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RESUMO

O objetivo deste artigo ¢ oferecer uma contribuigao reflexiva sobre um tema central
da antropologia biblico-teolégica: o ser humano como imagem de Deus. Para a
antropologia veterotestamentaria, Addo, criado a imagem Deus, estd em permanente
referéncia a Deus. A figura de Adao ¢ reinterpretada cristologicamente. Cristo é a
imagem de Deus por exceléncia. Addo estava orientado para Cristo. Antropologia
da imagem de Deus encontra sua realizagio em Cristo. Na teologia patristica,
¢ determinante esta visao cristolégica da imagem de Deus. No entanto, hd um
oscilamento quanto a identifica¢do cristologica (Verbo eterno ou Verbo encarnado?) e
a localizagao antropoldgica (no corpo ou na alma?). A teologia medieval se distanciou
da vis@o biblica e cristolégica, assumindo uma concep¢ao mais trinitdria, almificada e
racional da imagem de Deus. A compreensao biblico-teoldgica da imagem de Deus ¢é
retomada com o Concilio Vaticano II.
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ABSTRACT

This paper aims to offer a veflexive contribution on a central theme of biblical-theological
Anthropology: the human being as God’s image. For the Anthropology of the Old Testament,
Adam, created in God’s image, is in constant veference to God. The Adam’s figure is
christologically veinterpreted. Christ is God’s image pay excellence. Adam was oviented toward
Christ. The Anthropology of God’s imaye finds its fulfillment in Christ. In the Patvistic
Theology, this christological vision of God’s image is crucial. Nevertheless, theve is a fluctuntion
concerning the chistological identification (either Eternal Worvd or Incarnated Word?) and
about the anthropological location (in the Body or in the Soul?). The Medieval Theology took
distance of the biblical and christological perspective, assuming a move trinitavian, “souled”
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and rational God’s image. The biblical-theological understanding of God’s imaye is vetaken
at the Second Vatican Council.
KEYWORDS: Human being. Creature. God’s imayge. Christ. Body and Soul.

INTRODUCAO

Na visdo da antropologia biblica, o ser humano ¢ um ser unitario, in-
tegral e em permanente referéncia a Deus. O ser humano, na sua pluridimen-
sionalidade (basar, nefes e ruakh), ¢ uma criatura modelada pelas maos habeis de
Deus. O ser humano nao tem em si mesmo o sentido de sua existéncia, mas
a recebe como um dom do criador. Ele nao se autoproduz, mas sua vida lhe ¢
conferida por um Outro. Sua vida ¢ fruto de uma gratuitdade, de um dom. A
criatura ¢ resultado da bondade transbordante do criador. O ser humano ¢ a
unica criatura esculpida a imagem e a semelhanga de Deus. A imagem de Deus
encontra-se impressa na uni-pluralidade do ser humano. E o ser humano todo,
e ndo um aspecto seu, que ¢ imagem de Deus. A condi¢io adimica de imagem
de Deus encontra sua plenificagao e realizagao, em Ciristo.

O dinamismo biblico, a centralidade cristoldgica e a visao unitdria da con-
di¢do de imagem de Deus conseguirao manter o seu vigor no curso da histdria
da teologia? A patristica conserva o enfoque cristolégico, préprio da perspectiva
biblica neotestamentaria, mas situa a condi¢ao de imagem de Deus do ser hu-
mano no corpo ou na alma. A teologia medieval se distancia do dinamismo da
visao biblico-cristolégica e se envereda para uma visao mais racional, psicologi-
ca, trinitdria e animica da imagem de Deus. O Concilio Vaticano II recupera o
dinamismo biblico, patristico e teolégico da antropologia da imagem de Deus.

A ANTROPOLOGIA DA IMAGEM DE DEUS
NO ANTIGO TESTAMENTO: os relatos da criagao

Os relatos biblicos, javista e sacerdotal, demonstram que a criagao tem
uma orientagao antropoldgica. A plenitude criacional se dd com a criagao do
homem: o unico ser que goza da especificidade de ter sido criado a imagem
de Deus. O ser humano ¢ a criatura plasmada pela imagem que Deus tem si
mesmo. Como #mago Dei, o ser humano deve custodiar, administrar e zelar da
criagdo até a sua consumagao escatolégica. O ser humano, enquanto co-cria-
dor, deve conduzir a criagao até a sua plenitude em Deus. A atividade humana
perdura até a parusia.
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O relato javista (Gn 2,4b-25), cuja centralidade estd na criagio do ser
humano, afirma que o “Senhor modelou o ser humano com a argila da terra,
insuflou em suas narinas um halito de vida e o ser humano se tornou um ser
vivente” (Gn 2,7). Segundo G. von Rad (1982, p. 92), este versiculo consiste
no “locus classicus da antropologia veterotestamentdria”. O ser humano, extra-
ido do ventre da terra, se torna um ser vivente quando recebe o bafejo divino
vitalizador. E o sopro criativo de Deus que confere vitalidade ao ser inanimado
retirado da mae-terra. O hdlito divino transmite ao ser humano o dom da vida,
na sua totalidade antropoldgica, e nao a sua alma (WESTERMANN, 1989, p.
32). Deus ¢ o Vivente que vivifica a criatura. A vida humana emana das maos
modeladoras de Deus em sua constituigao animico-corporea. E o Deus oleiro
que, simbolicamente, modela a vida, extraindo-a do seio da terra, e lhe confere
humanidade. Deus nio cria um corpo ou uma alma, mas o ser humano na to-
talidade antropoldgica. Deus cria o ser humano todo e nao um aspecto de sua
constitui¢ao antropolégica.

Adam (ser humano) ¢ extraido da Adamah (terra). Estes termos hebrai-
cos tém em latim um sentido etimoldgico semelhante: homo-humus. A terra
¢ a matéria-prima da qual o ser humano foi formado. Isto significa que o ser
humano possui o mesmo cédigo genético da terra, sua matriz. O ser humano
¢ terra que respira. Hd uma relagdo de origem e destino entre ambos. O ser
humano foi gerado no ventre da terra e para este mesmo lugar retornard no
final sua existéncia terrena. A terra estd no prologo e no epilogo da vida hu-
mana. “Adam se torna adamalk da qual procedia (Gn 3,19)” (Ruiz DE LA PENA,
1988, p. 31).

O fato do ser humano ter sido modelado da terra revela, simultanea-
mente, sua fragilidade e dependéncia, em relagao ao seu criador. O ser humano
¢ frdgil e quebradigo, assim como o ¢ qualquer objeto feito de barro. Sua fra-
gilidade representa seus limites, suas imperfeicoes e sua exposi¢ao ao pecado.
Por outro lado, o ser humano deve se recordar que ¢ dependente de sua fonte
criadora e, portanto, deve-lhe fidelidade e obediéncia. A criatura estd orientada
e se define pela relagio com o seu criador. Contudo, a dependéncia criatutal
nao significa uma subserviéncia ou uma subordinagao irrestrita em relagio ao
seu criador. A criatura goza de uma autonomia e uma liberdade, podendo se
posicionar diante do criador. O ser humano ¢ tao livre e autondémo que pode
desobedecer o mandamento do criador (Gn 3,1-6). A dependéncia do ser hu-
mano em rela¢ao a Deus nao ¢ alienante.
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O ser humano, como o ser que emergiu do ttero da terra pelas maos
oleiras de Deus, ¢ colocado no “jardim de Eden para o cultivar e o guardar”
(Gn 2,15). O Eden significa o espago no qual o ser humano exerce sua ativida-
de criativa, mostra sua presenga ativa e efetiva na criagio, imprime a sua capa-
cidade zeladora e cuidadora na criagao. Cultivando e guardando o Eden, o ser
humano demonstra o seu dinamismo e a sua dimensao co-criadora. O Deus
criador e trabalhador cria uma criatura criadora. Exercendo a custddia da terra,
o ser humano estd cuidando da prépria matéria da qual ¢ oriundo. Como o
ser que tem a terrenidade na sua constituigao antropologica, o homem deve ter
uma relagao de respeito e de zelo com a terra. Zelando pela dignidade da terra,
ele cumpre o fim para o qual foi criado por Deus (Gn 2,5). A superioridade do
ser humano em relagao a terra nao lhe permite nutrir uma relagao agressiva e
tirdnica com ela. Nao ¢ uma relagio de subserviéncia, arbitrariedade, dominio
despdtico e senhorio absoluto, mas de custédia, administragao, cuidado e la-
bor. O ser humano estd na criagdo como “cooperador e lugar-tenente de Deus”
(FrLick; ALszeGHy, 1971, p. 53).

A f¢ judaico-crista ¢ criticada por alguns autores por patrocinar uma
visao antropocéntrica do mundo, fomentando e contribuindo para a crise eco-
légica atual. Na visao dos criticos, as religides monoteistas (judaismo, cristia-
nismo e islamismo) teriam uma parcela de responsabilidade na degradagao da
natureza. O ser humano pelo fato de ser imagem de Deus desfrutaria de um
senhorio e de uma superioridade criatural que o habilitaria a ter uma relagao
de dominio tirdnico e despotico com as criaturas (Gn 1,28: “Sede fecundos,
multiplicai-vos enchei a terra e submetei-a; dominai sobre os peixes”). O do-
minio do ser humano sobre a terra teria um assentimento divino. Como se
Deus tivesse criado o ser humano com a vocagao para dominar as demais
criaturas. A categoria “imagem de Deus” seria sindnima de dominagio. A terra
seria refém do desejo dominador do ser humano. Por sua racionalidade, o ser
humano seria o senhor do mundo e poderia submeter as demais criaturas as
suas necessidades.

Uma outra questao se refere ao fato da f¢é judaico-crista ter uma visao
linear do tempo e da histéria. Esta visao teria favorecido o desenvolvimento
de uma concepgao ilimitada do progresso, da tecnociéncia e do acimulo em
nome da degradagao da natureza. O ser humano, como imagem de Deus, po-
deria explorar exaustivamente os recursos da criagao, desvendando os segredos
da natureza em nome do desenvolvimento técnico e do desejo de expansio. E
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como se somente o ser humano tivesse o direito de sobrevivéncia em nome do
qual poderia sacrificar as demais criaturas. Aqui poderiam ser citados fenome-
nos como a urbanizagio desgovernada, o crescimento demogréfico, a expan-
s30 tecnoldgica e outros que contribuem para os desequilibrios ambientais.
E como se o ser humano nio respeitasse o direito de cidadania criacional das
demais criaturas.

Um outro ponto a ser considerado, ainda, seria uma preocupagio histé-
rica, por parte do cristianismo, com o mundo espiritual e uma negligéncia com
a realidade espago-temporal. Absolutizando as realidades celestes, a fé crista
teria relativizado as realidades terrestres. Ou entdo ¢ como se o ser humano
instrumentalizasse a cidade terrena em vista da cidade espiritual. De qualquer
forma, o importante seria ocupar-se da conquista da cidade celeste. Assim,
o ser humano estaria desresponsabilizado de construir a cidade terrestre. A
relagio do ser humano com a natureza nao seria um tema teoldgico, mas um
argumento das ciéncias experimentais (fisica, quimica, biologia etc.).

No entanto, é necessdrio recordar, contra os criticos, que para a fé ju-
daico-crista o senhor do mundo nao ¢ o ser humano, mas Deus (Lv 25,23; Js
22.,19; Os 9,3; S1 85,2; Jr 16,18; Ez 36,5 etc.). A criagdo ¢ fruto da agao livre,
amorosa e gratuita de Deus. Ela estd orientada para Deus, seu sentido e seu
fim ultimo. O senhor do mundo ¢ quem o criou, Deus, ¢ nao uma criatura
que goza da mesma criaturidade que o mundo. O senhorio da criagao pertence
a quem a criou, Deus, e n3o a uma criatura a quem ¢ confiada administra-la.
O ser humano ¢ tao criatura quanto as demais criaturas. Deus cria uma co-
munidade de criaturas e o ser humano ¢ um membro dela. A racionalidade
nao pode ser usada como prerrogativa para que o ser humano possa ter uma
relagao agressiva com a natureza e com as demais criaturas. Todas as criaturas
tém o mesmo direito de cidadania na cria¢do. Desta forma, nao ¢ licito em
nome do desenvolvimento capitalista privar as drvores, os rios, os animais de
seu direito de cidadania e sobrevivéncia. Deve haver uma democracia criatural
e ndo uma monarquia absolutista do ser humano. Este nao pode se olvidar
que foi criado para ser o representante, o vigdrio e o co-laborador de Deus
na criagdo. Sua fungao (“cultivar” e “guardar” a terra) ndo o autoriza a ter
uma relagdao destrutiva com a cria¢do, da qual é parte, e que lhe foi entregue
para custodid-la. Seu oficio ¢ de jardinagem, de alianga e de comunhio com
a criagdo. O fato de o ser humano ser imagem de Deus nao o permite agir de
uma forma verticalizada e totalitarista com as outras criaturas. Todas as vezes
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que, na relagao com a criagao, o ser humano se esquecer de conjugar os verbos
“cultivar” e “guardar” suas a¢oes podem se degringolar em abusos e excessos
(desmatamentos, polui¢des etc.). Por isso, uma correta interpretagao biblica
da relagio homem-mundo-Deus demonstra que a fé judaico-cristad tem uma
profunda sensibilidade ecoldgica.

O relato sacerdotal (Gn 1,1-2,4a) mostra que Deus depois de criar o
mundo cria o ser humano como figura central da criagao. A criagio sacerdotal
narra a preparagao do ambiente (luz, 4guas superiores e inferiores, vegetagao
etc.) e o povoamento deste ambiente (peixes, aves, animais e o ser humano). As
criagdes do ceti e da terra, da luz e da escuridao, das plantas e dos animais pre-
param o ambiente para a criagdo do ser humano. Nio obstante a centralidade
antropoldgica, o dpice do relato da criagao estd no sibado. O descanso sabatico
significa a plenifica¢do da criagao. A plenitude e completude da criagio estd no
sdbado (Gn 2,2).

O v. 26 consiste no coragao da antropologia da imagem de Deus: “Fa-
¢amos o ser humano a nossa imagem, como nossa semelhanga” A forma como
Deus cria o ser humano ¢ diferente do modo como exerceu o ato criativo com
as criaturas anteriores (Gn 1,1-25). Enquanto com as demais criaturas, o ver-
bo ¢ usado no singular e no imperativo (“faga-se”, “haja”), na criagio do ser
humano o verbo ¢ utilizado na primeira pessoa do plural (“fagamos”). Assim,
a criagdo do ser humano nao ¢ resultado de uma ordem ou de uma palavra
criadora, como ocorreu com as criaturas anteriores, mas fruto de um propé-
sito ¢ de uma “decisao especial de Deus. Deus dirige a palavra, que precede a
decisdo, a st mesmo. Trata-se de um auto-desatio” (MoLTMANN, 1993, p. 314).
Deus se autodetermina como o criador de sua imagem. E uma autodecisio ¢
autodecreto de Deus (WoLrg, 1975, p. 211-212).

A utilizagdo do verbo do fazer no plural (“fagamos™) suscitou muitas
interpretagoes. A hermenéutica cldssica deste verbo, fundada na patristica, con-
siste numa alusdo a Trindade. No entanto, esta interpretagao ¢ refutada, por
alguns autores, como insustentdvel e inconsistente a luz da Tord (SEIBEL, 1973,
p. 231; MOLTMANN, 1993, p. 315). E igualmente inadmissivel um plural majes-
tatico, que seria uma referéncia a majestade e a riqueza dos atributos de Deus,
cujo nome ¢ Elolim. Este plural inexiste em hebraico e, se existisse, deveria ser
utilizado em todo o relato. A proposta que goza da aceitagao de varios autores
¢ a do “plural deliberativo” que seria uma deliberagao de Deus com os seres
celestes (Ruiz DE La PENA, 1988, p. 40). Moltmann (1993, p. 315) compreende
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o plural deliberativo “como um aconselhamento (de Deus) com o préprio co-
ragao”. Este plural seria residuo da tradigao mitica israelita, vestigio do antigo
politeismo, que o autor sacerdotal nao evitou, apesar de seu propdsito mono-
tefsta. Existem outros textos que atestam o plural deliberativo: Gn 3,22; 11,7;
S182,1; 89,6-8; 1Rs 22,19-20 etc.

Todas as criaturas desfrutam da mesma condi¢io criatural, mas somen-
te o ser humano, na sua totalidade corpdreo-animica, ¢ criado a imagem e a
semelhanga de Deus. Esta especificidade o distingui das demais criaturas e o
situa ao lado de Deus. O bindmio imagem-semelhanga indica que o ser huma-
no tem algum parentesco com o criador. O ser humano reflete ¢ manifesta a
gléria de Deus. O ser humano carrega, simbolicamente, as impressoes digitais
de Deus. Como imagem de Deus, o ser humano ¢ representante, correspon-
dente e mediador de Deus na terra (WoLrr, 1975, p. 213). O ser humano nao
¢ uma estdtua de Deus fincada na terra, mas o alter ego ¢ o emissario de Deus
na criagdo. Por isso, em nome e delegado pelo criador, o ser humano preside o
infrahumano (Gn 9,1-6). Deus cria para si uma imagem que corresponde a si
mesmo. Antes de criar o ser humano, Deus olha para si mesmo e decide cria-lo
a sua imagem.

Deus ¢ a imagem-modelo que se encontra refletida em sua imagem-cé-
pia, o ser humano. A imagem ¢ feita para ser exposta e vista. Por isso, contem-
plando a imagem-cépia, o observador chega ao conhecimento da imagem-mo-
delo. A partir da imagem-copia, o observador é remetido a imagem-modelo.
Deste modo, Deus ao criar o ser humano a sua imagem esta se revelando, se
tazendo ver e conhecer. Semelhantemente, o ser humano revela quem ¢ Deus.
O ser humano ¢ a imagem terrestre que resplandece a gléria de Deus. A tra-
digdo teoldgica compreendeu “a imagem de Deus como um reflexo de Deus
num espelho” (MoLTMANN, 1993, p. 318). O mesmo respeito que se tem por
Deus se deve ter para com a criatura criada a imagem de Deus e por todas as
demais criaturas. Qualquer profanagao cometida contra a imagem de Deus (o
ser humano) atinge o préprio Deus. Ser imagem de Deus nao consiste em uma
identificagao substancial e essencial entre o ser humano e Deus. O ser humano
nao ¢ uma representagao fisica da constituigio divina. Nao hd uma identifi-
cagdo essencial, mas uma distincia e uma dessemelhanga ontolégica entre a
criatura e o criador.

A condigao de imagem e semelhanga de Deus nio se dd em virtude do
porte ereto, da racionalidade ou pelo fato de o ser humano ser portador de uma
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alma. O ser humano nio ¢ imagem de Deus por uma conquista pessoal ou por
suas qualidades excelsas, em relagdo as outras criaturas, mas por pura decisao
e gratuidade divinas. O ser humano nao ¢ imago Dei por méritos pessoais ou
por fruto de seu desejo, mas por pura bondade divina. A condi¢io de imagem
de Deus nao ¢ passageira, de modo que poderia terminar com o pecado, nem
se trata de um revestimento externo, como um verniz espiritual, mas ¢ algo
interno impresso na totalidade de sua condi¢ao psicossomitica. A condi¢ao de
imagem de Deus ¢ uma determinagio permanente na vida da criatura.

A caracterizagio do ser humano como imagem de Deus ja se encontrava
nas culturas mesopotimicas. No antigo Egito, o farad era considerado o rosto
visivel, o encarregado, o representante ¢ o reflexo de Deus na terra. O farad,
segundo o antigo pensamento representativo oriental, fazia-se presente e re-
presentado nas estdtuas que eram erigidas nas provincias de seu reino. O fara
era porta-voz de Deus na terra. As honras atribuidas a figura politica do faraé
eram honras prestadas a Deus. O desejo politico do farad era a representagao
da vontade de Deus. O senhorio aristocritico do farad, em que somente o rei
era imagem de Deus, contrasta com a democratizagao de teologia da imagem
de Gn 1,26. O género humano, em todos e cada um dos seres humanos, ¢
imagem e semelhanc¢a de Deus, e nio uma existéncia singular privilegiada ou
um grupo seleto. A condigao de imagem de Deus nao ¢ somente prerrogativa
de um homem que ocupa uma posigao politica privilegiada, mas encontra-se
infusa em todo ser humano criado por Deus. Com a f¢ judaico-crista nao hd
um monopolio, mas uma descentralizagao e socializagao da imagem de Deus
(WoLkr, 1975, p. 214).

O objetivo de Gn 1,26 ndo ¢ oferecer uma definigao a respeito do ser
humano. Seu intento ¢ fazer uma descri¢ao do ser humano como um ser cons-
titutivamente referido e relacionado com Deus. O ser humano ¢ um vocacio-
nado para o didlogo com Deus. Ele possui um fundamento transcendental e
uma orientagao para o infinito. O ser humano ¢ uma imagem-copia que nao
tem consisténcia propria, mas depende da sua imagem-modelo. O que o ser
humano ¢ ele o ¢ por sua relagio com Deus. Isto significa que o rosto humano
reproduz e estd remetido ao rosto divino. O fundamento da dignidade humana
estd na dependéncia divina. “O homem depende constantemente de Deus, na
sua origem, e a ele se refere, em virtude de sua existéncia como imagem, como
aquele que ¢ maior e supereminente, sem o qual a existéncia do homem carece
de sentido e ndo pode ser compreendida em sua verdadeira dignidade™ (SEIBEL,
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1973, p. 237). Nio se trata de uma dependéncia que degrada ou escraviza o ser
humano porque sua relagao com Deus nao ¢ piramidal, nos moldes da relagao
servo-senhor. Deus nao se apresenta como um monarca eterno, mas um tu. O
ser humano n3o tem fim em si mesmo, mas ¢ um vetor apontado para o seu
fim, Deus. O ser humano ¢ um meio, um intermedidrio, que desvela a presenga
de Deus na criagao.

Através da categoria “imagem de Deus”, Deus se manifesta como um
tu para o ser humano, assim como este como um tu para aquele. Ha uma re-
ciprocidade entre o tu imanente e o tu transcendente. Ambos se referem um ao
outro. E uma relagio de reciprocidade e implicagio mutua. Esta relagio entre a
antropologia e a teologia chega ao seu dpice na cristologia. A antropologia da
imagem de Deus orienta-se para a cristologia.

O ser humano ¢ o ponto de intersegio entre o criador e as criaturas.
“Adao participa, paradoxalmente, da dupla condi¢ao inferior-superior” (Ruiz pe
LA PENA, 1988, p. 45). Ele é, simultaneamente, “imagem de Deus” e “imagem
do mundo” (MortMaNN, 1993, p. 277). Como imagem mundana, ¢ o micro-
cosmo que representa o macrocosmo diante de Deus. Enquanto tltima criatura
modelada pelas maos de Deus, o ser humano contém em si todas as demais cria-
turas. Ele ¢ o unificador de todas as criaturas. E uma sintese do criado. Pela me-
diagao do ser humano, a criagao se apresenta como interlocutora diante de Deus.
Ele ¢ o porta-voz da criagdo frente a Deus. O ser humano se apresenta diante de
Deus em favor da criagio e diante da criagao em favor de Deus!.

O ser humano ¢ criado a imagem de Deus enquanto homem e mulher
(Gn 1,27). A condi¢dao de imagem de Deus nao ¢ um privilégio andrégeno
porque a mulher também goza desta mesma condigao. O ser humano ¢ criado
na diferenciagio e na relagao sexuais. A bipolaridade sexual homem-mulher
realiza-se e ordena-se em vista da procriagao (Gn 1,28). O binémio homem
-mulher ¢ expressao da totalidade humana, do ponto de vista da sexualidade.

A REINTERPRETAGAO CRISTOLOGICA DA IMAGEM DE DEUS:
a antropologia do Novo Testamento

A antropologia da imagem de Deus do Antigo Testamento (AT) € rein-
terpretada cristologicamente pelo Novo Testamento (NT). O apdstolo Paulo,

! Para ver outros textos biblicos do AT que tratam do ser humano como imagem de Deus: cf. S1 8;
Sb 2,23-24; 7,1; 9,2-3; 10,1; Eclo 17,1-14.
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principal autor do NT que tratou do tema em questio, imprime um registro
“moral, cristologico, soteriolégico e escatolégico” na imagem de Deus (Sricq,
1961, p.183). Na perspectiva crista, Adao deve ser visto como uma promessa,
um dedo apontado para Cristo. Para o AT, Adao era o homem por excelén-
cia, contudo, a luz do NT, Cristo é o Adao definitivo, acabado e concluido.
Adao estava, escatologicamente, orientado para Cristo. Adao era uma imagem
esbogada que estava orientada para a imagem plenificada de Cristo. Assim, o
climax da orientagao antropoldgica do AT ¢ a cristologia. Cristo ¢ a verdadeira
imagem de Deus e do homem.

O apéstolo Paulo conhece a visdo veterotestamentdria do homem como
imagem de Deus: “o homem nio deve cobrir a cabega, porque ¢ a imagem [ei-
kon] e a gloria [doxa] de Deus” (1Cor 11,7)2. Adao, criado a imagem de Deus e
cujo rosto resplandecia a gléria divina, a luz da £é crista, nao constitui o ser hu-
mano acabado, realizado, concluso, mas era uma seta que apontava para aquele
que devia vir (Rm 5,14). O Adao protolégico era uma figura (¢ypos) do Adao
escatolégico. O homem feito do barro revelou sua condi¢ao quebradiga, claudi-
cou em sua vocagao e cedeu a tentagao do pecado. Adao era um rascunho, uma
sombra, um esbogo daquele que iria consumar a condi¢ao adadmica de imagem
de Deus. Assim, Jesus Cristo é o Adio realizado e elevado a plenitude.

O texto de 2Cor 4,4 vincula a “imagem” e a “gléria” de Deus a Cristo
(1Cor 11,7 associa ambos os termos ao ser humano em geral). O Cristo res-
suscitado e transfigurado manifesta a majestade e a santidade divinas: “a gléria
de Deus resplandece na face de Cristo” (2Cor 4,6). Jesus Cristo ¢ a fidedigna
teofania que leva Gn 1,26-27 ao seu acabamento. O texto de Gn 1,26-27 nio ¢é
invalidado com o advento de Cristo, mas consumado. Em Cl 1,15, evidencia-se

2 A frase que vem depois deste versiculo (“a mulher ¢ a gléria do homem™) dd margem para uma
compreensao subserviente da mulher em relagio ao homem. O texto parece por em divida o cara-
ter de imagem de Deus na mulher. Na literatura rabinica existem textos que negam este cardter a
mulher (SPICQ, 1961, p.186, nota 1). Barth (1960, p. 217) nio comunga com este pensamento:
“o homem que ¢ eikon kai doxa, ¢ 0 homem com sua mulher”. Para Ruiz de la Pena (1988, p. 78)
¢ possivel que Paulo participe desta desafortunada concepgao. Analisando este texto dentro de um
horizonte ciltico e social, o termo “cabega” ¢ sinal de autoridade, que se inicia em Deus, passa por
Cristo ¢ chega a0 homem. Este como chefe familiar ¢ imagem de Cristo e de Deus, em primeiro
lugar. Assim, supoe-se que Paulo deseja afirmar, com a cabega do homem descoberta, que a auto-
ridade deste nio fique oculta durante o culto, e que isto seja afirmado pela atitude da mulher que
reconhece a autoridade do homem. A autoridade ¢ expressao de poder conferido ao homem por
Deus, sem a qual nio seria imagem de Deus. Paulo ndo deseja minimizar a figura da mulher (Gl
3,28), pois, em Ciristo, a relagio entre o homem e a mulher nao ¢ de inferioridade ou superiori-
dade. Em 1Cor 11, 7, a gléria de Deus se manifesta em Cristo a qual se reflete na face do homem
(2Cor 3,18), imagem de Deus, autoridade representativa do criador.
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7

que Cristo ¢ “a imagem do Deus invisivel”, isto ¢, o Deus que nao podia ser
contemplado e nem nomeado descortina sua imagem em seu Filho, tornando-se
contempldvel. Cristo ¢ a imagem visivel do Deus invisivel, o nome (a palavra)
pronunciado pelo Deus inomindvel. Cristo nao ¢ uma cépia que remete a0 ori-
ginal, mas ¢ o préprio original. E o simbolo-realidade (Realsymbol) de Deus,
na linguagem de K. Rahner (1964, p. 301). Cristo nao ¢ um substituto de um
Deus ausente (nio ¢ simbolo vicario), mas ¢ a propria realidade de Deus presente
na histéria humana (simbolo-realidade). Sendo assim, o brilho da imagem de
Cristo tem a mesma intensidade e profundidade que o brilho do préprio Deus.

Se Adao, enquanto representante de Deus, presidia e governava a cria-
¢ao, Cristo, a imagem-revelada de Deus, o mediador da criagio, a conduzird a
consumagao. Como o primeiro ser humano da nova criagao (“o Primoggénito
de toda a criagdo, porque nele foram criadas todas as coisas”), ele recapitula
e confere sentido a criagao (Cl 1,15-20). Toda a cria¢io estd cristificada e es-
catologicamente orientada. Cristo encontra-se no principio da histéria, como
seu criador-mediador, e no final, como seu consumador. Ha um primado da
mediagao de Cristo no {nicio e no fim da criagdo. Ele ¢, igualmente, o prélogo
e o epilogo do ser humano. Este ndo pode ser imagem de Deus, do ponto de
vista cristdo, sem passar pela mediagdo da imagem plenificada de Deus, Cristo:
“nds, com a face descoberta, refletimos como num espelho a gléria do Senhor,
somos transformados nessa mesma imagem, cada vez mais resplandecente”
(2Cor 3,18). J4 Moisés cobria o rosto resplandecente com um véu falar com
Javé e o descobria para falar com os israelitas o que Javé havia ordenado (Ex
34,33-35). O rosto de Deus, agora, se torna contemplavel, identificdvel e no-
minavel no rosto resplandecente de Cristo. A identidade de Deus se revela em
Cristo que, por sua vez, se revela em cada cristao.

O ser humano, criado a imagem de Deus, se perdeu através do pecado,
procurando o conhecimento do bem e do mal fora da vontade divina, tornan-
do-se velho, caduco e escravo. Em Ciristo, a caducidade, a limitagao e o pecado
do Adio sido superados. A fratura na comunhao com Deus, provocada pelo
pecado de Adao, ¢ reconstituida em Cristo. Pela media¢io de Cristo, Adio ¢é
recriado e a sua condigao de imagem de Deus ¢ restaurada. “A imagem recon-
quistada por Cristo supera a de Gn 1,26s na mesma medida em que Cristo
supera Adao” (SEIBeL, 1973, p. 232).

O caminho do ser humano inicia em Adao e termina em Cristo. O ser
humano criado a imagem de Deus se torna filho adotivo de Deus, em Ciristo.
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A renovagio da tipologia addmica se dd pela acolhida plena de Cristo no batismo
(Cl 3,9-10: “Vbs vos desvestistes do homem velho com as suas praticas ¢ vos
revestistes do novo, que se renova para o conhecimento segundo a imagem de
seu Criador™). A configuragio do ser humano com a imagem de Cristo, iniciada
no batismo, encontra sua consumagao definitiva na ressurreiao. A renovagao
do ser humano orienta-se escatologicamente pela mediagao e conformagio com
Cristo ressuscitado: “Jesus Cristo transfigurard o nosso corpo humilhado, con-
figurando-o ao seu corpo glorioso” (Fl 3,21). O tema da imagem tem uma pro-
jegao escatoldgica mais clara em 1Cor 15,49: “assim como trouxemos a imagem
do homem terrestre, assim também traremos a imagem do homem celeste”. A
existéncia crista estd orientada, escatologicamente, para uma conformagiao com
a imagem do Filho de Deus na ressurrei¢io (Rm 8,29). Assim como Cristo
“se converte, em sua ressurreicio, em Senhor e Filho de Deus em poder, nds
nos transformaremos em plena imagem sua na ressurrei¢ao gloriosa” (LADARIA,
1987, p. 122). Na ressurrei¢ao, a vida serd recriada, transformada e encontrard o
apogeu de sua realizago. A imagem de Deus, no ser humano, nio ¢ uma mag-
nitude passiva, estitica e cunhada uma vez por todas, mas uma realidade pro-
cessual, dindmica e em conformagao, através da relagao interpessoal entre Cristo
e o cristdo. A semelhan¢a do ser humano com Deus é “um processo histdrico
com final escatoldgico, e nao uma situagao esttica” (MOLTMANN, 1993, p. 327).

Na visao paulina, Adao ¢ uma promessa que se realiza em Jesus Cris-
to. A reciprocidade entre o tu imanente ¢ o tu transcendente da teologia da
imagem do AT encontra-se frente a frente em Jesus Cristo. A ascendéncia da
condi¢ao de imagem de Deus encontra o seu dpice em Cristo, a imagem per-
feita de Deus e do ser humano. Em Cristo, a humanidade ¢ elevada a condi¢io
divina, ou seja, o ser humano jd estd participando do ser de Deus. Porque
Deus veio ao encontro do ser humano, o ser humano pode ir encontro dele.
O rebaixamento divino significa a eleva¢ao do humano. Assim, para que o ser
humano seja imagem de Deus ¢ necessario ser plenamente humano em Cristo.
“A imagem de Deus pela criagdo se torna ser em Cristo pela graga” (Ruiz pE
LA PENA, 1991, p. 38). Ser imagem de Deus ¢ ser como Deus, divinizar-se,
pela mediagao de Cristo. A divinizagao nao ¢ um auto-endeusamento. O ser
humano nao ¢ capaz, a partir de suas préprias forgas, de se tornar Deus. O ser
como Deus, por parte do ser humano, ¢ possivel nao por uma evolugao de suas
habilidades humanas e nem por méritos pessoais, mas pela graga divina. S6 po-
demos ser como Deus porque ele quis ser como um de nés. A condi¢ao de pos-
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sibilidade de se falar da divinizac¢ao do ser humano ¢ a humaniza¢ao de Deus.
A esperanga crista aspira a divinizagao do ser humano como a consumagao do
humano enquanto humano. A consumagio escatolégica nao descaracterizard o
humano, mas o plenificara.

Na imagem de Deus humanizada estd a realidade do imaginado. Cristo
nao ¢ uma imagem aparente ou representativa de Deus, mas a imagem reve-
ladora da constitui¢io intima de Deus. Cristo ¢ a imagem humanizada de
Deus e divinizada do ser humano. Deus se automanifesta em seu icone fiel,
o Cristo, que ndo ¢ a presenga de uma auséncia, mas a presenga presente de
Deus. Assim, o cristdo ¢ aquele que vai reproduzindo, em sua vida, a imagem
de Cristo, divinizando-se. E na ressurrei¢io que esta configuragao crista alcan-
cara sua realiza¢do. Desta forma, a gldria de Deus se torna a gléria do homem
por participagio na gléria de Cristo (2Cor 3,18). “Assim como a criagio foi
criada para o sibado, também as pessoas foram criadas como imagem de Deus
para a gléria divina. Elas sao a honra de Deus no mundo” (MOLTMANN, 1993,
p. 328). O ser humano, criado a imagem de Deus, por intermédio da glori-
ficacao de Cristo alcanga sua determinagao ultima. Em Cristo, o ser humano
¢ glorificado em Deus. O ser humano, pela mediagao de Cristo, se torna um
participante e correspondente da natureza divina.

A teologia paulina da imagem articula-se da seguinte forma: “Cristo,
imagem de Deus; o homem, imagem de Cristo; o homem, imagem de Deus”
(Ruiz pE LA PERA, 1988, p. 80). Cristo nao ¢ uma imagem plagiada ou foto-
copiada do original, mas ¢ a realidade fidedigna de um Deus que se autoco-
munica exteriormente. A visao paulina da categoria “imagem” consiste numa
triangulagao: teologia-cristologia-antropologia. A luz do horizonte cristologi-
co, a figura protoldgica de Adao nao tem fim em si mesmo, mas ¢ um meio que
aponta para o teleoldgico ou o escatolégico, Cristo. E a partir do escatolégico
que se compreende o protoldgico. Quando Deus estava modelando Adao do
barro ji pensava em Cristo. Adao foi modelado pela mediagao de Cristo. A
condigao de imagem de Deus de Adao estava destinada a ser imagem de Deus
em Cristo. Em Adao, Cristo ja estava latentemente presente.

Uma existéncia humana auténtica ¢ aquela que passa da condigao ada-
mica A cristica. E fazer a transi¢ao de uma dimensio humana obsoleta, fragil,
efémera e portadora dos estigmas do pecado e da morte para uma humana-
mente renovada, restaurada e vitalizada. Significa elevar-se de uma condi¢ao
de vida obscurecida pelo pecado a uma restaurada pela graga. Cristo € a fonte e

— INTERACOES - Cultura e Comunidade / Uberlandia /v.8 n. 13/ p.87-115/ jan./jun. 2013 — 99



Renato Alves de Oliveira

a recriagdo da vida (2Cor 5,17; Gl 6,15). Na perspectiva paulina, ¢ impossivel
uma realizagdo humana a margem da conformagao com Cristo. S6 ¢ possivel
ser imagem de Deus passando pela mediagao de Cristo. Assim como para o AT
nao era possivel viver fora da comunhao com Deus, para Paulo, ¢ impossivel
viver plenamente sem assumir uma identificagao e conformagao com Cristo.
“Chegar a ser imagem do homem celeste nao ¢, segundo Paulo, algo marginal
a nossa condi¢ao humana, mas uma determinagao definitiva de tal condi¢ao”
(LADARIA, 1998, p. 52). Esta vida consumada ¢ “ser com Cristo” (Fl 1,23 etc.),
forma de existéncia definitiva.

A ANTROPOLOGIA DA IMAGEM DE DEUS
NA TEOLOGIA PATRISTICA E MEDIEVAL

A compreensao do ser humano como imagem de Deus durante o curso
da teologia patristica e medieval nao manteve uma unidade conceitual. Regis-
tra-se uma oscilagio da imagem de Deus quanto a localizagio antropoldgica
(no corpo, na alma ou na unidade corpo-alma?) e a identificagdo espiritual
(o ser humano ¢ imagem do Verbo encarnado, do Logos eterno ou da trindade?).

A escola de Antioquia, cujos principais representantes sao Irineu de
Lido e Tertuliano, faz uma uniao de Gn 1,26 ¢ Gn 2,7 a partir de uma impos-
tagdo cristoldgica de inspiragao paulina. O ser humano criado a imagem e a
semelhanca de Deus e modelado do barro ¢ uma figura que estd orientada para
a futura encarnagao do Filho. A antropologia ireniana-tertuliana acentua que
o ser humano ¢ imagem de Deus, principalmente, por sua condi¢ao corporal
¢ ndo somente por sua alma. Num contexto, influenciado pelo gnosticismo
e pelo platonismo, hostil a matéria, a carne e ao corpo, Irineu e Tertuliano
enfatizam que o ser humano ¢ imagem de Deus, sobretudo, por seu corpo e,
consequentemente, dedicam atengao ao Verbo encarnado.

Irineu, bispo de Lido, adota o ponto de vista escatoldgico da antropologia
paulina e, em oposi¢ao aos gnodsticos que acentuam a dimensdo espiritual do
ser humano, insiste em sua dimensio terrena ¢ horizontal (GRAMONT, 2004,
p. 150). O bispo de Liao constroi sua visao antropolégica centrada no corpo,
a carne oriunda da carne de Addo. A sua antropologia, com uma acentuagao
marcadamente cristolégica, ¢ elaborada a partir de uma fusio entre as duas nar-
rativas da criagao. O ser humano ¢ criado a imagem de Deus em vista do Verbo
encarnado. Este, a imagem de Deus por antonomasia, ¢ o modelo segundo o
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qual se criou o ser humano. Se o ser humano ¢ feito a imagem de Deus, da qual
o Filho ¢ a imagem perfeita, logo o ser humano ¢ “imagem da imagem de Deus”
(ORrBE, 1969, p. 107). A verdadeira condigao de imagem e semelhanga de Deus
do ser humano se revelou “quando o Verbo de Deus se fez homem, tornando a
si mesmo semelhante ao homem e o homem semelhante a si, para que o homem,
por esta semelhanga com o Filho, se tornasse precioso aos olhos do Pai. Em tem-
pos passados jd se dizia que o homem era feito a imagem de Deus, porém nao
parecia, porque o Verbo, a imagem do qual o homem foi criado, era invisivel”
(IrINEU, V, 16,2). O ser humano, como imagem de Deus, encontra o seu climax
na glorifica¢ao do Filho, levando a consumagao Gn 1,26.

O bispo de Liao contempla Adao com olhos cristologicos. A sua antro-
pologia se insere em um contexto economico e de recapitulagio em Cristo. O
ser humano ¢ concebido e se encontra imerso no designio salvifico de Deus. O
modelamento de Adao da terra virgem, alegoricamente, ja prefigurava a gera-
¢ao de Jesus no seio da virgem Maria. “E como a substancia de Addo, primeiro
homem plasmado, foi tirada da terra simples e ainda virgem [...] assim o Verbo
que recapitula em si Adao, recebeu de Maria, ainda virgem, a geragao da reca-
pitulagao de Adao” (Irinkeu, 111, 21,10). Em Adao, tipo daquele que deveria vir
encontra-se esbogada uma futura economia da humanidade da qual Cristo se
revestiu. A luz de Cristo, Adio ndo tem fim em si mesmo. O primeiro homem
foi feito tendo como protétipo o homem futuro. O barro com que Adao foi
modelado pelas duas maos do Pai, o Espirito e o Verbo, jd tinha uma mistura
divina. “Quanto ao homem, foi com as suas préprias maos que Deus o mode-
lou, ao tomar da terra o que ela tinha de mais puro e de mais fino ao misturar,
na medida que era conveniente, seu poder com a terra. [...] Com efeito, revestiu
com seus proprios tragos a obra assim modelada, a fim de que mesmo aquilo
que aparecesse aos olhos o fosse de forma divina” (IRINEU, 1995, 11).

Irineu conhecia a antropologia dualista (gnoéstico-platonica), mas nao
a utilizou como suporte de sua visao teoldgica, preferindo se apoiar na an-
tropologia biblica. A sua énfase sobre o corpo o fez contemplar, no homem
carnal, animado pelo sopro do Espirito, a imagem de Deus. A imagem se
encontra plasmada no corpo e nao na alma. Isto supoe um olhar otimista para
a condi¢ao humana e a humanidade de Jesus, em um cendrio hostil a natureza
humana. Este otimismo antropolégico nao significa que o ser humano, por si
mesmo, pode chegar a divinizagao. A vida do ser humano ¢ um dom que pode
chegar a ser, por graga, o que Deus ¢ por natureza, divino.
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A antropologia ireniana ¢ marcada pela distingdo entre a imagem ¢ a
semelhanga. A primeira tem um cardter mais estdtico, inassimildvel, acabado
e plasmado. Nio ¢ uma dimensao a ser desenvolvida, construida, mas ¢ um
dom de Deus oferecido, uma vez por todas, a fim de que o ser humano “se
assemelhe cada vez mais a Deus” (LADARIA, 1987, p. 124). A semelhanga tem
um cardter mais “dindmico”, ativo, “assimildvel”, “progressivo”; sujeito a um
desenvolvimento (HammaN, 1983, p. 68). Pela a¢ao do Espirito, o ser humano
vai progressivamente se assemelhando a Deus. A semelhanga ¢ uma realidade
processual. O pecado fez com que Adao desconfigurasse sua semelhanga e
rompesse sua comunhao com Deus, introduzindo a morte no género humano.
O pecado diluiu a semelhanga do ser humano com Deus. Contudo, em Cris-
to, a imagem ofuscada e a semelhanga diluida pelo pecado sio reconstituidas.
“Mas quando o Verbo se fez carne confirmou as duas coisas: fez aparecer a
imagem em toda verdade, tornando-se a si mesmo exatamente o que era a sua
imagem e restabeleceu a semelhanga tornando-a estdvel e o homem perfeita-
mente semelhante ao Pai invisivel por meio do Verbo visivel” (IrRINEU, V, 16,2).
Pela encarnagao, o ser humano participa efetivamente da condigao de imagem
e semelhanga de Deus, atingindo o seu apogeu na ressurreigao de Cristo.

Tertuliano segue a mesma linha de Irineu. A sua antropologia contem-
pla a unidade do ser humano, com um enfoque em sua dimensao corporal e
carnal. O homem modelado do barro (Gn 2,7) ¢ um corpo vitalizado pelo
sopro divino. Para Tertuliano, o ser humano ¢, essencialmente, uma corpo-
ralidade animada pelo halito divino. “A alma ndo ¢ um principio autbnomo”,
mas um principio vitalizador do corpo (HammaN, 1983, p. 90). Nao hd uma
relagdo de subordinagao entre o corpo (proprietas generalis) ¢ a alma (partitio
specialis), mas de comunhao e unidade. O ser humano ¢ um todo de corpo ¢
alma. O acento na dimensao carnal da unidade humana faz com que Tertulia-
no veja na carne o eixo da salvagao.

O corpo ¢ a ponte que une os dois Adoes: o primeiro (Adao) e o segun-
do (Cristo). O corpo addmico, uma realidade obsoleta, se transformard em um
corpo espiritual pela ressurrei¢ao de Cristo. O corpo ¢ o elemento que garante
a identidade e a continuidade do ser humano em sua condigao terrena e ressus-
citada. Cristo é o Addo verdadeiro, o “Omega”, que esclarece, ilumina e realiza
o Adao “alfa”, o primeiro (HammaN, 1983, p. 94). Segundo Tertuliano, quan-
do Deus “modelava o barro, pensava em Cristo, o homem futuro” (Gaudim
et Spes 22, nota 1). O presente de Adao ¢ compreendido a partir do futuro de
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Cristo. No corpo contingente de Adao, exposto as vicissitudes da vida, estava
latente aquele que futuramente iria assumi-lo e levi-lo a consumagao. A énfase
de Tertuliano sobre a corporalidade e a ressurrei¢ao da carne tem um pano de
tundo apologético, visto que para a corrente gndstica a carne humana nao era
digna de redengao.

Também, para Tertuliano, Adao, imagem e semelhanca de Deus, foi fei-
to pelas duas maos divinas: o Filho e o Espirito. Para Tertuliano, a imagem se
refere a dimensao corporal e visivel do Filho; e a semelhanga a agao e a dinami-
cidade do Espirito. “Imagem e semelhanga se referem respectivamente ao Filho
que vird na carne e ao Espirito que opera a obra da santifica¢aio” (HAMMAN,
1983, p. 88). Sao vestigios de uma percepgao trinitdria do ser humano. O te-
o6logo de Cartago também faz uma distingdo entre imagem e semelhanga, de
modo analogo a Irineu. A imagem se refere a dimensao “inassimilavel” ¢ a se-
melhanga a “assimilavel” (Hamman, 1983, p. 79). A semelhanga, perdida pelo
pecado, € restituida através do batismo com o dom do Espirito. Distinguir nao
significa fazer uma cirurgia, porque o bindmio imagem-semelhanga aponta
para a “mesma economia”, “vocagao” e “alianga” (Hammax, 1983, p. 79-80).
O ser humano, na sua totalidade ontoldgica, ¢ imagem e semelhanga de Deus.

Na visao de Tertuliano e Irineu, ha uma estreita ligagao entre antro-
pologia e cristologia. Nao se pode compreender ¢ nem definir o ser humano,
ignorando a sua referéncia a Cristo. O ser humano, em sua dimensao corporal
e carnal, ¢ visto como imagem de Deus a partir de Cristo. Em ambos teolé-
gos, percebe-se uma valorizagao da dimensao imanente, material, horizontal,
corporal da vida e da humanidade de Jesus. A énfase conferida a humanidade
de Jesus tem como consequéncia um olhar otimista para o mundo material e
uma integragao do corpo na condigio de imagem de Deus do ser humano. A
perspectiva ireniana-tertuliana segue a tradi¢ao biblica, se destoando do pen-
samento gnostico. A percep¢ao da imagem de Deus na corporalidade humana,
presente na visao ireniana-tertuliana, no serd levada adiante pela escola alexan-
drina, que a concebe na alma.

A escola de Alexandria, cujos principais representantes sao Clemente de
Alexandria e Origenes, influenciada por Filon®, concebe como sede da imagem
de Deus a alma superior do homem (70us), considerada a sua dimensao mais

3 Filon ¢ o primeiro autor a tematizar sobre “a semelhanga do homem com Deus transmitida pelo
Logos invisivel (como ezkon)”. Para o filésofo, o que define o homem ¢ o faz semelhante a Deus,
pela mediagio do Logos, ¢ “a alma espiritual” (FIORENZA; METZ, 1973, p. 37).
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nobre. Em continuidade com a abordagem ireniana-tertuliana, os alexandrinos
conservam os tragos cristolégicos do tema da imagem de Deus, todavia, nao
referentes ao Verbo encarnado, mas ao Logos eterno. O ser humano ¢ a imagem
do Logos eterno que ¢ a imagem de Deus. Ha uma influéncia filoséfica na de-
fini¢ao do ser humano como imagem de Deus.

Clemente de Alexandria faz uma conexao entre o ponto de vista biblico
¢ o filoséfico sobre o ser humano. Hd uma influéncia da filosofia platonica em
sua visao antropoldgica. Na 6tica de Clemente, a nobreza e a dignidade do ser
humano estio na alma. O corpo, proveniente da terra (Gn 2,7), ¢ irracional,
perecivel, corruptivel, langado as adversidades espago-temporais, cujo fim en-
contra-se com o seu inicio, a terra. Todavia, ndo se registra um olhar negativo
para o corpo, pois ele ¢ obra do criador e casa da imagem de Deus. Contudo, o
mesmo teor do olhar otimista direcionado para a alma nao contempla o corpo.
Ela ¢ considerada o aspecto mais excelso e especifico do composto humano. “A
alma ¢ parte superior do homem e o corpo a inferior. Porém nem a alma ¢ boa
por natureza nem tampouco o corpo ¢ mau por natureza” (CLEMENTE, 2003,
1V, 164, 1). A alma e o corpo sao distintos, mas nao inimigos. H4d um dominio
da alma sobre o corpo, que vive sob o influxo das paixoes.

O corpo ¢ o espago material no qual a alma reside. A alma, enquanto
a dimensao que caracteriza, qualifica e define o ser humano, tem uma parte
inferior, animal, irracional e outra parte superior, racional, espiritual (rzous)
(SESBOUE, 2003, p. 97). A parte superior domina a inferior. A alma ¢ o elemen-
to que define e caracteriza realmente o ser humano. Ela ¢ capaz de conhecer
a Deus. E a dimensio nous da alma que “Clemente parece identificar com o
sopro divino de Gn 2,7” (SESBOUE, 2003, p. 97). “Por ocasido da criagao [o ho-
mem)] recebeu em partilha o sopro divino, como esta escrito |...] E por isso que
os pitagdricos dizem, o mesmo que confessa Platao e Aristoteles, que a inteli-
géncia chegou até os homens por um favor divino. Ao contririo, nés dizemos
que o Espirito Santo ¢ insuflado no crente” (CLEMENTE, 2003, V, 87,4-88,2).
O Espirito insuflado por Deus age na alma para que possa realizar boas obras.

A visdo antropolégica de Clemente é determinante para a concep¢ao
da imagem de Deus no ser humano. A imagem se localiza na alma racional
(nous), parte suprema do homem. O corpo ¢ excluido da condigao de imagem
de Deus. Nao ¢ possivel que uma realidade mortal (corpo) seja semelhante a
algo imortal (alma). Somente a alma, dimensao imortal do ser humano pode
ser imagem de Deus, que é imortal. A alma imortal ¢ a imagem do Deus imor-
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tal. O ser humano ¢ imagem de Deus, nio pela mediagio do Verbo encarnado,
mas do Logos eterno. Este ¢ a auténtica imagem de Deus, de quem o ser huma-
no ¢ a imagem. “O homem nao ¢, a rigor, a ‘imagem’, mas foi criado ‘segundo
a imagem’, que ¢ o Logos eterno de Deus” (LADARIA, 1998, p. 53). Ou seja, o
ser humano ¢ imagem porque foi criado pela mediagao do Logos, a imagem de
Deus por antonomasia.

A rela¢ao entre os termos “imagem” e “semelhan¢a” ¢ “um dos pon-
tos mais confusos e controvertidos do pensamento de Clemente” (HAMMAN,
1983, p. 122). Segundo Hamman (1983, p. 114-116), nas obras Protréptico e
Pedagogo, Clemente distingue ambos os termos: a semelhanga situa-se no pata-
mar moral, mediante a imitagao do Verbo encarnado. A imagem estd impressa
no ser humano por ter sido criado pela mediagao do Logos eterno. “Voés todos
sois imagens, mas nem todas semelhantes, eu quero vos corrigir de acordo com
o modelo, a fim de que vos torneis também semelhantes a mim” (CLEMENTE,
2008, XII, 120,4). O Verbo encarnado ¢ a imagem perfeita e a semelhanga
absoluta do Pai. Os outros seres humanos podem ser semelhantes ao Verbo
encarnado pela imitagdo. Jd em Stromata, para Hamman (1983, p. 116-120),
Clemente parece identificar o bindmio imagem-semelhanga, percebendo uma
relagao sinonimica entre os dois termos.

A influéncia platonica presente em Clemente de Alexandria ¢ radicaliza-
da em Origenes, margeando a “heterodoxia” (Ruiz DE LA PENA, 1988, p. 98).
O colorido helenizante que Origenes introduziu na fé crista atingiu “extremos
inegocidveis” (LADARIA, 1987, p. 103). Da mesma forma que Clemente, Ori-
genes preconiza que a magnitude do ser humano estd em sua alma, sede da
imagem de Deus. O ser humano ¢ feito a imagem de Deus pela mediagao do
Loyos invisivel.

Na concepgao origeneana, as almas foram criadas por Deus antes da
criagio do mundo, preexistindo a realidade sensivel, e, como criaturas racio-
nais, possufam uma estrutura tricotdmica: espirito, inteligéncia (rous) e “cor-
po”. O primeiro caracteriza-se pela participagao do ser humano na vida divina.
O nous ¢ a sede da liberdade. O “corpo”, diferentemente do corpo terrestre e
carnal, se refere a uma realidade aparente, “etérea”, “resplandecente” e indica a
criaturidade da alma (SEssOUE, 2003, p. 98-99). As almas que fizeram um mau
uso da liberdade se despencaram do mundo espiritual, em que se encontravam,
e cafram no mundo sensivel, assumindo corpos terrestres. A encarnagao da
alma seria uma espécie de castigo para que as almas libertinas se purificarem.
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A fase encarnada, a etapa da existéncia temporal, da alma ¢ um periodo de pu-
rificagdao. Neste contexto, a salvagao consiste na libertagao do corpo carnal e no
retorno ao seu origindrio estado desencarnado. A libertagao da alma consiste no
desprendimento das ataduras materiais. A relevancia dada ao corpo e a ressur-
reigao da carne, por Irineu e Tertuliano, nao ¢ seguida pelos alexandrinos. Con-
tudo, a primazia conferida a alma nio ¢ acompanhada de um olhar repudiante
para o corpo, o qual nio é mau em si mesmo visto que foi criado por Deus. “A
natureza do corpo ndo ¢ impura, pois enquanto natureza corporea nao tem em
si o principio gerador da impureza, que ¢ a maldade” (ORrIGENES, 1967, 111, 42).

Na visao de Origenes, o auténtico ser humano criado a imagem de Deus
¢ o descrito por Gn 1,26, e ndo o plasmado do barro e corporalizado de Gn
2,7 (LADARIA, 1998, p. 53). O corpo nao participa da condigao de imagem de
Deus do ser humano, mas apenas o seu aspecto imaterial, a alma. “A modela-
gem do corpo, com efeito, nio contém a imagem de Deus; e ndo foi dito que
o homem corporal foi ‘feito’, mas que foi ‘modelado’, como em seguida decla-
ra a Escritura. [...] Aquele que foi ‘feito a imagem de Deus’ é nosso homem
interior, invisivel, incorpéreo, incorruptivel e imortal [...] Imaginar que foi o
ser corporal que foi feito a imagem e segundo a semelhanca de Deus ¢ supor
que o proprio Deus ¢ corporal e possui uma forma humana: tal idéia de Deus
¢ evidentemente uma insanidade” (ORIGENES, 1999, 1, 13). Deus ¢ imaterial ¢
incorporeo e, portanto, nao poderia criar algo corporeo a sua imagem. Asssim,
o ser humano modelado do barro (Gn 2,7) nio pode ser uma auténtica ima-
gem de Deus. As qualidades divinas estdo presentes na alma, lugar em que se
situa a imagem de Deus. Deste modo, a alma possui os mesmos atributos de
Deus. Logo, o ser humano, que de certo modo, se identifica com a sua alma,
¢ portador das mesmas prerrogativas divinas.

Para Origenes, a rigor, somente o Verbo ¢ a imagem verdadeira de
Deus. O Verbo ¢ consubstancial e possuidor dos mesmos atributos divinos
que o Pai. Cristo ¢ a imagem ¢ a semelhanga daquilo que constitui a esséncia
de Deus. O ser humano ¢ imagem de Deus por participagao na imagem do Lo-
yos eterno. Criado a imagem do Verbo eterno, o ser humano participa da vida
de Deus pela mediagao da filiagao de Jesus Cristo. O ser humano foi criado
semelhante a imagem do Logos, ¢ ndo segundo a semelhanga de Deus. O ser
humano ¢ a imagem, e n3o a semelhang¢a de Deus. A semelhanga se adquire
pela imitagao do Verbo encarnado, o rosto visivel de Deus, ou seja, ¢ “imitando
a imagem se adquire sua semelhanga” (HammaN, 1983, p. 145). A imitagao su-
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poe a contemplagio e a transformagio, partindo da relagio com o arquétipo. A
semelhanga ¢ processual e se dard de forma plena na consumagao escatoldgica.

Santo Agostinho, influenciado pela filosofia platonica, concebe o ser
humano como uma composi¢ao de corpo e de alma racional. Esta ¢ consi-
derada a parte augusta do ser humano e sede em que se encontra registrada
a imagem de Deus, concebida a partir da unidade e da trindade das pessoas
divinas. Com Agostinho, tem-se a passagem de uma perspectiva cristolégica a
uma trinitdria da imagem de Deus.

Na visao de Agostinho, o ser humano ¢ um composto de corpo e de
alma. Um tnico principio/parte do composto (corpo ou alma) nio responde
pela totalidade e unidade do ser humano. As duas partes sio distintas, mas
necessarias para a constitui¢ao do ser humano. “O corpo ¢ a parte inferior ¢ a
alma superior” do composto humano (AGosTINHO, 1964, XII1, 24, 2). A par-
te mais nobre da composigao ontolédgica do ser humano ¢ a alma, sua melhor
dimensio, a sede da racionalidade e da imagem de Deus. E através da alma
que o ser humano se mostra superior e se diferencia das demais criaturas. A
alma ndo ¢ um principio espiritual pré-existente ¢ nem uma emanagao divina,
mas uma realidade criada assim como o corpo. A alma e o corpo sao duas cria-
turas. O corpo ¢ feito de uma matéria pré-existente ¢ a alma criada do nada.
H4d uma unidade e uma diferenga entre as duas partes do composto humano.
Comentando sobre a visio da antropologia agostiniana, Moltmann (1993, p.
338) afirma que o autor “assim como Deus domina o mundo, a alma domina
o corpo”. O mesmo senhorio que Deus exerce sobre o mundo, que o senhor
teudal exerce sobre os seus subitos, ¢ transplantado para a relagao corpo-alma.
A alma domina e exerce um senhorio sobre o corpo. Hd uma relagdo hierar-
quica entre o corpo ¢ a alma. O corpo estd na base e a alma estd no topo da
piramide antropoldgica. O corpo ¢ servo da alma, assim como ela ¢ serva de
Deus. O corpo estd a servi¢o da alma racional, a parte andloga a Deus. A alma
¢ a bussola que orienta o corpo. Apesar do corpo ser concebido como a parte
inferior do composto humano nio se constata, em Agostinho, um olhar desde-
nhoso e nem negativista para 0 mesmo, porque, também, foi criado por Deus
(Hamman, 1983, p. 259). O corpo ¢ um bem que a alma racional administra
e que fard parte da visao beatifica de Deus, quer dizer, ¢ um componente que,
também, ressuscitard.

Na realidade, o ser humano ¢ uma alma racional que utiliza o corpo
como instrumento. O ser humano, mais particularmente a sua alma racional,
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¢ a imagem do Deus uno e trino. Em Agostinho, a imagem nao se identifica
com uma das pessoas divinas da trindade, mas com a tri-unidade das pessoas.
A alma racional é imagem de Deus pela sua capacidade de amd-lo e conhecé-lo.
Como imagem, o ser humano est4 naturalmente orientado para Deus. “E ca-
paz e pode participar do ser de Deus” (AGosTINHO, 1995, X1V, 8, 11). O ser
humano, criado a imagem de Deus e por sua alma racional, ¢ chamado a viver
divinamente. O ser imagem ¢ um dom de Deus e nao uma conquista humana.
A condigao de imagem nao ¢ tempordria e perecivel, mas indelével, indestruti-
vel e imortal. A imagem possui um cardter ontoldgico. O pecado de Adao nao
deletou a imagem, mas a distorceu. E Cristo quem a reconstitui. A imagem de
Deus, impressa na criagao do ser humano, ¢ atualizada e renovada pela graga.
Agostinho (1995, IX, 2, 2) afirma que a alma racional, como imagem da trin-
dade, ¢ “imperfeita, contudo imagem”. A condi¢ao de imagem de Deus do ser
humano chegard a sua plenitude na visao beatifica.

Agostinho (1995, IX, 4-5) analisa, trinitariamente, a alma racional
com a sua triplice faculdade: inteligéncia, conhecimento e amor (mens, notitin
e amor) que remetem, trinitaria e respectivamente, ao Pai, ao Filho e ao Espi-
rito. As trés faculdades da alma sdo insepardveis e formam uma unidade. Cada
faculdade tem a sua identidade e remete a outra. Nao existe uma hierarquia
ou uma concorréncia entre elas, mas uma unidade, igualdade, comunhio e
abertura. Sao trés faculdades que formam uma tnica substancia sem perder
a identidade. O que ocorre com a trindade das pessoas divinas sucede, ana-
logamente, com a trindade das faculdades da alma. Agostinho (1995, X, 11-
12) descobriu uma segunda triade na alma racional: memoria, inteligéncia e
vontade (memoria, intelligentin ¢ voluntas) as quais remetem, respectivamente,
ao Pai, ao Filho e ao Espirito. Estas faculdades sao “iguais entre si e referidas
umas as outras” (SEsBoUE, 2003, p. 106). A memoria (relacionada com o Pai)
refere-se ao conhecimento implicito que a alma tem de si mesma. Para tornar
este conhecimento pleno e explicito, ¢ necessario formula-lo e expressi-lo em
palavra (o Filho), gerando a inteligéncia da qual provém a vontade (o Espirito)
de conhecer e amar (GramonT, 2004, p. 152). Com estas duas triades, Agos-
tinho elabora a teoria “psicologica” da trindade.

A imagem de Deus, sediada na alma racional, busca a contemplagao do
eterno quando a sua imperfei¢ao chegard a perfeigio. Por isso, a imagem de
Deus, presente na alma racional, nao estd relacionada com o autoconhecimento
da alma, mas com a sua capacidade de conhecer, buscar e amar a Deus. “A trin-
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dade da alma nio ¢ imagem de Deus pelo fato de lembrar-se de si, entender-se e
amar-se a si mesma, mas, sim, porque pode também recordar, entender e amar
a seu Criador” (AGosTINHO, 1995, XIV, 12, 15). O ser humano ¢ imagem de
Deus porque ¢ capaz de conhecé-lo. Destarte, a realizagao plena da condigao
de imagem de Deus do ser humano se dard na visdo beatifica.

A teologia escoldstica, influenciada por Agostinho, tem uma dtica meta-
tisica, racional e trinitdria para a imagem de Deus. O ser humano, por sua alma,
¢ imagem da trindade. O corpo possui alguns matizes da imagem, embora nao
seja o lugar em que ela esteja sediada. Como imagem de Deus, o ser humano
traz dentro de si a capacidade de amar e conhecer a Deus. A escoldstica retoma o
tema da distingao entre a imagem e a semelhanga, presente na patristica. O acen-
to cristologico, que desempenhou um papel importante nas escolas antioquena
e alexandrina, secunddrio em Agostinho, praticamente desaparece com a esco-
lastica. A teologia escoldstica da imagem, sob o influxo de Agostinho, baseia-se
nao em uma pessoa divina da trindade, mas em toda a trindade.

Anselmo de Cantudria (1033-1109) salienta que o ser humano ¢ a cria-
tura em que se percebe, com mais luminosidade, a imagem de Deus. Quando
o ser humano se auto-examina, “descobre, em sua alma, os vestigios da Trin-
dade” (GiLsoN, 1976, p. 234). A alma ¢ capaz de lembrar, compreender e amar.
Devido a sua memoria, inteligéncia e amor, ela constitui uma inefdvel imagem
da trindade. Também, para Hugo de Sao Vitor (1096-1141), a alma ¢ a loca-
lidade em que se encontra a imagem de Deus. A alma ¢ espiritual, imortal ¢ a
parte mais excelsa do ser humano. Segundo Hugo de Sao Vitor, o ser humano
foi feito a imagem e a semelhanga de Deus porque a alma era a imagem e se-
melhanga de Deus (SEsBoUE, 2003, p. 111).

Pedro Lombardo (1100-1160) refor¢a o pensamento de Hugo de Sao Vi-
tor de que “a imortalidade da alma esta relacionada com sua condigao de imagem
de Deus” (SEsBOUE, 2003, p. 112). Assim como para os seus predecessores, tam-
bém para Pedro Lombardo, a imagem de Deus encontra-se impressa na alma.
“O homem foi feito a imagem e a semelhanga de Deus, segundo o espirito, pelo
qual cle se eleva acima dos seres irracionais” (PEDRO LomBarDO, 1971, Lib. II,
dist. 16, c. 4). O ser humano ¢ imagem de Deus pelo dom da potencialidade ra-
cional presente na alma. A condigio de imagem de Deus do ser humano tem um
carater mais ontolégico. Pedro Lombardo distingue a imagem da semelhanga. A
primeira se refere as faculdades presentes na alma: memoria, inteligéncia e von-
tade. A semelhanca se refere a inocéncia, a justi¢a e a condigdo moral (SESBOUE,
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2003, p. 113). O corpo tem sinais da imagem de Deus por sua semelhanga com
alguns tragos presentes na alma como o porte ereto, esguio e por sua verticalida-
de, apontando para o céu. O ser humano ¢ uma imagem inadequada e imperfeita
da trindade. Somente o Filho ¢ a imagem perfeita e consubstancial de Deus.
Todavia, o ser humano ¢ imagem da trindade e nao somente do Filho. Segundo
Pedro Lombardo, na histéria da salvagao se constata trés concepgoes da imagem
de Deus: imagem da criagdo (natural), da recriagio (graga) e semelhanga (gldria)
(SEIBEL, 1973, p. 236). A idéia de Lombardo ¢ demonstrar que o ser humano,
em razdo de sua inteligéncia e de sua vontade, tem naturalmente uma seme-
lhanga com Deus. A semelhanga sobrenatural se daria pela mediagao da graga e
pela glorificagao na visao beatifica. A imagem natural, impressa na criagao, foi
desfigurada pelo pecado, recriada em Cristo e, pela mediagao dele, chegara a sua
plenitude na glorificagao escatolégica.

Sao Boaventura (1217-1274), também, vé o registro da imagem divi-
na na alma racional. A alma ¢ a “verdadeira imagem representativa de Deus”
(BOAVENTURA, 1955, p. 140). E possivel contemplar a presenca de Deus na e
pela alma que, por sua memoria, inteligéncia e vontade, foi criada a imagem
da trindade (BOAVENTURA, 1955, p. 140-142). Como imagem de Deus, o ser
humano ¢ capaz de conhecé-lo ¢ amd-lo. “A imagem ¢ iluminada diretamente
por Deus e tende para 0 mesmo” (BOAVENTURA, 1955, p. 135). A alma, natu-
ralmente, busca proximidade e comunhao com Deus. A parte mais sublime do
ser humano ¢ a imortal e, por isso, é capaz de chegar a beatitude. Na condi¢ao
de imagem, o ser humano representa e reflete a luz divina.

Santo Tomads de Aquino (1224-1274), como os autores anteriores, segue a
tradigio agostiniana, no que tange a antropologia da imagem de Deus. O ser hu-
mano ¢ uma imagem imperfeita de Deus, posto que dista, ontologicamente, do
seu modelo. A semelhanga que ele nutre com Deus, nio significa uma igualdade
substancial, porque “o modelo ultrapassa infinitamente o modelado™ (TomAs DE
AquiNo, 2002, I, .93, a.1). A Imagem original (Deus) supera, infinitamente,
no sentido qualitativo, a imagem cdpia (ser humano). O ser humano foi criado 2
imagiem de Deus; a preposi¢ao « signitica proximidade, e ndo igualdade. Apenas,
o Filho ¢ a imagem plena e realizada de Deus. A imagem de Deus encontra-se
presenta no ser humano em virtude de sua racionalidade. E pela categoria da
“imagem de Deus” que se podem distinguir as criaturas racionais das irracionais.
E devido 2 sua natureza racional que o ser humano pode amar, conhecer e imi-
tar a Deus (TomAs De AQuino, 2002, I, .93, a.4). A racionalidade garante aos
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homens e aos anjos a condigao de imagem de Deus (TomAs DE AQuiNno, 2002, 1,
q.93, a.3). Os anjos, em razao da proximidade com Deus, da perfeigao racional
e da santidade, sdo imagens mais perfeitas do que os seres humanos. Assim, os
anjos sao mais imagem de Deus que os seres humanos.

Todas as criaturas trazem vestigios da semelhanga com Deus, embora,
apenas, a criatura dotada de racionalidade seja a imagem da trindade incriada.
“A imagem representa uma semelhanga especifica” (TomAs DE AQuino, 2002,
I, q.93, a.6). E uma semelhanga que manifesta a sua especificidade na razao,
sede da imagem. Para Tomds, a alma, que abriga a racionalidade, ¢ a imagem
da trindade incriada, devido a sua memoria, inteligéncia e vontade (TomAs DE
AqQuino, 2002, I, .93, a.8). A alma ¢ o reflexo da unidade e da trindade das
pessoas divinas. O Anggélico distingue a imagem da semelhanga. A primeira
¢ dotada de racionalidade, livre-arbitrio e responsabilidade. A semelhanga se
refere a virtude, ao aspecto moral e esta presente nas partes inferiores da alma
e também no corpo (TomAs DE AqQuinNo, 2002, 1, .93, a.9). A imagem se rela-
ciona com o principio incorruptivel e imortal do ser humano, que ¢ a alma. A
imagem, diferentemente da semelhanga, ndo estd sujeita ao pecado.

Analogamente a Pedro Lombardo, Tomds de Aquino defende a exis-
téncia de trés acepgoes da imagem de Deus. A primeira diz respeito a vocagao
natural que todos os seres humanos tém para conhecer ¢ amar a Deus. Esta
indole reside na dimensio espiritual da alma. E a imagem relativa A criagio.
A segunda se refere a capacidade atual ou habitual do ser humano de amar ¢
conhecer a Deus, ainda que de forma imperfeita. Ea imagem conformada pela
graga. A terceira se refere a capacidade de amar e conhecer a Deus, atual e per-
feitamente. E a imagem segundo a semelhanga da gléria. A primeira acepgio
da imagem esta presente em todos os homens; a segunda nos justos ¢ a terceira
nos bem-aventurados (TomAs DE AQuiNo, 2002, I, q.93, a.4).

A ANTROPOLOGIA DA IMAGEM DE DEUS
NO CONCILIO VATICANO II

O Vaticano II ¢ o primeiro concilio a tratar explicitamente do tema do
ser humano como imagem de Deus. A Constitui¢iao Pastoral Gaudium et Spes
(GS), em sua primeira parte, propde uma sintese dos principais temas da antro-
pologia crista, cujo fundamento encontra-se na cristologia. O Vaticano II trata
o tema da imagem de Deus em uma perspectiva biblico-teoldgica.
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Na ética do concilio, o ser humano ¢ apresentado como um mistério a
ser decifrado e nao um problema a ser resolvido (GS 10,3). A questao de fundo
refere-se a identidade do ser humano (quem ¢ o homem?). O mistério humano
tem o seu prologo na definigao biblica do ser humano como imagem de Deus
(GS 12,3) e o seu epilogo no mistério cristolégico (GS 22,1). O mistério hu-
mano ¢ um reflexo e uma expressao do mistério divino. O ser humano deve
ser compreendido em sua dimensao mistérica. Deus quando cria o ser humano
cria uma realidade mistérica, assim como ele o é.

O Vaticano IT (GS 12) reafirma a centralidade antropoldgica da criagao.
Como imagem de Deus, o ser humano ¢ constituido “senhor” das realidades
terrenas, as quais devem ser “dominadas e usadas” como forma de glorificar a
Deus. Como imagem de Deus, o ser humano ¢ capaz de amad-lo e conhecé-lo
(GS 12,3). O concilio recupera o cariter dindmico, representativo e dialogal,
proprio da visao biblica, da imagem de Deus. O centro da concepgao crista do
ser humano ¢ a sua condi¢ao de imagem de Deus.

A antropologia crista tem o seu desfecho na cristologia. A pergunta pela
identidade do ser humano ¢ esclarecida a luz do mistério cristolégico. Sem o
referencial cristolégico, o ser humano seria um mistério indecifravel e incom-
preensivel. Por isso, o concilio afirma, peremptoriamente: “O mistério do ho-
mem se esclarece a luz do mistério do Verbo encarnado” (GS 22,1). A ¢é crista
ndo postula uma defini¢do abstrata, espiritualista e idealista do ser humano,
mas concreta e encarnada, tendo Cristo como o seu referencial. Cristo é o novo
Adao, o ser humano realizado e perfeito que revela o ser humano a ele mes-
mo. Sem Cristo, o ser humano seria um enigma insolivel. O ser humano se
torna conscio de sua vocagao e de seu fim pela mediagio de Cristo, imagem de
quem ele ¢ chamado a ser. O pecado deformou a semelhanga divina dos “filhos
de Adao”, mas, em Ciristo, ela ¢ restaurada (GS 22,2). Assumindo a natureza
humana, Cristo a eleva em seu grau maximo de dignidade, demonstrando o
seu quilate axio-ontolégico. “Criados a imagem de Deus todos os homens
tém a mesma natureza e origem”(GS 29,1) e devem ser tratados com a mesma
dignidade, pois ha uma igualdade humana fundamental que abarca a todos. A
condi¢ao de imagem de Deus ¢ democratica, no sentido que contempla todos
os seres humanos e nio somente um grupo aristocratico, por suas supostas
qualidades espirituais ¢ humanas.

O cristao, conformado a imagem de Cristo, ¢ impelido pelo Espirito
para vivenciar “a nova lei do amor” (GS 22,4). O Espirito renova o ser humano
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interiormente ¢ o faz viver a sua vocagio divina de imagem de Deus. O ser
humano se autoreconhece como imagem de Cristo, 4 luz do Espirito. “E im-
possivel ver a Imagem do Deus invisivel a ndo ser por iluminagao do Espirito”
(BasiLio DE CESAREIA, 1998, p. 167).

O ser humano, em sua unidade de corpo e alma (GS 14,1), ¢ criado a
imagem de Deus e, consequentemente, a imagem de Cristo. A imagem nio se
localiza em um compartimento ontolégico (corpo ou alma), mas no ser huma-
no todo. O ser humano ¢ todo imagem de Deus. Com a encarnagao, Cristo “se
uniu de algum modo a todo homem” (GS 22,2) e ao homem todo.

O Vaticano II recuperou a visao biblica da imagem de Deus como uma
categoria presente na uni-totalidade do ser humano; a sua centralidade cris-
toldgica; a presenga do Espirito Santo como agente iluminador da condigao
de imagem de Deus do ser humano. O concilio também conservou alguns
elementos da tradigao teoldgica como, por exemplo, a capacidade de amar e
conhecer a Deus, pela condi¢ao humana de imagem e a restauragao cristologica
da imagem de Deus, deformada pelo pecado.

CONCLUSAO

O tema da “imagem de Deus” passou por virias nuances no curso da
histdria da teologia. A abordagem ireniana-tertuliana identificou a imagem de
Deus no corpo. Mas, desde a escola de Alexandria até o periodo medieval, a
imagem foi detectada na alma. A patristica interpretou a condi¢ao de imagem
de Deus do ser humano a partir do viés cristolégico, demonstrando uma liga-
o entre a cristologia e a antropologia. Contudo, Agostinho promoveu uma
guinada da perspectiva cristolégica para a trinitaria. A andlise agostiniana da
alma, como imagem da trindade, influenciou a teologia ocidental.

Depois de apresentar um breve panorama sobre o tema da imagem de
Deus, ¢ possivel perceber que, historicamente, houve um distanciamento da
concepgao biblica, no sentido de um deslocamento da totalidade do ser hu-
mano para as dimensdes que o constituem (corpo ou alma). A imagem que
antes era contemplada no ser humano todo, agora ¢ vista em dimensoes que
compdOem a sua composi¢ao ontolégica. Assim, a imagem foi ganhando um
cardter mais ontoldgico, estitico e racional, atastando-se da vitalidade, da dina-
micidade e da representatividade biblicas. O Vaticano II promoveu um retorno
a fontalidade biblica e patristica da imagem de Deus.
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Todavia, apesar dos diferentes matizes histéricos sobre a imagem, per-
manece a visao de que o ser humano deve ser visto sob o designio criador e
salvador de Deus. O ser humano, do ponto de vista cristao, nao pode ser visto
como uma realidade hermética, isolada e alheia ao criador. Criado a imagem de
Deus, o ser humano estd, naturalmente, ordenado para ele, ainda que nao te-
nha consciéncia disso. O ser humano tem uma vocagao escatoldgica: participar
da vida divina. E aqui que a imagem-copia se encontrard com a imagem-mode-
lo. Isto ¢ possivel pela mediagao da “imagem da Imagem”, o Filho. Através da
cristologia, a antropologia pode chegar a sua imagem-arquetipica, a teologia.

A condigio de imagem de Deus significa que o ser humano, em relagio
as demais criaturas, ¢ possuidor de uma singularidade e de uma axio-ontolo-
gia. Somente o ser humano goza da prerrogativa de ser eleita a criatura que
Deus quis crid-la a sua imagem. E uma particularidade e uma singularidade
humanas. Como imagem, o ser humano ¢ (ontologia) e vale (axiologia) mais
do que qualquer outra realidade criatural. Em outros termos, como imagem de
Deus, o ser humano ocupa uma centralidade criacional.
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