assim, a luz inacessivel e cheia
de mistérios, que absolutamente s&o intangiveis e invisiveis, inunda de belissimos
esplendores as mentes cegas de sua criacdo. O homem por sua natureza precisa do
ser, como participante, e nele encontra o belo e permanece a procura da “fonte da luz”
que é a primeira e a ultima luz (Cf. RAMOS, 2012, p. 44).
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2 A BUSCA DA LUZ COMO METODO PARA CONHECER A VERDADE

Comeco por invocar o primeiro Principio, isto é, o eterno Pai, “Pai das Luzes, fonte de todo
conhecimento, de toda dadiva e de todo dom perfeito” (Itin., prélogo, n° 1).

Os estudos realizados no capitulo anterior poderdo agora ajudar na
compreensao do Itinerarium Mentis in Deum de Boaventura de Bagnoregio. Nessa
obra ele propde um caminho em que o homem pode chegar a Deus que € detentor da
verdade, por meio da pessoa do seu Filho que é caminho da verdadeira sabedoria
(Cf. SILVA, 2021, p. 81)

Boaventura era da escola de filosofia franciscana e € considerado como
doutor serafico. Em sua obra ele oferece um caminho em que a alma, inicialmente
guiada pela sua raz&o, comega um a buscar a mais beatissima verdade sobre o Sumo
Bem. Deus é o centro de todo esse caminho em busca da raz&o e Boaventura acredita
em um Deus que ndo é dissociado da razdo, mas ao contrario, pela razdo ele
manifesta a sua revelacdo (MERINO, FRESNEDA, 2006, p. 69).

No Itinerarium mentis in Deum, Boaventura consegue estabelecer relacéo
entre a filosofia e a teologia, entre fé e razao, usando da ciéncia a servi¢co da mistica,
a fim de buscar o Principio primeiro, ou como ele chama o “Pai das Luzes” (ltin.
prélogo, n° 1). Marcando uma era em que aponta Deus como fonte de todo o
conhecimento. Ele acreditava que os fildsofos cairam na escuriddo da ciéncia
filosofica e ndo recorreram a ela como dom de Deus, mas somente destino da
existéncia humana por causa de sua autossuficiéncia e ndo recorreram a fé como
instrumento de acesso a claridade do saber (Cf. FERNANDES, 2013, p. 58).

Boaventura acredita num Deus revelacdo que se revelou a Francisco de
Assis, que inaugurou uma nova fase da histéria, com seu modo peculiar de buscar
viver uma experiéncia mistica com seu Criador. Ele via em Francisco a esperanca de
um mundo novo, pois Francisco se destacava, era um fendmeno e tinha a maxima
certeza na inesgotavel palavra que a figura de Cristo representava (Cf. BENTO XVI,
conf. 10/03/2010).

A filosofia busca a total compreensdo do homem, pois ele ndo é somente
intelecto ou vontade, mas é também dotado de sensibilidade que deseja chegar a
verdade, essa que Boaventura acredita que se manifesta por meio da Luz Divina.

Assim, seu Itinerarium traz a sintese do pensamento do homem medieval que tinha
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um ardor mistico que por vezes caminhava com o desejo especulativo do homem por
conhecimento (Cf. BOEHNER e GILSON, 1991, p. 442 a 443).

Todo o itinerério parte de Deus, passa pelas criaturas por ele criadas e retorna
a ele e tem como meta a contemplacéo, resultado do caminho de elevacdo a Deus
que tem inicio na busca por ele, pelos seus vestigios no mundo sensivel, nas
poténcias da alma humana, na unidade de seus nomes principais, Ser e Bem. E por
fim, no éxtase de sua inteligéncia, onde o homem encontra repouso e € onde Deus

esta.

[...] as seis asas do serafim podiam muito bem simbolizar as seis elevacdes
ou iluminag6es progressivas, pelas quais nossa alma, com que por certos
degraus ou vias, dispde-se a posse da paz através dos arrebatamentos
extaticos da sabedoria crista (Itin., prologo, n° 3).

Todo este percurso € meio de iluminacéo divina na alma humana em que a
luz, sendo acédo de Deus, se torna, em sua obra, como aquela que tem carater de dom
sobrenatural e que pode iluminar a mente humana no caminho de busca do
conhecimento. Assim o homem pela iluminacdo concedida pela divindade pode
chegar ao seu repouso que é a experiéncia da contemplacéo (Cf. Itin., 2019, prefacio
de Ghisalberti).

O itinerario bonaventuriano € composto de seis degraus em que o homem se
exercita para chegar a contemplacao de Deus que € o maximo do conhecer. Desde 0
primeiro degrau ao ultimo que € o sétimo o homem busca o conhecimento mais
verdadeiro. O conhecer se da na busca de subida dos degraus que culminam no
éxtase mental e mitico em que a mente humana repousa de modo pacifico.
Boaventura chama de o lugar de repouso da alma de “Jerusalém interior” (Itin, cap.
VII, n°® 1). Mas para chegar a esse repouso é preciso antes de tudo, que o homem
abandone se esforce por deixar o mundo sensivel e continue em direcdo adiante,
degrau por degrau (Cf. SILVA, 2021, p. 92).

Se agora procuras saber como isto acontece, pergunta-o a graca € nao a
ciéncia; ao desejo e ndo a inteligéncia; ao gemido da oracdo e ndo aos
estudos dos livros; ao esposo e ndao ao mestre; a Deus e ndo ao homem; as
trevas e ndo a claridade [...] Este fogo € de Deus e sua fornalha esta em
Jerusalém. E Jesus que o acende com o fervor de sua Santissima Paix&o
(Itin., cap. VII, n° 6).
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O homem, enquanto criatura, precisa abandonar os sentidos naturais, da
intelectualidade, as coisas sensiveis e invisiveis e tudo mais que o impeca de chegar

ao ser divina ser (Cf. Itin., cap. VII, n®4 e 5).

2.1 OS VESTIGIOS DE VERDADE NO MUNDO SENSIVEL

A fera assim me fez, que ndo sossega;
Pouco a pouco me investe até langar-me
La onde o sol se cala e a luz me nega.
(ALIGHIERI, inferno, canto 1, n° 20).

Boaventura, em seu Itinerarium, proporciona um caminho para a elevacao da
mente do homem a Deus. O percurso se comp0de de degraus reforcados de reflexdes
de cunho légico, mas ndo somente, sua obra também traz tracos de espiritualidade,
ajudando no desvendamento dos mistérios divinos. Ele propde a alma que pode
chegar a contemplar a Deus, se seguir gradativamente os degraus deste itinerario que
passam do mundo sensivel a visdo completa do divino (Cf. AFONSO, 2011, p. 50).

O primeiro degrau possibilita ao homem a elevacao pela contemplacao divina
nos vestigios da criacdo, ou seja, no mundo sensivel, pois ele por si mesmo nao pode
alcancar a inteligéncia se n&o for concedida pelo Ser divino. Para sua elevagéo ele
precisa buscar uma virtude superior “[...] para elevarmo-nos acima de nés mesmos,
temos necessidade de uma virtude superior” (Itin., cap. I, n® 1). Deus € o Ser por
exceléncia, é a esséncia de todas as coisas e perfeitamente imutabilidade. Sendo Ele
o criador de todas as coisas ele as criou ndo igual a ele, mas com graus diversos que
se dispdem em uma hierarquia que se da na participacdo de seu Ser (Cf. GILSON,
2007, p. 398).

Boaventura apresenta Deus como o criador de todas as coisas e € ele a fonte
de irradiacéo e fluxo de luz que promove e possibilita a mente do homem a agir de
forma cognitiva, ou seja, € Deus quem revela ao homem a ideia por ser ele o
ordenador de toda a criacao (Cf. AFONSO, 2011, p. 119). Assim o homem néo pode
por si mesmo buscar a iluminacdo, ao contrario ele precisa da graca divina como
auxilio para encontrar entre a obra da criacdo os vestigios de Deus que € principio,
estabelecendo relagéo entre a criatura e o criador (Cf. AFONSO, 2011, p. 120).

Para o Doutor Serafico, o universo criado pode apresentar-se de trés maneiras

de serem, criaturas corporeas, incorpOreas e humanas que por sua vez € composta
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de corpo e espirito. Assim a criacdo divina pode se relacionar com seu criador pelos
vestigios, pela imagem e pela similitude delas em relacdo a ele. Deus é vestigio
enquanto principio primeiro. E imagem quando se reporta que Deus é o proprio objeto
e, por fim, a similitude que se da na relagdo com o divino enquanto dono da graca (Cf.
CAROLLI, 2008, p. 482).

Com efeito, na atual condicdo de nossa natureza, 0 universo € a escada pela
gual acendemos até o Criador. Ora, entre os seres criados, alguns séo o
vestigio do Criador, outros ao invés, sdo sua imagem. Alguns sdo materiais;
outros sao espirituais. Alguns sdo temporais; outros, eviternos (ltin., cap. I, n°
2).

Toda a iluminacdo da mente ocorre por acdo da Trindade em que o Pai € lux,
a fonte luminosa. O Filho é splendor, difunde a fonte de luz paterna. Por fim, o Espirito
Santo emana da unido do Pai com o Filho “[...] triplice substancia de Jesus Cristo,
nossa verdadeira escada, isto €, com o0 seu corpo, com sua alma e com sua divindade”
(Itin., cap, I, n°® 3.). O Filho sendo a segunda pessoa da Trindade é para Boaventura,
a verdadeira escada de elevacdo a Deus (Cf. AFONSO, 2011, p. 130). Ele é tri-
substancial e enquanto ser divino é corpo, alma e divindade e por ele 0 homem tem
trés principais vias de elevacao. Na primeira, ele pode olhar sobre as coisas exteriores
a ele; na segunda ele pode olhar sobre si mesmo; por fim, na terceira, ele olha acima
de si mesmo. Por essas vias, 0 homem chega ao Ser divino que o criou com toda sua
mente, de coracdo e de alma. Contrapondo assim a dualidade platbnica, ele associa
um elemento a mais, na constituicao antropoldgica, ndo sendo somente corpo e alma,
mas mente, corpo e alma (Cf. AFONSO, 2011, p. 132).

Na primeira, olha sobre as coisas corporais e exteriores — pelo que se chama
“animalidade” ou sensitividade. Na segunda, olha sobre si mesma — e se
chama, por isso, espirito. Na terceira, olha acima de si mesma — e se
denomina “mente” (ltin., cap. I, n® 4).

O Filho, proporciona ao homem chegar a elevacao a Deus, por ele 0 homem
sendo, um “pequeno mundo” (Itin., cap. I, n°5), sera conduzido a uma ordem e perfeita
contemplacéo (Cf. Itin., cap. I, n® 4). A elevacdo acontece pelas poténcias da alma
humana: sentidos, imaginacgéo, razdo, entendimento, inteligéncia e o apice da mente

humana que € a sua inclinagcéao para o bem ((Cf. Itin., cap. I, n® 6).
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O homem pelo pecado foi corrompido e voltou-se para os bens pereciveis e
se inclinou pelas coisas sensiveis e deixou de lado o Bem de é seu Criador. Ficou
cego para o Ser e se tornou incapaz de ver a luz e permaneceu nas trevas (Cf.
FERNANDES, 2013, p. 52). O Filho é principio e nele esta a possibilidade de o homem
ir contra a sua concupiscéncia, buscando sua integridade e podendo assim, dissipar
as trevas da ignorancia. Quando na presenca da luz do Filho e fora da escuriddo ha
entdo 0 acesso a ciéncia e a sabedoria “o principio da retiddo da vontade e da
iluminacao da inteligéncia” (Itin., cap. I, n° 8).

Deus enquanto Criador se revela na sua criacdo pelos seus sentidos corporais
e externos pelos olhos da fé que desvela a origem das coisas, de modo que esses
servem & inteligéncia e nela o homem reconhece no mundo a sua origem. Em um
segundo momento a contemplacdo, permite ao homem, considerar a existéncia das
demais criacdes também por meio da fé (Cf. SILVA, 2021, p. 93). Assim, pelo
raciocinio que permite ele chegar ao ponto mais alto, mais excelente de sua poténcia
(Cf. ltin., cap. I, n°® 11).

[...] a inteligéncia, prosseguindo suas indagag¢Bes com o raciocinio, repara
gue alguns seres ndo possuem sendo a existéncia, outros possuem a
existéncia e a vida, e outros tém a existéncia, a vida e o discernimento (ltin.,
cap. I, n° 13).

Com os olhos da fé, o homem tem, como revelacao, a origem do mundo pela
acao do Verbo (Cf. Itin., cap. I, n® 12). Pela relagcdo com a Trindade que se manifesta
“o ser, a vida, a inteligéncia, uma natureza espiritual, incorruptivel e imutavel” (ltin.,
cap. I, n°13). A Trindade esta no eterno e se move fora da temporalidade e do espaco.
Suas criaturas estao dentro dos limites das suas medidas e por isso estdo dentro no
alcance de sua grandeza e assim a criacdo esta relacionada a imagem e ao amor
divino (Cf. AFONSO, 2011, p. 216). Por meio das medidas da imagem e do amor
divino € que ele se revela para a sua criagdo, que por sua vez, ele nela manifesta a
sua poténcia de presenca e de esséncia, sem ser afetado por ela, mas imprime nelas
as suas proprias dimensfes de comprimento, largura e profundidade e assim elas

ganham caréater de medida.

[...] elevando-nos a Ele por meio dos seres que compdem o universo e que
sdo como que vestigios do Criador, ou contemplando-o existente nos
mesmos seres pela sua esséncia, pela sua poténcia e pela sua presenca
(Itin., cap. I, n°® 13).
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No segundo degrau do itinerario, a percepcdo de Deus acontece pelos
sentidos corporais que sao portas para a alma experimentar como o mundo externo
se compde. Entendendo assim as substancias que geram esses sentidos. Todavia, a
visdo permite conhecer a forma das coisas, mas esse conhecimento somente é
possivel pela luz que permite que a percepcao aconteca, seguida do juizo que é feito
de tal mundo (Cf. BELLEI, 2006, p. 52).

[...] sendo exteriores e materiais, ndo entram pela sua substancia material,
mas unicamente pela sua semelhanca ou imagem. Esta imagem se forma
primeiramente num lugar intermédio e distinto. Dai passa para os 6rgdos
externos. Estes a transmitem ao sentido interno e daqui passa a faculdade
apreensiva (Itin., cap. Il, n° 4).

O Verbo de Deus é incriado, imutavel, luz e principio de todo e qualquer ser
bem como do conhecer. Ele se manifesta em sua propria capacidade de ser multiplo,
matéria e forma, ato e poténcia e ele se estende a todas as criaturas. Assim 0 homem
precisa buscar a sua purificacdo para deixar-se ser iluminado pelo Verbo, a fim de
nele impondo-se como verdade evidente, luz imutével e sem defeitos que ilumina a
todos os seres em seus juizos criados e mutaveis, pelos seus vestigios (Cf. MERINO,
FRESNEDA, 2006, p. 73). Assim o0 homem deixa entrar na sua inteligéncia a imagem
dos objetos. Essa imagem é depurada pelas trés operacfes da alma, a saber: pela
percepcao das coisas sensiveis, pelo prazer experimentado por ela e pelo juizo que
ela faz dos objetos que a alma p6de depurar (Cf. Itin., cap. Il, n°® 2). Desse modo € que
o homem, gracas a uma iluminacdo natural a ele, pode ter acesso ao conhecimento

sobre as coisas, que sédo apresentadas nas imagens. (Cf. FERNANDES, 2013, p. 60).

Ora, tais atividades séo vestigios nos quais podemos contemplar a Deus
como tantos outros espelhos. — Com efeito, a imagem percebida é uma
semelhanga do objeto gerada num lugar intermédio e impressa depois no
orgao, a qual, por meio dessa impressao, induz-nos ao conhecimento de seu
principio [...]. Consequentemente, este processo nos indica com evidéncia
gue também a Luz gera de si mesmo uma imagem ou um esplendor que lhe
€ consubstancial e coeterno (ltin., cap. Il, n°® 7).

A percepcao de Deus se da primeiramente pelo conhecimento das coisas que
o homem pode conhecer no mundo sensivel. O Criador esta presente em toda a
criagdo como que num espelho, que para refletir a sua imagem precisa ser limpida ao

ponto de permitir o seu reconhecimento. O Filho, Verbo emanado, é o reflexo primeiro
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e a beleza por exceléncia do Pai presente na criacdo (Cf. Itin., cap. Il, n° 7 e 8). Quanto
as coisas sensiveis percebidas pelos sentidos corporais, elas sdo dispostas de
maneira que Deus se faz presente nas suas criaturas e mantém cada criatura com
suas proprias caracteristicas, segundo a qual a alma pode julgar pelo sentido (Cf. Itin.,
cap. I, n° 10).

O prazer se da na busca pela beleza e suavidade de Deus que é a verdade
na qual esta a felicidade sublime, porque ele € a razdo de todas as coisas, a luz
verdadeira em que “[...] brilham todas as criaturas de uma maneira infalivel, indelével,
indubitavel, irrefutavel, invariavel, ilimitavel [...] indizivel e intelectual” (Itin., cap. I, n°
9). A luz, portanto, é principio primeiro, potentissimo, sapientissimo e origem eterna
de toda a beleza; ndo somente porque ela estd em todas as realidades sensiveis e
intelectuais que se pode aprender, para Boaventura, a beleza é a causa da razdo da
proporc¢ao (Cf. Itin., cap. I, n° 6).

O juizo é o ato de entrada da imagem na inteligéncia para que a partir da
depuracdo segundo um método redutivo a alma possa fazer consideractes
indubitaveis e infaliveis sobre os objetos, partindo de seus vestigios corpéreos e
buscando os principios de verdade presente neles (Cf. AFONSO, 2011, p. 280). A luz
€ meio possivel para a distingdo de todas as criaturas, tornando visiveis aos olhos os
sinais que permitem a distincdo das formas e das cores sob suas ilustracdes. A
diferenciacdo acontece de trés maneiras: lux, que é a origem de todo movimento
conseguindo chegar até os lugares de mais profunda escuriddo e mesmo nesses
lugares gerando vida; lumen, que se transporta através dos espacos por meios
translicidos, como o vidro que apesar de ser uma superficie sélida, ndo é detentor da
luz, mas que a luz pode ultrapassar as suas barreiras; por fim, splendor que € o reflexo
iluminativo do Criador nos corpos da criacao (ECO, 1987, p. 69).

Portanto, nas realidades sensiveis ha vestigios do Criador e de sua perfeicdo
e por elas se comecga o caminho de ida em busca do conhecimento que se manifesta
pela inteligéncia, na alma intelectiva. Deus é quem permite o conhecimento sobre si e

sua condigdo incriada, invisivel e sua beleza se reflete na criagao.

2.2 A IMAGEM E SEMELHANCA DA VERDADE NA ALMA

A luz dos santos astros rutilante
De fulgor tanto lhe aclarava o gesto,
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Que o vi, como se o sol Ihe fosse adiante.
(ALIGHIERI, purgatorio, canto 1, n® 13).

Boaventura apresenta no terceiro degrau do Itineraruim Mentis in Deum as
poténcias da alma: a memoaria, a inteligéncia e a vontade. Primeiramente, convém
tratar sobre a memdéria que € a recordacao no tempo presente € retoma a imagem das
coisas que sao corporeas, temporais, contingentes e simples, por exemplo. A memoria
também pode guardar coisas do passado como lembrancas e pode chegar ao futuro
por previsdes (Cf. Itin., Cap, lll, n° 2). Assim, a memoria tem esses trés aspectos
fundamentais como principios e meios pelo qual a razdo usa para a compreensao da
verdade, tendo em si a prova de que o0 homem € a imagem e a semelhanca de Deus,
pois nela ele esta presente em ato e poténcia de ser e traz consigo a luz imutavel que

conserva as lembrancas da verdade.

Retendo atualmente todas as coisas temporais — passadas, presentes e
futuras — a memoria nos oferece a imagem da eternidade, cujo presente
indivisivel estende-se a todos os tempos — Retendo as coisas simples, mostra
gue estas ideias ndo lhe vém somente das imagens exteriores, mas também
de um principio superior e que ela tem em si mesmo no¢des que ndo podem
derivar dos sentidos ou das imagens sensiveis. Retendo os principios e os
axiomas das ciéncias faz-nos ver que a memoria traz em si mesma a luz
imutavel, sempre presente, na qual conserva a lembranca das verdades que
nunca mudam. — As atividades da meméria provam, portanto, que a alma é a
imagem e semelhanca de Deus. Pela memoéria a alma est4 de tal modo
presente a si mesma e Deus lhe esta igualmente tdo presente, que em ato o
conhece e é potencialmente “capaz dele e de ser participante” (Itin., cap. lll,
ne 2).

A luz que reflete a imagem de Deus no homem € uma dédiva divina, pois ele
mesmo na condi¢ao de Criador esta em relagdo com a sua criacdo. Na relacdo do Pai
com o Verbo é que a luz, enquanto principio de todos os seres, possibilita o conhecer.
O ser Criador e incriado se deixa transparecer nas suas criaturas. Por isso, 0 homem
para conhecé-lo comeca a reconhecer seus vestigios na criacdo, mas, para avancar
no caminho que culmina no repouso do intelecto, precisa dar um passo no abandono
do mundo sensivel e esforgar-se para encontrar a Deus nele mesmo. De modo a poder
encontra-lo dentro de si a alma lembra-se de si mesma e a sua inteligéncia aprende
as coisas que estdo na sua memoria. Nesse caminho interior, 0 homem converte-se,
ou seja, o homem iluminado pela graca de Deus consegue reconhece-lo presente na

sua prépria alma. Portanto, a busca de Deus da alma é em imagem de Deus e assim
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o destino da alma é um processo que orienta 0 homem para a percepcéo de suas
capacidades cognitivas (Cf. MERINO, FRESNEDA, 2006, 73).

Para Boaventura, Deus é a Verdade essencial, tanto no ponto de vista logico,
quanto no ontoldgico. Para ele, Deus € a luz imutavel que brilha na alma. Nesse
espaco de iluminacdo, o homem pode conhecer as verdades que, estdo sempre
presentes na sua alma. A inteligéncia, que é também uma das poténcias da alma,
proporciona a capacidade de compreenséo e definicdo em relagdo aos objetos. Dessa
forma o homem pode conhecer as propriedades das coisas e “[...] para conhecer bem
0 ser em si, é preciso conhecer suas propriedades, isto €, a unidade, a verdade e a
bondade” (Itin., cap. Ill, n° 3).

A busca da luz somente pelos vestigios da verdade presente no mundo
sensivel ndo é suficiente. O homem precisa da inteligéncia, na poténcia da alma, pois
meio dela descobre a origem e finalidade das coisas. Nos primeiros degraus no
Itinerarium pela visdo, o homem auxiliado pela luz podia reconhecer os vestigios da
verdade no mundo sensivel. Nos degraus mais elevados o homem tem acesso a
verdade pela inteligéncia. Ela é a capacidade de compreensdo das proposicdes
verdadeiras e reais, quando tem a certeza em si que essa nao poderia ser falsa, mas
certamente uma verdade “[...] a nossa inteligéncia compreende realmente uma
proposicdo, quando sabe com certeza que € verdadeira. E saber isso é saber
verdadeiramente, porque se tem certeza de ndo se enganar” (ltin., cap. lll, n° 3).

A alma do homem ndo pode desenvolver por si s6 todo o seu potencial
intelectivo por causa de sua mutabilidade. Por isso a alma necessita do auxilio divino,
ou seja, ela precisa da condicdo imutavel de Deus. Com o intermédio da luz divina
qgue a ilumina e que tem a capacidade de iluminar as todas as outras coisas. Dessa
forma para conhecer e chegar a uma conclusdo valida sobre as proposicoes e
premissas percebidas pela inteligéncia do homem, faz-se necessaria a iluminacédo de
Deus. O homem tem existéncia material e precisa estar além de sua situacdo de
contingéncia, por isso € necessario que ele esteja num estado de ligacdo com a
Verdade eterna que com sua luz o ilumina e lhe da certeza do conhecer em sua alma
(Cf. SILVA, 2021, p. 93).

A seguir, a vontade também é uma das poténcias da alma atuante no
processo cognoscivel. Ela tem certa aproximacédo com o juizo e o desejo, parte da

deliberacdo entre a coisa melhor, e a necessidade de estado de perfeicdo. Contudo,
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sua referéncia principal € o Bem Supremo. A vontade esta sempre sedenta de
proximidade com o bem e para ele é sempre atraida de tal maneira que ndo pode
amar qualquer outra coisa que nao seja ele mesmo (Cf. BELLEI, 2006, p. 64).

A vontade traz consigo o desejo, que € a ansia por aquilo que a alma ama e
que lhe da felicidade. No entanto, Boaventura acredita que a felicidade do homem é
encontrada somente no Sumo Bem, que é o seu fim dltimo, pois o homem ¢é atraido
para ele (Cf. Itin., cap. lll, n° 4). “Tanta € a atragdo do Sumo Bem, que a criatura nada
pode amar sem deseja-lo" (Itin., cap. I, n°® 4).

Pelas capacidades intelectivas dadas por Deus seu Criador, € que sua alma
alcanca a verdade. As trés poténcias da alma, memoria, inteligéncia e vontade séo a
manifestacéo da luz divina sdo um espelho no qual a luz divina se manifesta e, de
modo limpido e harmonioso reflete a beleza daquele que criou todas as coisas. A
ordem mutua entre as poténcias da alma ja sdo € em si mesma manifestacao divina
conforme aquele que Ihe deu origem, de maneira que ela esteja em harmonia em todo
o seu ser (Cf. BELLEI, 2006, p. 42).

A ordem, a origem e a mutua relacéo dessas trés faculdades nos conduzem
até a sua propria Santissima Trindade. — Efetivamente, da meméria nasce a
inteligéncia, que é como sua filha, porque entendemos s6 quando a imagem
do objeto conservado pela memodria se reflete na inteligéncia [...] a mente que
gera, o verbo e o amor — existem na alma como memoria, inteligéncia e
vontade, as quais sdo consubstanciais, coexistentes, coiguais e se
compenetrar mutuamente (Itin., cap. Ill, n®5).

Deus enquanto luz infinita é totalmente cognoscivel em si, de modo metafisico
ele se mostra aos seres criados, mas de modo especial se deixar aparecer através
das faculdades da alma. A alma do homem é o meio ontolégico de acesso a realidade
divina (Cf. MERINO, FRESNEDA, 2006, p. 162).

O Criador se manifesta nas suas criaturas, que sédo o espelho onde sua
imagem é refletida. Hora, o homem é imagem de Deus, mas precisa da ajuda das
luzes das ciéncias para conhecer. Boaventura demonstra a existéncia de uma
hierarquia do conhecimento na qual ha uma intima relacdo com as trés pessoas
divinas, isto é, da Santissima Trindade. A filosofia natural € o primeiro conhecimento
que trata da causa do ser e se divide em metafisica, matematica e fisica. Ela busca a
esséncia das coisas, seja pelas substancias ou pelos numeros, conduzindo ao

principio primeiro, ou seja, a Deus Pai. Em seguida a filosofia racional € o segundo
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conhecimento que se divide em gramatica, l6gica e retorica, tornando o homem capaz
de transmitir conhecimentos, argumentar sobre eles e passa-los adiante (Cf. SILVA,
2021, p. 87). A filosofia racional se refere ao Verbo, ou seja, a Deus Filho. Por fim a
filosofia moral € o terceiro conhecimento que pode ser individual, familiar ou politica,
tendo por finalidade estabelecer a ordem do viver e se refere a Deus Espirito Santo.
Todas estas ciéncias possuem seus principios certos e infaliveis e sédo luzes que
ajudam o homem a elevar-se a verdade eterna (Cf. Itin., cap., lll, n° 7).

No quarto degrau do Itnerarium Boaventura recorda que o homem sendo
finitude, dispde da inteligéncia para conhecer as coisas, mas somente pode alcancar
a certeza do seu conhecimento pela iluminacdo da primeira verdade que é Deus. E
no intelecto, entdo que o homem chega a contemplacdo de Deus, por meio da
colaboracdo de sua luz refletida na alma, que é a sua imagem (Cf., MERINO,
FRESNEDA, 2006, p. 74).

Para conhecer o principio primeiro, € necessario que o homem deixe as
preocupacdes e a distracdo exterior, que se distancie da realidade sensivel, e seja
capaz de entrar no seu interior, na realidade inteligivel, e encontrar-se com o divino,
gue ali se manifesta, pois a alma “imersa nas coisas sensiveis, torna-se impotente
para encontrar em si mesma a imagem de Deus” (Itin., cap. IV, n° 1). Dessa forma a
alma pela luz divina é renovada.

A raz&o é o meio rigoroso pelo qual o homem pode entender de forma légica
as relacdes dadas pela inteligéncia, estabelecendo a possibilidade de fundamentacao
do conhecimento. Ela € luz verdadeira e regra infalivel de todas as coisas que sejam
acessadas pelo intelecto. No entanto, ela por si mesma ndo permite ao homem
recolher-se em si para experimentar a pessoa do Verbo que é a fonte da verdade
eterna. A razédo, por si s6, ndo obtém éxito na busca do principio primeiro, pois ela se
deixa seduzir pelas paixdes e se submerge nas coisas sensiveis (Cf. BELLEI, 2006,
p. 100).

A razdo, porém, é facil de se compreender. A alma humana, distraida pelas
preocupagdes da vida, ndo entra em si mesma pela meméria. Obscurecida
pelos fantasmas da imaginacdo, ndo se recolhe em si mesma por meio da
inteligéncia. Seduzida pelas paix8es, ndo volta mais a si mesma pelo desejo
da docura interior e da alegria espiritual (Itin., cap. IV, n°® 1).

A razdo a posteriori concede certo rigor cientifico, bem como, permite ao

homem o conhecimento dos objetos de maneira mais iluminada e certa. No entanto,
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para essa eficacia ela precisa da luz do Verbo, pois essa constitui a propria condi¢ao
de conhecer a priori, de modo que assim se construa o corpo dos conhecimentos (Cf.
BELLEI, 2006, p. 100).

E Deus quem fornece as virtudes da alma, purificando-a, iluminando-a e a
tornando perfeita. Boaventura aponta uma hierarquia presente na alma conforme os
nove coros dos anjos. Dessa forma os trés primeiros falam da natureza da alma
humana, os trés seguintes dizem de suas atividades e os ultimos trés revelam a graca
divina nela atuante. Nesta Ultima hierarquia, a alma € ajudada pelas Sagradas
Escrituras, diferente das duas anteriores que era ajudadas pela filosofia (Cf. SILVA,
2021, p. 95).

A sagrada escritura para Boaventura é instrumento de purificacdo, de
iluminacéo e perfei¢cdo. Ela traz em si elementos de moral que purifica 0 homem e o
ensina a viver honestamente, pois ela “ilumina, esclarecendo nossa inteligéncia; e o
sentido analdgico, que aperfeicoa nossa alma, impulsionando-a para sair de si mesma
e para degustar as suaves delicias da sabedoria divina” (ltin., cap., IV, n°® 6). Os
ensinamentos das Sagradas Escrituras € a luz do Verbo que ilumina a razdo humana

€ capacita o homem ao conhecimento conhece (Cf. Itin., cap., IV, n°5 e 6).

2.3 A CONTEMPLACAO DE DEUS COMO A SUMA VERDADE

A gléria de quem tudo, aos seus acenos,
Move, 0 mundo penetra e resplandece
Em umas partes mais em outras menos.
No céu onde sua luz mais aparece [...]
(ALIGHIERI, paraiso, canto I, n° 1 e 2).

No quinto degrau se da a contemplacéo de Deus, por meio da qual a alma
conhece a realidade divina no seu principal nome que é o ser. No primeiro e segundo
degraus do Itinerarium Mentis in Deum, homem pode conhecer a presenca de Deus,
fora de si, nos vestigios divinos deixados na criacdo, no mundo sensivel; depois, nos
terceiro e quarto degraus, o0 homem reconhece, por meio da imagem do Verbo que
nele se manifesta, a divina presenca na sua alma, na realidade inteligivel. Por fim, nos
quinto e sexto degraus, o homem tem acesso a verdade ao ser iluminado pela luz
divina (Cf. Itin., cap. V, n° 1).
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Boaventura no Itinerarium trata da busca do homem pela iluminacgéo divina,
de maneira a Ihe possibilitar a capacidade de alcancar as perfeicdes invisiveis e
eternas de Deus. O homem olha para Deus enquanto ser. Olha para Deus como o
bem em si mesmo. Portanto, é na presenca real de Deus que o homem pode ter a
mais absoluta certeza sobre existéncia divina. Ser é o primeiro nome da esséncia
divina que pode ser contemplado de forma verdadeira. Nao é possivel considerar a
nao existéncia de Deus, pois somente ele é purissimo ser e ndo pode néo ser e a sua
total compreensao se da quando o homem fixa o seu olhar no ser (Cf. SILVA, 2021,
p. 96).

Quem, pois, deseja contemplar as perfei¢des invisiveis de Deus referentes a
unidade de sua esséncia, fixe primeiro sua atencéo sobre o Ser mesmo. Vera
gue o Ser mesmo comporta em si tal absoluta certeza, que é impossivel
concebé-lo como existente. Porque o ser purissimo exclui essencialmente no
pensamento o nao ser [...] (Itin, cap. V, n° 3).

Da mesma maneira que 0 ser por ser purissimo ndo pode néo ser, o ndo ser
ndo pode ser nem mesmo em ato ou mesmo em poténcia, pois 0 nao ser € o nada
que € a privacao do ser. O homem s6 pode conhecer o ser porque tudo o que lhe é
cognoscivel somente o é pelo ser em si, ou pela sua potencialidade de ser ou pelo ato
puro, e é ele o primeiro possivel de ser conhecido (Cf. Itin., cap. V, n® 2 e 3).

Para Boaventura a cegueira da inteligéncia humana se da em ndo conceber
a Deus como a verdade, ou preferir habitar na escuriddao e ndo contemplar a luz que
emana de Deus. A luz é de origem divina e por isso possibilita a visdo de todas as
coisas que Deus criou (Cf. SILVA, 2021, p. 96). O olho da alma humana precisa
atentar-se aos particulares e aos universais, mas iluminado pela luz daquele que é
transcendente a todo género, o préprio Deus. Boaventura diz que o olho do homem
“é semelhante ao olho do morcego diante da luz” (Itin., cap. V, n°® 4), pois o olhar
humano esta habituado as trevas dos seres criados, ou seja, 0 mundo sensivel; por
isso, 0 homem tem dificuldade para ver e contemplar o esplendor divino (Cf. AFONSO,
2011, p. 284).

Nao pense que esta escuriddo profunda € a mais brilhante das iluminacdes
para 0 nosso espirito, assim como o olho do corpo, ndo enxergar a luz pura,
parece-lhe ndo ver nada (ltin., cap. V, n° 4).
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O Doutor Serafico acredita na possibilidade do conhecimento de Deus que €
0 ser purissimo. Deus nédo é derivado de outro, ou seja, ele ndo recebe a existéncia
de outro ser, mas ao contrario, ele € o primeiro e, a partir dele, tudo comecou a existir
do nada. Ele € principio e fim; é puro ser e absoluto. Deus é ser por esséncia e nada
Ihe é acrescentado. Ele é puro ato sem presenca alguma de poténcia. De modo

diferente, no homem coexistem o ser em poténcia em ato (Cf. BELLEI, 2006, p. 73).

Com efeito, se Deus é o ser por exceléncia, é absolutamente primeiro. Por
ser absolutamente primeiro, ndo foi feito por outro nem muito menos por si
mesmo. E, pois eterno. Se é primeiro e eterno, por isso mesmo exclui toda
composicdo. Portanto, é simplicissimo. Por ser primeiro, eterno e
simplicissimo, por isso mesmo ndo ha nele mistura alguma de ato e de
poténcia. E, por conseguinte, atualissimo. Por ser primeiro, eterno e
simplicissimo e atualissimo &, por isso, perfeitissimo: nada lhe falta e nada
Ihe pode ser acrescentado. Por ser primeiro, eterno, simplicissimo,
atualissimo e perfeitissimo, é soberano uno (ltin., cap. V, n° 6).

O nome de Deus € ser e ele é eterno e é “impossivel que néo exista ou que
nao seja um so” (Itin., cap. V, n° 6). O homem olha para a eternidade de Deus de
modo simples e por ela sera iluminado, ou seja, pela luz de Deus, na qual 0 homem
pode conhecer (Cf. Itin., cap. VI, n° 7). Deus € a causa eficiente da existéncia e da
razao do homem, pois ele é aquele que tem a ordem da vida.

Segundo Boaventura, Deus € o ser purissimo, absoluto e fonte de todo mundo
inteligivel, pois “[...] sendo simplicissimo ao maximo, é tudo em todas as coisas e é
tudo fora delas mesma” (ltin., cap. VI, n° 8). Deus esta intrinseco a todas as coisas,
ainda que essas sejam multiplas, ele permanece um sé. No entanto, mesmo presente
na multiplicidade da criacéo, ele ndo é incluso a todas as coisas. Ele tem poder de
comunicacdo com todas as coisas, por ele criadas, mas ndo seu ser ndo se confunde
com o ser das criaturas. Logo, pode-se afirmar que Deus se comunicam com toda a
criacao (Cf. AFONSO, 2011, p. 334). Ao conhecer o ser divino, a alma encontra a luz
gue ilumina o conhecimento do ser de todas as coisas.

No sexto degrau se da a contemplagcédo de Deus como Trindade, por meio do
seu nome divino de bem. Deus é aquele que convida o homem a voltar a sua
inteligéncia para seu mistério mais elevado: o mistério da Trindade. Desse modo, ao
contemplar do mistério de Deus que é Pai, Verbo e Espirito Santo, 0 homem encontra
a fonte da iluminacao que lhe possibilita conhecer as coisas sobre si (Cf. SILVA, 2021,

p. 96 e 97). Dentre as questdes fundamentais sobre Deus, destaca-se a indagacao
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sobre o seu ser. Para Boaventura, o bem € concebido como o nome principal de Deus.
E pela ideia de bem que o homem deve e pode contemplar a Deus, aquele que
segundo o Doutor Serafico é uno e trino. Ele afirma que Deus € o sumo bem e nele
esta a ideia de um bem verdadeiro ao alcance do homem. Pela contemplacao de Deus
em seu mistério mais sublime, isto é, a Trindade, que o homem encontra a luz que
ilumina toda a criacdo, tornando-a cognoscivel a inteligéncia humana (ltin., cap. VI, n°
le?2).

[...] € impossivel concebé-lo retamente como ndo existente [...] para termos a
ideia exata do Sumo Bem, é preciso concebé-lo como trino e uno [...] a suma
divisdo, porém, deve ser, hecessariamente, atual e intrinseca, substancial e
pessoal, natural e voluntaria, livre e necessaria, indefectivel e perfeita (ltin,
cap. VI, n° 2).

No pensamento bonaventuriano, Deus € o bem, alids, o sumo bem. O ser
divino € uno e trino: um so6 Deus, em trés pessoas, Pai e Filho (Verbo) e Espirito Santo.
Ele € o sumo bem que se difunde a si mesmo nas criaturas e isso ndo poderia ser
diferente, pois a difusédo do bem € pela propria vontade divina (Cf. SILVA, 2021, p.
97). Ele € o bem que se difunde no intelecto do homem dando-lhe acesso a verdade.
O conhecimento é transmitido ao intelecto humano pela luz divina que lhe chega de

modo desinteressado e gratuito (Cf. Itin., cap. VI, n° 2).

Na Trindade, de fato, temos uma suma comunicabilidade lado a lado com o
caréter proprio de cada pessoa, a suma consubstancialidade lado a lado com
a pluralidade das pessoas, a suma semelhanca lada a lado com a distin¢ao,
a suma igualdade lado a lado com a ordem, a suma coeternidade lado a lado
com a processao, a suma intimidade lado a lado com a missdo das pessoas
(Itin., cap. VI, n° 3).

A Trindade é um s6 Deus em trés pessoas, ou seja, sao trés pessoas divinas
com uma s6 substancia na unidade de um Unico ser. Cada uma das pessoas divinas
tem a sua forma de ser separadamente e podem iluminar o homem possibilitando-lhe
o conhecimento da verdade. Mas, para que a alma seja iluminada, ela necessita
considerar as perfei¢cdes divinas. Tal consideragéo se da no encontro do Verbo com o
humano, quando acontece a purificacdo do homem que, como um espelho de forma

limpida, reflete a imagem de seu Criador (Cf. Itin., cap. VI, n° 3 e 4).
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Boaventura discorre sobre Deus de modo paradoxal, indicando que ele é
perfeito e simples e estd em todos os lugares sem estar contido a qualquer lugar ou
criatura. Deus € imovel e jamais movido. Ele € infinito e nele esta toda a verdade e
todo bem (Cf. BELLEI, 2006, p. 40). O Itinerarium mentis in Deum é uma metodologia
para se chegar ao conhecimento buscando a luz que ilumina todo o ser. Ora, essa luz
na concepc¢ao bonaventuriana é a Trindade divina. Por isso, ele afirma que o Pai é o
principio de tudo e uniu a sua criacado pela encarnacédo da pessoa do Verbo, que “é a
imagem do Deus, invisivel por natureza” (Itin., cap. VI, n®7), no qual o homem alcanca,
junto ao Pai, a perfeicdo de suas iluminac¢des a fim de contemplar a verdade do ser e
repousar sua mente na ideia do bem.

Por fim, o Doutor Serafico propde um caminho gnosiolégico que conduz o
homem ao conhecimento verdadeiro sobre a causa de todas as coisas. Deus € o fim
do Itinerarium e seu Filho, o Verbo, é meio pelo qual o Espirito Santo ilumina o homem,
dando-lhe a inteligéncia necessaria para manter-se no percurso que culminara no

repouso da mente em Deus, seu Criador.
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CONSIDERACOES CONCLUSIVAS

Esse trabalho teve por obejetivo entender a busca da luz como método
gnosiolégico no lItinerarium mentis in Deum, obra mais lida e comentada de
Boaventura de Bagnoregio. Para a compreensdo da doutrina bonaventuriana fez-se
necessario a recapitulagdo da filosofia de Platdo, Agostinho de Hipona e Pseudo-
Dionisio Areopagita, mencionados no primeiro capitulo. Verificou-se por meio deles
gue a questado da luz ndo é uma novidade de Boaventura, mas ao contrario, outros ja
haviam chegado a essa busca.

Platdo usa do mito da caverna para tratar do assunto. Para ele a ideia de Bem
€ a da questéao principal da qual o homem depende para o entendimento sobre o ser
de todas as coisas. O sol é a luz maxima que ilumina todas as realidades inteligiveis
e sensiveis e a sua claridade pode permitir a libertacdo da escuriddo da caverna.
lluminado pelo sol é que o homem conhece de fato o que as coisas sdo e como séo.
A luz para Platdo € um terceiro elemento existente entre o olhar do homem e o objeto.
E a luz que possibilita o conhecimento sobre a forma e a matéria das coisas.

Na concepcéo de Agostinho o conhecimento do homem, criatura de Deus,
acontece por intermédio do proprio Deus, seu Criador. Para ele, o conhecimento se
da em Deus, ou seja, para conhecer verdadeiramente o homem precisa chegar ao
interior de sua alma onde esta Deus, pois ele é causa, origem e principio de todas as
coisas. Assim o homem é iluminado por aquele que tem condicao divina, pois Deus
se faz presente na alma. Logo, o intelecto sé pode conhecer quando Deus age,
atuando como principio luzente no seu ser interior.

O Areopagita também afirma o homem como criatura de Deus e, como
Agostinho prop6e a busca pela luz divina como método para aquisicdo do
conhecimento. E em Deus que o homem, participando da sua esséncia, chega a
verdade sobre as coisas e suas causas, ou seja, Deus é o ser que ilumina a alma a
tal ponto que ela chega ao conhecimento da verdade.

Para este fim, recorre-se a luz de Deus como meio para a alma chegar ao
conhecimento sobre as coisas. O sistema filoséfico bonaventuriano apresenta
condi¢cdes para a caminhada do homem ao conhecer pela analogia da escada e
identifica nos seus degraus a busca do conhecimento, a saber: primeiramente pelos

vestigios de Deus na criacdo; e em seguida, pela presenca de Deus nas faculdades
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da alma, ou seja, na memoria, na vontade, na inteligéncia. Em suma, pela
contemplacéo de Deus, como o fim ultimo da alma e o repouso de seu intelecto.

A andlise destes autores permitiu que o presente texto pudesse ter uma “base”
para a busca da compreensao metodolégica do pensamento filoséfico. Assim pode-
se chegar ao Itinerarium de Boaventura em que ele apresenta 0 modo como o homem
pode chegar a verdade e alinhar-se ao seu Criador. No pensamento bonaventuriano
o Itinerarium funciona como método pelo qual o homem busca a luz de Deus para
iluminar-se. Para ele, o fim Ultimo da iluminacdo do homem se d& na Trindade divina.
Somente quando o0 homem se prop8e ao caminho gnosiologico é que ele é conduzido
ao conhecimento verdadeiro sobre as causas de todas as coisas. Assim, 0 homem
num Itinerarium por esforco proprio deixa que as iluminagdes divinas lhe permitam
chegar a contemplac¢éo da verdade enquanto consequéncia de sua relacdo com o seu
Criador.

Por meio da proposta de Boaventura € possivel percorrer um caminho em que
0o homem pode, pela presenca de Deus nele, fazer um percurso em busca de
conhecimentos e acesso a verdade. Desse modo, o trabalho confirmou um caminho
gnosiolégico que conduz o homem a Deus, causa de todas as coisas e fim ultimo.
Sendo assim, o Itinerarium acontece pela acdo da Trindade que ilumina o homem, e
Ihe da a inteligéncia necessaria para o caminho e, no fim da escada de elevacédo a
Deus, o repouso da mente humana.

A pesquisa permitiu ver em Boaventura a realizacdo genuina da perspectiva
filosofica franciscana, ou seja, ha no seu pensamento a sistematizacdo do equilibrio
entre fé e razdo. A sua doutrina € uma compreensao racional sobre o que Francisco
de Assis sentiu e viveu. Boaventura afirma a necessidade de conhecimento presente
no homem, pois ele deseja conhecer o que de fato é a verdade. Assim, o intelecto
humano precisa aprofundar sua visdo, resultado da iluminacéo divina, na experiéncia
que comeca a partir da busca dos vestigios de Deus no mundo sensivel. Dessa forma,
o conhecimento verdadeiro se da na emanacéo na presenca de Deus na alma, que
por meio da acao divina no intelecto permite o conhecimento de todas as coisas.

Boaventura acredita que visdo é o meio sensivel que favorece a busca da
verdade nas coisas. Contudo, esse tipo de conhecimento é superficial porque é
imediato e elaborado pelas sensacdes. Na condicdo de criatura, o0 homem deseja

conhecer seu Criador. Ele busca conhecer a verdade sore a sua causa, isto & Deus e
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procura conhecé-lo por meio de duas vias que Ihe sédo possiveis: a fé e a razao.
Boaventura se insere no conjunto dos pensadores medievais que elaboraram a
fundamentacdo da fé com linguagem racial. A sua grande certeza é que Deus é
Criador e € luz que ilumina todo a inteligéncia humana, possibilitando-lhe contemplar
a Deus como o Ser e o Bem. A contemplacdo de Deus em sua esséncia é a luz
maxima que tornam claras todas as realidades, como o sol a iluminar todas as suas
criaturas.

Em pesquisas futuras, pode-se aprofundar o caminho intelectual presente no
Itinerarium mentes in Deum, conciliando-o com elementos artisticos como a
arquitetura e a iconografia crista, a fim de promover por meio de valores estéticos e
éticos o cultivo da intelectualidade. Vale recordar que a doutrina bonaventuriana foi
decisiva como influéncia para pensadores posteriores, tanto na escola franciscana
guanto noutros ambientes académicos. A filosofia de Boaventura tem muito a
contribuir para os dias atuais. Assim como o terceiro elemento citado por Platdo, as
expressfes artisticas que podem servir de meios luminosos para expressar 0
pensamento bonaventuriano, que indica um itinerario de encontro da criatura com seu

Criador e, nesse encontro, esta a possibilidade de conhecimento da Verdade.
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