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Vontade e Liberdade
em Joao Duns Escoto

A obra e a figura de Jodo Duns Escoto surgem-nos frequente-
mente associadas a uma relativa marginalidade ¢ penumbra face ao
nicleo doutrinal que o catolicismo preservou como marca da sua iden-
tidade desde os finais da Idade Média.

Se, jd no século XIII, a obra do autor escocés se apresenta dis-
cordante em muitos aspectos essenciais do ensinamento de S.Tomés de
Aquino, essa clivagem voltaria a manifestar-se mais tarde, em pleno
século XX, mais particularmente entre a enciclica Aeterni Patris
(1879) do papa Ledo XIII e o Segundo Concilio Vaticano (1962-1965).

As profundas altera¢des culturais verificadas na Europa durante
esse periodo suscitaram da parte do Vaticano o apelo a um centramento
doutrinal e filoséfico na tradigdo tomista, que se revelava o magistério
mais seguro a constitui¢do de uma identidade ameacada nos seus pila-
res fundamentais, quer como concep¢do do mundo, quer como defini-
¢d0 de um modelo antropolégico e teolégico.

A marcada renovagio teol6gica operada pelo Vaticano II, a0 sus-
citar um mais pleno exercicio de liberdade de reflexdo, proporcionou
também um acrescido interesse pela obra de autores da tradi¢d@o cristd
frequentemente esquecidos, e uma renovacdo do estudo das fontes
implicando a reconstituigdo dos textos originais.

No caso de Duns Escoto as incidéncias dessa renovagio cultural
foram particularmente significativas, se tivermos em conta os conteii-
dos mais distintivos da filosofia e da teologia escotista: a sua doutrina
do primado do amor sobre a consciéncia, o conceito de univocidade do
ser, o conceito de liberdade como aperfeicoamento da vontade, o valor
atribuido ao conhecimento intuitivo paralelamente ao conhecimento
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abstractivo, o conceito de teologia como ciéncia preferencialmente
prética que conduz ao conhecimento de Deus.

Este nicleo doutrinal e especulativo, que ja nos finais da medi-
evalidade se manifestava inovador, revelava-se entdo, em meados do
século XX, extremamente significativo na busca de uma modemidade
teol6gica do pensamento cristdo, e particularmente, catélico. '

Por outro lado, o pensamento de Escoto, particularmente na sua
configuragio ontolégica, e numa formulagdo sui-generis da nocido de
vontade, parecia vir ao encontro das preocupacoes de alguns dos mais
significativos pensadores contempordneos, como foi o caso de Max
Scheler e Heidegger, que ndo s6 lhe dedicaram estudos monograficos,
como incorporaram no niicleo das suas especulagdes alguns dos aspec-
tos do pensamento escotista. *

Antes de mais, situemo-nos historicamente.

Ap6s um periodo que se estende até finais do sec. XIX,durante o
qual se pensou que Jodo Duns Escoto pudesse ter nascido na
Inglaterra, na Irlanda ou na Escdcia, € hoje um dado assente que o seu
local de nascimento teré ocorrido na regido de Berwick, na Escocia.
A data, porém, permanece incerta embora 0s dados mais provéveis
indiquem o perfodo entre 23 de Dezembro de 1265 e 17 de Margo de

1266, j4 que foi ordenado em Northampton em 17 de Margo de 1291,

! Numa Carta publicada em 14 de Julho de 1966 conhecida pelo nome de Alma
Parens Paulo VI escrevia o seguinte:

“Nla Carta Enciclica Aeterni Patris do nosso predecessor Ledo XIII, de feliz
meméria, na qual se recomenda tio vivamente o retorno a escoléstica, através de S.Tomés
de Aquino, contra os erros modernos, afirmando-se em seguida que Tomds de Aquino
emerge claramente sobre os restantes (doutores), enumeram-se também outros doutores
Escoldsticos dando um relevo particular a S.Boaventura, definido posteriormente por
S.Pio X como o segundo principe da escoldstica, em relagéo ao qual, como é comumente
considerado, Jodo Duns Escoto foi o aperfeigoador.

(...) Nés estamos intimamente persuadidos que o precioso tesouro teolégico de
Jodo Duns Escoto, pode fornecer licidas armas para dispersar a nuvem de ateismo que
ofusca a nossa era”.

2 O pensamento de Duns Escoto terd influenciado mais determinante max Scheler
particularmente no que se refere a sua teoria da vontade, sendo de destacar a obra Yom
Ewigen im Menschem, (GW, 5, 1968} como a que aborda mais explicitamente o tema. As
noces escotistas de analogia e unicidade do ser certamente se terdo repercutido na onto-
logia heiddegeriana, embora este tenha estudado particularmente o pensamento de Escoto
em Die Kategorien- und Bedeutundsthere des Duns Scotus. Tubigen 1916.

R

VONTADE E LIBERDADE EM JOAO DUNS ESCOTO 69

com 25 anos de idade, tendo provavelmente entrado para a ordem fran-
ciscana com a idade mfnima de 15 anos no convento de Dumfries.

A sua carreira académica, desenvolvida entre 1291, data da orde-
nagﬁp, ¢ 1308, data da sua morte, oferece menos dividas aos biégra-
fos, ja que o acervo documental ¢ mais abundante e preciso.

Numa primeira fase, estudou na Universidade da Escécia e de
Ingl_aterra, entre 1291 e 1293, e ap0s se ter revelado aluno brilhante, foi
enviado para a Universidade de Paris, como era costume na ordem
franciscana.

Permanecendo em Paris entre 1291 ¢ 1293, regressa temporari-
am?,nte a Inglaterra, e, em Oxford e Cambridge, como bacharel de teo-
logl'a, comenta as Sentencas de Pedro Lombardo, referéncia paradig-
mdtica da teologia escoldstica da época. Regressa novamente a Paris e
no ano de 1305, obtem o grau de Doutor parisiense ao que se segue un';
bre}fe periodo de leccionagdo como mestre regente de teologia na
Universidade de Paris.

Em 1307 € transferido para o Colégio franciscano de Col6nia
onde viria a falecer no ano seguinte. ’

. A obra que nos deixou € imensa incluindo textos de gramitica
16gica teologia e metafisica, embora s6 a partir de 1927 tenha sidc;
objecto de um estudo critico e de restituigdo fidedigno. O intenso traba- -
lho c.ie uma comissdo de estudiosos, sediada primeiro em Florenca
depois em Roma, viria a publicar os 15 volumes do Opus Oxoniense, tal
como hoje € conhecida a totalidade do legado liter4rio do mestre escocés.

Neste breve texto deter-nos-emos num dos aspectos essenciais
do‘pensamento escotista, o primado da vontade sobre o intelecto, e a
intima relagdo entre vontade e liberdade. Terd sido alids este mi,cleo
temadtico que levou alguns dos mais proeminentes historiadores da filo-
sofia a designar Duns Escoto como o “Kant da filosofia escoldstica” *

_De um modo geral, a filosofia escoldstica é uninime a conside-
rar o intelecto e a vontade como as duas faculdades por exceléncia da

5 = ey supe 5
A expressdo que jé ndo € recente e que, tal como é comumente aceite, aproxima
o pensamento de Escoto da no¢io Kantiana de primado da raziio pratica, ¢ retomada por

Benardino Bonansea no excelente estudo LT/ ] 1
: omo e Dio nel pen di
Milano: Jaca BooK, 1991, p. 7. penter < Duns Scoto
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alma humana, e também aquelas que s@o dotadas de maior especifici-
dade. A divergéncia entre os diferentes autores surge no modo como
ambas sio integradas na “totalidade” da alma, € no tipo de relagdo que
estabelecem entre si.

S.Tomis de Aquino e Henrique de Gand apresentam propostas
paradigmdticas, Henrique de Gand ao afirmar que o intelecto e a von-
tade, agindo de modo diverso, apelam para principios operativos diver-
sos, logo ndo se podem identificar com a alma, enquanto o aquinata
sustenta que ambos nao se podem realmente distinguir da alma, como
dois acidentes em relacio a uma substancia, ja que tal destruiria a uni-
dade essencial de uma substéncia espiritual.

Duns Escoto propde uma solucao intermédia apresentando inte-
Jecto e vontade ndo como dois principios operativos distintos, mas
duas faculdades ou poténcias, presentes na alma, mas formalmente dis-
tintas dela *.

Como oportunamente comenta Bernardino Bonansea a relagao
entre a alma e as suas faculdades ¢ identica a relagao entre 0 “ser” e as
suas “propriedades transcendentais”, j4 que a distingdo formal que
afecta intelecto e vontade, nfo colide com a unidade essencial da alma,
que as contém de “modo unitivo” .

Numa primeira aproximagdo, esta constatacdo parece atenuar,
ou, pelo menos, reenviar para um plano distinto, a cléssica ¢ talvez
exageradamente emblematica distingdo entre o voluntarismo escotista
e o intelectualismo tomista. No entanto, vejamos mais de perto como
Escoto equaciona a questdo da vontade.

O autor escocés define a vontade como appetitus intellectivus,
ou appetitus rationalis ou appetitus cum ratione liber °.

Nesta diversidade de definigdes pressupde-se uma distingao
interna 2 prépria vontade. A vontade teria uma dupla actividade, ou se

4 1&-se no Opus Oxoniense II, d.16, g.un., n.18 o seguinte: “(Intellectus et volun-
tas) non sunt partes essentiales animae, sed sunt unitive contenta in anima quasi passiones
eius, propter quas anima est operativa; non quod sint essentia eius formaliter, sed sunt for-
maliter distinctae, idem tamen identice et unitive”

5 La-se também no Opus Oxoniense n.17; X1, p.43 b: “Sicut ergo ens continet
unitive rationem unius, veri et boni aliorum, sic anima continet potentias iste (inttelectum
et voluntatem) unitive, quamaquam formaliter sint distinctae”

s Cf. Opus Oxoniense I, d.17, g.un., n2.
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se quiser, duas tendéncias: uma passiva, que consistiria na inclinagdo
na-tural para atingir um objecto desejado, outra activa, sediada no pré-
prio acto livre de querer. Assim, a tendéncia passiva, seria porpele
mesmo apelidada vontade natural, no sentido em que ai)enas segue as
mcl’mag:(”)es naturais ’, enquanto a activa, fundadora das decisdes livres

sera a faculdade que melhor define a prépria vontade ®. Ambas coexis—’
te-m, constituindo uma unidade, embora formalmente distintas. Além
disso, esta distingdo, gradativa no interior da prépria Vontade- apre-
senta-se coerente com a propria onto-teologia escotista, ja que a’ “von-
tade natural”, anterior ao exercicio do intelecto, tende,para ou deseja
apenas bens particulares, enquanto a vontade livre, associada ao exer-
cicio do intelecto € a tinica que pode conduzir o homem a Deus, o bem
infinito, e, como tal, garantir a0 homem uma felicidade plena. ’

‘ 1} q_uestﬁo € pois mais complexa do que aparentaria uma simples
0posigao intelecto/vontade, ja que esta tiltima necessita do exercicio do
intelecto para se manifestar na sua plenitide de vontade livre.

. No entanto a posi¢do de Duns Escoto é bem diferente da defen-
dida por S.Tomas.

Segundo esFe, a vontade tende pela sua natureza (naturaliter) ao
bem Supremo, assim ndo ha lugar para uma distin¢8o entre apetite natu-
ral-e vontade livre, ja que esta tiltima € uma espécie de expansdo ou gene-
rahzlagﬁ(lJ dg primeira. Nesse sentido, residiria no intelecto a capacidade
de discriminar os bens particulares do bem geral ou infinito e, como tal
de fazer ,ou nf}o, participar o homem do bem supremo que é f)eus. o

.Escoto inverte a valéncia e a determinagao reciproca na relagio
entre intelecto e vontade.

) P_artindo da tese agostiniana de que nada determina a vontade sendo
a propria vontade, Escoto argumenta que reside exclusivamente na von-
tade o fundamento da deciséo livre de optar pelo particular ou pelo geral
pelo finito ou pelo infinito, e, como tal, de atingir ou néo a felicidac%e. ,

e sed ’im\flllzﬁté\s;] 2?;1:;21112 iictungum.formale, qL‘lo.d importa.t non est potentia vel volun-

b endentia qua tendit in perfectionem” Opus Oxoniense IV,

e recepl;‘\:rtlld(; f;lrlll(t;r;ln f[-flr;;lilézl; E:foslil::nttatis .est .magis_libcra quam rat.io appetitus, quare est

P At S , sicut ratio libertatis est magis ratio constituendi” Opus
* Cf. Opus Oxoniense IV, d.49, ¢.10.
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A vontade apresenta-se assim como fund-adora Fla relagdo entre
o homem e Deus, mMesmo que para isso necess1.te- Qo intelecto para se
manifestar como vontade livre. Alias, ai ndo res1fl1r1a nenhuma fcontrei-
digdo, pois, como vimos, intelecto e v?nte.lde sio faculdades forma
mente distintas mas de uma mesma essencia.

Esta formulagdo merece que S€ levantem algumas questoes
pertmfgltszs.a vontade quizer simultaneamente duas coisas diferentes?

E se a vontade optar livremente pelo mal ?

Escoto admite que a vontade possa buscar um :Frlal, que se apre-
senta como bem aparente, ou um mal que contra(.hlga Em be}rnl qlie
simultineamente procura, e isto ndo so por uma ut1~hzaga9 deficiente
do livre arbitrio, mas também por uma ma utilizacdo do intelecto no

i i dos bens a atingir. -
dlscenll\lTElrfln::(z)iso extremo, a vontade pode COl’ldl.J.Zi].’ o homem a odiar
Deus, ndo porque Deus seja passivel de ser 0f11ado, mas afelo prazer
aparente que esse 0dio pode provocar numa cnatu_r-a rfl(')l‘t ‘- .

No entanto, e neste aspecto o Doctor .Subnh.s: ¢ inequivoco: ‘e
um ponto de vista formal, o 6dio a Deus € m‘1poss1vel, sendo zzpen;z
possivel ao homem odiar as penas ou sofrimentos .decorren' esal :
justiga divina ‘°. Nesse sentido, a vontade como capacidade rac10r{)
livre é inevitavelmente perfectiva, e encontra em Deus cfu no bem
absoluto o seu objecto supremo, €, atendendo a que ela € um’ctma—
mismo que s6 se efectiva quando atinge o Se}l objcctp, ADegs Eera a;m
bém a determinacdo que dé contetido pleno a sua existencia ormal.

Estamos no momento de verificar como 0 pr_imado da vontade
em Escoto atinge a propria esséncia (_flivipa, manifestando-se como
uma espécie de arque-dinamismo da Pr.1m<3-11;a Causa. P

Segundo 0 nosso autor, que aqul utiliza uma conceptu 1m ;1 0
tipicamente aristotélica, 0 Primeiro Mptor., fonte d'e todo‘f) mog oo
consiste na “esséncia divina”, e O prumeiro mobil, ou mm:1 0", !
“antendimento divino”. Assim, 0 primeiro acto de Deus, Flue é também
o acto fundador de toda a criagdo, consistiria no conhecimento da sua

0 Cf. Opus Oxoniense 11, d.6, g.2, nl3.
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propria esséncia, ou seja, na operagio e no movimento imanente a si
mesmo, de um conhecimento eterno e perfeito.

No entanto esse conhecimento, ou intelec¢do absolutamente
puro ¢ perfeito, produz-se engendrando o préprio Verbo divino. Assim
nao estamos perante uma intelec¢fo puramente estitica e auto-con-
templativa, mas num conhecimento que sendo absolutamente pri-
meiro, em todos sos sentidos, é j4 produgdo, engendramento, ou sim-
plesmente motio do Verbo Divino . Dito de outro modo o primeiro
acto de intelecgdo € ja um acto de produgdo e de expressdo, enquanto
criador do Verbo.

Detenhamo-nos um pouco no tema fulcral da vontade divina.

Numa perspectiva mais imediata, se quizessemos falar de von-
tade teriamos de nos situar, num plano de vontade natural, e do mesmo
modo, a Vontade Divina seria uma ac¢fo espontineamente decorrente
da propria esséncia divina, ndo ultrapassando o quadro da Necessidade.

Mas por outro, ao criar e conhecer todos os seres e todos os inte-
ligiveis contingentes, Deus fi-lo de uma forma absolutamente livre.
Isto €, o amor divino, confunde-se com a vontade livre de Deus, no
momento em que se exterioriza ou se “desdobra” no universo criado.
Portanto, o amor eterno e a vontade infinita de Deus sdo um e mesmo
gesto, uma e mesma realidade. Como afirma Etienne Gilson “toda a
teologia de Duns Escoto é marcada por esta tese, verdadeiramente
capital, de que o primeiro acto livre que se encontra na totalidade do
ser € um acto de amor” .

Serd bem compreensivel entender agora que para Duns Escoto
seja através da vontade livre que, prioritariamente, 0 homem possa
conhecer Deus, e, por outro lado, que essa mesma vontade encontre na
Vontade divina o seu destino perfectivo, e a realizagdo plena, quer de

um ponto de vista ontol6gico, quer existencial, da sua prépria liberdade.

"' “Primum motivum motione naturali est essentia divina, ut est primum objectum
intellectus sui...; motio omnino prima est elicere, vel quasi elicere intellectionem in intel-
ligentia paterna, et huic proxima est gignere Verbum” Quod., XVI, n.14.

' Sobre esta questiio remetemos para a cldssica mas sempre actual obra de Etienne
GILSON — Jean Duns Scot: Introduction a ses positions fondamentales. Paris: ed. Jean
Vrin, 1952, particularmente p. 576 ss.
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Como jé4 referimos, Duns Escoto demonstra que Deus seja dotado
de vontade, ao provar a infinitude de Deus, onde simultancamente com-
prova que o intelecto e a vontade divinos sdo idénticos & sua esséncia.

No entanto, sendo uma das caracteristicas da divindade a sua
absoluta simplicidade, também a sua vontade ¢ una e simples. Assim,
quando Deus quer algo, a sua vontade manifesta-se também com abso-
luta necessidade. Portanto, mesmo querendo objectos distintos ou até
opostos, a vontade divina é una, simultineamente necesséria € livre.
Por outro lado, ela é formalmente infinita querendo todos 0s objectos,
leia-se, toda a criagdo, com um amor infinito quer na sua intensidade
quer na infinitude de objectos que abranje.

Outro dos seus atributos é a sua eternidade e imutabilidade, pois
“quer” os seus objectos através de uma produg@o eterna, independente-
mente da existéncia actual desses mesmos objectos no tempo. Assim, a
vontade divina, nio muda com a circunstancia temporal da produgio ou
criagdo dos seres, ja que eles sao queridos desde toda a eternidade, inde-
pendentemente da vontade divina se “actualizar’” no momento da criagao.

Finalmente, e referindo um atributo extremamente significativo
no contexto deste trabalho, a vontade divina age sempre de modo
sumamente racional, ou utilizando a propria terminologia de Escoto,
de modo “ordenado e correcto”. Isto significa que a totalidade da cria-
¢io, embora seja resultado da accdo de uma vontade una e simples, ndo
& uniformemente “amada”, ja que a finalidade querida por Deus é dis-
tinta para os diferentes seres da criacao. Assim se explica o papel pri-
veligiado do homem, como centro da criacio, e a sua predestinagdo a
salvagio e participa¢do na gléria divina.

A tese da absoluta racionalidade da vontade divina seria alids o
melhor argumento a contrapor aqueles que, apresssadamente interpre-
tam o pensamento de Escoto como uma forma de voluntarismo anti-
racional, ou despido de exigéncias de racionalidade.

Como vemos, os atributos da vontade divina colocam a vontade
humana a uma distAncia qualitativamente infinita, no entanto, nao
podemos esquecer que para Escoto a vontade divina é a matriz e a ori-
gem da vontade humana, logo esta encontrard naquela o seu horizonte
de perfectibilidade, particularmente no que se refere ao exercicio con-
jugado de racionalidade e liberdade, podendo mesmo afirmar-se que
ambas s6 se aperfeicoam na sua relaggo reciproca.
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E .aliés através da racionalidade que o homem discerne Deus
como primeiro dos bens, e pode assim conduzir a sua vontade tendo
em vista aproximar-se Dele.

A interdependéncia entre vontade e intelecto atinge, pois, em
Deus, a sua mais perfeita expressao. ,

Nesse sentido, a vontade divina ndo necessita de uma lei ou
regra externa para agir e se manifestar, como acontecerd com o
horriem, cuja liberdade se exprime necessariamente entre as determi-
nagoes e condicionalismos de uma racionalidade reflexiva, ndo neces-
sariamente c-oincidente com a sua vontade e de uma lei ou norma moral
9ue., na sua interpelacdo, é constitutiva dos seus contetidos de consci-
&ncia, logo, de racionalidade. Assim, s6 em Deus a vontade é um poder
autodeterminante, s6 Nele h4 uma absoluta coincidéncia de poténcias
uma absoluta convergéncia de finalidades, cabendo ao homem a érdue;
tarefa de procurar unir aquilo que em si ndo estd totalmente unido, de
procurar de forma itinerante e mediatizada atingir os fins suprel,nos
através da rede complexa de finalidades que tecem a realidade.

No entanto, apesar de a vontade se manifestar como poder auto-
determinante em Deus, unindo, na simplicidade divina, intelecto, von-
tade e amor, Duns Escoto nio deixa de afirmar de modo “subtil” que
“a vontade divina quer necessariamente a sua (de Deus) propria bon-
dade e, no entanto, ¢ livre de ndo a querer” ™.

Estamos perante uma formulagdo tipicamente escotista que ape-
sar de procurar apresentar uma configuragio unitiva de todos os pode-
res e faculdades em Deus, reserva para a liberdade divina um lugar de
excepgcdo como se fosse uma espécie de arque-fundamento, de algo
que estd para além da necessidade com que Deus age. Estariamos
assim pctiradoxalmente perante uma liberdade inata absolutamente
nacessaria, que nada tem de contingente. '

Nesta linha de ideias, um tema que reflecte de modo particular-
@epte sensivel a questdo da relacdo entre conhecimento e vontade
divinos € o tema da preciéncia de Deus dos acontecimentos contin-
gentes futuros.

A questdo ocupou quase toda a intelectualidade medieval, parti-
cularmente no periodo escoldstico, e é precisamente posicionando-se

B Cf. Quodl., Q.16, n.8.
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em relacgdo as teses de S.Boaventura e S.Tomds de Aquino que Duns
Escoto a vai procurar elucidar.

Colocando a questio de forma explicita, “se Deus tem um conhe-
cimento determinado de todas as coisas em relagdo a tudo o que concerne
a sua existéncia”, Escoto comec¢a por refutar a tese boaventuriana,
segundo a qual, a certeza do conhecimento divino, no que se refere as coi-
sas na sua existéncia, isto é, em todas as vertentes da sua existéncia actual,
reside na perfei¢do das ideias na mente divina, que tem a capacidade de
as reperesentar quer no seu estado ideal, quer na sua realidade concreta.

Uma tese que reduza ao conhecimento ou ao intelecto divino
toda a circunstancialidade da existéncia concrecta serd estranha ao
pensador escocés que a rebate com vérios argumentos.

Em primeiro lugar, porque as componentes ideais de um ser ape-
nas se referem 2 sua existéncia possivel. Desse modo ndo existiria em
Deus a distingdo entre um ser possivel e um ser actual, sendo igual-
mente necessarias formas de conhecimento e de existéncia distintas.

Por outro lado, todo o envolvimento circunstancial que rodeia
uma existéncia concrecta, necessita de algo mais do que o conheci-
mento da sua possibilidade. A solu¢do encontra-a Escoto mais uma vez
na autonomia e “liberdade” da vontade divina que, manifestando-se
como “consciéncia livre”, decide da existéncia ideal dos seres e do
modo como essa virtualidade € actualizada numa existéncia concreta.

A tese tomista ¢ a segunda a ser rebatida por Escoto. De acordo
com S.Tomds, Deus conhece absolutamente todas as realidades contin-
gentes futuras, pois todo o devir temporal estd contido na eternidade
divina. S. Tom4s explicita: como num circulo, o centro esta presente em
qualquer uma das partes, assim, no instante atemporaneo de eternidade
estdo contidos todos os momentos que constituem o fluxo do tempo. *

Escoto encontra nesta posicdo uma dificuldade andloga a de
S.Boaventura: um individuo pode estar presente desde a eternidade na
mente divina, mas como sabera Deus que em determinado momento
ele fara isto ou aquilo, se isso depende da sua decisdo numa circustan-
cia actual? A questdo terd de elucidar-se, mais uma vez, por uma pre-
feréncia dada ao entendimento da vontade como capacidade de deci-
sdo livre e racional.

“Cf. Sum. Theol. I, 0.14, a.13c.
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Por outro lado, Escoto argumenta que se deve distinguir clara-
mente um acto de conhecimento que se refere a um objecto necessério,
como a esséncia divina, e um acto cujo efeito é contingente como
todos os acontecimentos relativos a criagdo. Mas entdo como se pode
entender o encadeamento causal desde a primeira causa até as causas
secundarias, cuja linearidade, em S.Tomés, é garantia de que os atri-
butos divinos afectam ordenada e proporcionalmente toda a criagdo?

A posicdo de Escoto é mais uma vez subtil. Os acontecimentos
factuais sdo resultado de causas secunddrias, mas também da causa pri-
mdria, € ndo de uma forma indirecta. O que significa que a accdo de
Deus ndo se restringe a um conhecimento necessério e esséncial das
coisas contingentes, mas que simultineamente actua livre e voluntari-
amente, no tempo, ou seja nos diferentes “presentes” °, Assim, embora
ndo exista contradigdo entre inteligibilidade e “realidade *“ ou “actuali-
dade”, esta ndo pode se explicada essencialmente por aquela, mas pela
vontade divina.

A posigéo de Escoto evidentemente ndo resolve algo que, na nossa
opinido, serd sempre da dimensdo do mistério, mas ajuda a compreender
a relagdo que estabelece entre vontade e inteligibilidade. Procurando
nunca destituir o caricter essencial desta, acaba por colocar a vontade,
mormente a vontade divina, como uma espécie de determinagiio em
ltima instdncia que embora ndo afecte o cardcter essencial da inteligi-
bilidade divina, impede que se afirme com S.Tomés ou S.Boaventura
que a existéncia esteja absolutamente contida no intelecto divino.

Apos estas consideragdes voltemos a questio que nos ocupa, a
vontade e liberdade humanas, mas nfo sem antes recordar que, com a
mesma intensidade e primazia doutrinal com que Duns Escoto afirma
que Deus age criando liberalissime ¢ rationabilissime *°, afirma simul-
tineamente que o ser na sua manifestacio plena é caridade, ou ainda
mais enfaticamente, “Deus é caridade”.

Desse modo, embora entre a esséncia divina e a natureza
humana exista uma distincia qualitativa infinita, o elo de unido ao
mesmo tempo mais sensivel e mais essencial, reside no exercicio da

s Cf. Opus Oxoniense I, d.39, Q.un., n.12.
' Cf. Ordinatio, 111, d.3, Q.un., n.6.
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caridade de uma forma livre, o que pressupde, como vimos de uma
forma consciente e racional.

Por outro lado, e numa formulagdo sempre cara a escola francis-
cana, Cristo surge como o mediador ontoldgico entre 0 humano e o
divino, pois é através dele que a liberdade humana e a liberdade divina
entram em comunhio, ou em didlogo, j4 que pela sua existéncia con-
crecta a esséncia do divino se circunstancializou, “conformando-se” a
todas as restrigdes, limitacdes e todo o dramatismo da existéncia humana.

Cristo surge assim como a possibilidade de configuracao de um
horizonte de perfectibilidade para a liberdade humana, mas também
como a expressdo mais lidima da liberdade divina no seu acto criador,
e no gesto redentor face a criagéo.

Duns Escoto ndo deixou de interrogar-se sobre aquilo que em
linguagem contemporanea nés designariamos “situacdo” humana, que
assim surge como a condi¢do a-priori a partir da qual se exprime € se
exerce a vontade € a liberdade no homem.

A riquissima tradicdo medieval que tanto especulou sobre a
nogio de “pessoa” humana, ou mais precisamente natureza humana,
acabara por fixar duas conceptualizagdes paradigmaticas, a de Boécio,
que definia o homem como substantia individua, e a de Ricardo de
S.Victor que o define como existentia incomunicabilis.

Além do que os dois conceitos significam explicitamente na sua
expressdo, a no¢do boeciana de substantia individua remete-nos para
uma concepgio de “pessoa” como ultima realidade concreta indivi-
dual, dltima numa escala descendente de perfei¢do do “ser”, enquanto
a no¢do ricardina dé4 um relevo particular & dimensao existencial do
homem, como ser “ex-sistente”, mas cuja existéncia s6 adquire sentido
na dependéncia singular em relagdo a Deus, e enquanto tal se exprime
como existéncia incomunicdvel, ou irredutivel. A preferéncia de
Escoto vai claramente para a segunda conceptualizagio.

Num recente e valioso artigo Giovanni Lauriola ” revela um
texto do Ordinatio ainda nio disponivel em edigdo critica onde

7 AURIOLA, Giovanni — Il Concetto di persona in Duns Scoto come scelta
ermeneutica. In VIA SCOTL Methodologica ad mentem Joannis Duns Scoti. Alti del
Congresso Scotistico Internazionale, Roma, Ed. Antonianum, 1995, p. 997- 984.
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Escoto afirma explicitamente: “ad personalitem requiritur ultima

solitudo” ', '

. Esta defini¢do, na linha da existentia incomunicabilis ricardina,
confirma a concepgdo de uma pessoa auténoma, livre e responsavel
fundamentando-se estes atributos na relagdo singular com o divinoj
Por outro lado a expressdo tipicamente escotista de ultima solitudo teré
d? ser entendida a luz da nogdo de haecceitas, como principio de indi-
viduagdo de toda a realidade, pela qual, e de um modo tdo heiddegeri-
ano, Escoto insiste na existéncia singular, individualizada do homem,
como que incrustada no “corag@o do real” . Individuagdo e plenitude
de ser, pela propria méo da existéncia, afastando qualquer tendéncia
essencialista sero talvez as caracteristicas da pessoa humana que mais
revelam a sua intima ligac3o a “vontade divina”,

Todavia a concepgdo da pessoa humana como ultima solitudo
p‘oderé proporcionar uma leitura que a aproxime de uma acepgéo solip-
sista ou egocéntrica. Escoto insiste que a matriz desta definicdo se cen-
tra na relagdo inaliendvel entre 0 homem e Deus . E, nesse sentido, o
homem participa priveligiadamente do mistério trinitario, o que faz
dele um ser simultineamente tinico e insubstituivel e um ser vocacio-
nado para a relagéo, ou mesmo comunh@o, com o0s outros seres.

A pessoa como ultima solitudo é pois ontologicamente determi-
n.e%da pela condigdo de essere in se, mas também essere in alio. E é,
alias, essa condicdo, constituindo o limite metafisico do ser humano
que faz dele um ser capaz de reversibilizar, ou “devolver”, o amo;
divino manifestado na criagdo e, & sua maneira, aspirar ¢ tender para o
ser infinito.

- A liberdade humana nfo s6 se configura a partir da vontade ¢
liberdade divina, como vimos anteriormente, mas encontra na condi-
¢do existencial de essere in se e essere in alio os seus parimetros de
actuagio e realizacdo.

& Cf. Ibid., p. 997.
¥ A expressido pertence a GILSON, — Jean Duns Scot, p. 466.
. * Duns Escoto define um conjunto de dependéncias do homem em relaco a Deus
actuah:s, aptitudinalis e potentialis. Esta tltima, que poderiamos traduzir por dependéncia;
potencial, adquire um relevo particular ja que nela se radica a ligagdo ontolégica profunda

entreg{; é?omem e Deus. Sobre o tema referimos novamente o texto de Giovanni Lauriola
pgs. sS. ’
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Uma condicdo sempre oscilante e tensional que faz do homem
um ser inconcluso, aspirando ao reencontro com a sua matriciagdo no
amor divino.
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