RESENHAS

MERINO, José Antonio. Juan Duns Escoto: Introduccion a su
pensamiento filoséfico-teologico. Madrid: BAC, 2007. 191 p.

O franciscano José A. Merino, ex-reitor do Antonianum e atualmente professor
da mesma instituigdo, possui uma respeitavel obra, centrada no pensamento
franciscano dos primeiros séculos da Ordem, mas voltada para a vida franciscana
no mundo de hoje. Entre seus textos, cabe citar Historia de la Filosofia Franciscana
(1993) e, mais recentemente, os dois volumes: Manual de Filosofia Franciscana e
Manual de Teologia Franciscana, ha pouco publicados em tradugéo para o portugués.

A aproximagao das homenagens pelo sétimo centendrio da morte de Duns Scotus
levou diversos autores a publicarem textos de folego sobre o grande franciscano
escocés, cabendo citar entre eles: L. Honnefelder, (Duns Scotus, 2005), G. Sondag
(Duns Scot: La métaphysique de la singularité, 2005), Richard Cross (Duns Scotus,
1999) - textos esses recenseados anteriormente por Veritas. Enfim, A. Vos (The
Philosophy of John Duns Scotus, 2006), com resenha neste numero de Veritas.

O Prof. Merino soma-se a esses autores, dos quais se distingue em dois aspectos.
Em primeiro lugar, por se tratar de uma obra verdadeiramente introdutdria, tal como
diz o titulo. Sem nada de vulgar ou simplificado, o autor conseguiu redigir um texto
claro, acessivel a leitores que tenham um contato nao tao profundo com o pensamento
filosofico e teoldgico medieval. Em segundo lugar, por reservar toda a segunda parte
do livro a apresentagdo do pensamento teoldgico scotista.

Na parte filoséfica, dividida em cinco capitulos, o autor inicia com uma introdugéo
geral ao pensamento scotista, pensamento este que nao se deixa compreender a luz
de outras sinteses medievais, como as de Boaventura ou Tomas de Aquino. Cabe
ressaltar aqui a importancia que é concedida a nogao - fundamental para Scotus -
de univocidade do conceito de ente. No segundo capitulo, reservado a teoria do
conhecimento, afloram os classicos temas de sujeito e objeto do conhecimento, objeto
préprio do conhecimento humano e, mais importante, a teoria da intui¢ao do singular,
teoria essa que amadurecera durante anos no seio da escola franciscana e que
representou uma guinada de 180 graus, quando comparada com o pensamento
aristotélico-tomista. O terceiro capitulo trata da estrutura metafisica do ser sensivel,
e nele também se percebe a inovagdo desafiadora introduzida por Scotus, em sua
leitura do mundo como estruturalmente contingente. Ai sdo também tratadas as
teorias do hilemorfismo, do principio de individuagao e da relagdo entre esséncia e
existéncia nos seres contingentes. O quarto capitulo volta-se para o estudo filosofico
do ser infinito.
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O quinto capitulo trata do ser e do estar do homem. O Prof. Merino, estudioso
das antropologias modernas, e que transita muito bem por Merlau-Ponty, Max Scheler
e Heideger, entre outros, foi muito feliz nesse ponto, ao retomar os temas scotistas e
valoriza-los a luz da contemporaneidade. Scotus, herdeiro de uma tradigéo
consolidada, mostra-se insatisfeito com a proposta aristotélica de considerar o corpo
como matéria e a alma como forma. Parece-lhe que é necessario colocar, junto com a
forma da alma, também a forma da corporeidade, sem que com isso se admita uma
ruptura da unidade do homem. Sem divida, a alma é o principio de agéo, tanto
intelectual como sensitiva, do homem, mas nao se pode aplicar ao homem a teoria
de que o corpo é que exerce a fungéo de individualizar a pessoa. De fato, admitindo-
se a alma como forma, é necessario admitir-lhe uma precedéncia sobre o corpo;
contudo, mesmo antes de ela animar este corpo, ela ja é esta alma. O que individualiza
- e nisso Scotus investiu muito de sua pesquisa -, ndo é o corpo, mas a “heceidade”,
aquilo que faz com que um individuo seja ele e nao outro. Nem esta o corpo na posigao
de algo que ai esta em funcdo da alma - e tal era a posicao de Toméas de Aquino -,
mas corpo e alma estdo voltados para a petfei¢ao do conjunto, isto é, do homem
como um todo.

Colocando-se fora e acima dos debates a respeito da presenca de Cristo na
Eucaristia e da pergunta sobre o que era o corpo de Cristo na sepultura — debates
que estao por tras das posicoes de seus predecessores —, Scotus insiste na forma de
corporeidade a qual cabem duas fungdes especificas: a de dar a matéria uma
atualidade configuradora, que faz com que se possa dizer de um corpo sem vida que
ele é o corpo do individuo tal; e a de preparar a corpo para a atuagdo da alma. Por
isso, “o corpo, considerado em si mesmo, e prescindindo da presenca da alma, possui
seu proprio valor ontoldgico e um sentido finalistico, e ndo pode ser tratado como,
ou reduzido a pura coisa ou a simples matéria” (p. 79).

Corpo e alma racional constituem nao s6 um individuo, mas também uma pessoa.
Ora, a natureza, diz Ricardo de Sao Victor, a quem Scotus segue, sistit, enquanto a
pessoa exsistit, isto é, sistit desde o ex, sendo este ex a indicagdo da intima unidade
da pessoa. Esta se constitui, pois, da natureza intelectual e da incomunicabilidade
(da ultima solitudo). Estas nogdes, desenvolvidas no tratado sobre a Trindade, e sobre
a Encarnagdo, sdo transpostas para o homem, enquanto este é definido como pessoa.
Isto lhe confere uma dignidade tnica, um ser singular e irrepetivel. Essa existéncia
incomunicavel nao é, porém, um vazio, mas uma plenitude: no fundo de si mesmo a
pessoa se encontra e, ao encontrar-se, descobre-se nao apenas como solitaria, mas
também como solidaria, tanto em sentido vertical, como em sentido horizontal: tanto
com relacao ao infinito, ao qual por natureza se abre, como com relagdo a seus
semelhantes. “Somente chegando a ultima fase ou ultimo estrato de sua propria
arqueologia existencial, o0 homem se encontra e se reconhece como ele mesmo, que
se V€ e se sente como relagdo, abertura, comunicacdo e solidariedade” (p. 83).

A segunda parte da obra, como foi dito, trata da Teologia. Além de um preambulo,
perguntando-se pela Teologia como ciéncia, seguem-se cinco capitulos. O primeiro
trata sobre “natural e sobrenatural”; o segundo, sobre Deus uno e trino; o terceiro,
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sobre o Cristocentrismo; o quarto, sobre a Imaculada e o quinto, sobre a moral.
Atenho-me a dois desses capitulos.

Em primeiro lugar, como é quase 6bvio, ao Cristocentrismo. Ninguém, nem
mesmo Boaventura, apresentou uma visdo mais grandiosa de Cristo como centro e
como apice da criagdo. Trata-se de um dos tépicos em que melhor se percebe a
inspiracéo franciscana, inspiracdo de Francisco de Assis sobre seus frades. Cristo,
que é homem e Deus, é olhado a partir de sua presenca entre os mortais. Ele que
nao é compreendido apenas como revelagdo e epifania de Deus, mas também como
“principio hermenéutico e de compreensao para a teologia, a cultura e a histéria”
(p. 136). Aquele Cristo pelo qual é preciso comecar e que se situa no meio de todas
as coisas (Christus... tenens medium in omnibus), como dizia Boaventura.

Pois bem, Cristo € o fim ultimo proposto por Deus desde todo sempre ao criar o
mundo. Mas qual teria sido o motivo principal, que levou a sabedoria divina a
determinar, em seus arcanos, que o Verbo viesse a se fazer homem? Na resposta a
essa pergunta, Scotus nao concorda com seus predecessores. Vinha de longa tradi¢ao
a frase de Agostinho, cantada solenemente no Exultet, no Sabado de Aleluia: O felix
culpa, quae tantum et talem meruit habere Salvatorem (O culpa feliz, que mereceu
um tao grande e admiravel Salvador). Tomas de Aquino concordava com Agostinho
e tomava a redencéo do homem como fim principal da Encarnagao, e isso se tornou
doutrina comum na Teologia posterior. Boaventura julgava que tal fim fosse a
perfeicao do mundo. Scotus observa que, se o pecado fosse o motivo da encarnagéo,
isso significaria que, se Adao ndo houvesse pecado, Cristo nao teria vindo. Para
Scotus, criacdo e encarnagao encontram-se relacionadas entre si em uma linha
progressiva: a encarnagao é o ato supremo do poder criador de Deus. Ela ndo pode,
pois, ser algo como uma espécie de correcdo de um fracasso, como uma nova criagao
devido ao pecado que marcou a primeira. Como se poderia, pois, dizer que “um bem
tdo grande, o bem supremo entre os seres, sé tenha sido ocasionado gracas a um
bem menor"? (Scotus, apud Merino, p. 144). Nao se pode, pois, dizer, que Cristo
tenha sido previsto como que sob a condi¢do do comportamento do homem. Néao,
ele haveria de existir mesmo que anjos e homens nao fossem criados. Deus poderia
remir a humanidade de muitas maneiras, mas seu amor infinito nado poderia encontrar
na criagdo maior correspondéncia a seu amor do que assumindo o homem Jesus na
pessoa do Verbo.

O segundo tema que nos interessa é mariolégico: a doutrina da Imaculada
Conceigao. A tradigao crista, desde sempre, reservou um lugar especial a Maria na
histéria da salvagao. No Oriente, desde o século VII comemorava-se a concepgao de
Maria como santa e imaculada. No século XII, no ocidente, também se comegou a
argumentar em favor da concepcéao imaculada de Maria, mas isso foi combatido por
grandes homens da Igreja, como santo Anselmo e sao Bernardo. No século XIII, santo
Alberto tomava como herege quem defendesse a doutrina da imaculada Conceicéo;
Tomas de Aquino, diferente do mestre, julgava que Maria foi concebida em pecado —
pois s6 Cristo esteve livre dele - mas, pela graga divina, foi purificada ainda no ventre
da mée. Entre os franciscanos nao se pensou diferente: Maria foi purificada antes de
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nascer, mas foi concebida em pecado (Olivi chegou mesmo a taxar de hereges os
imaculistas).

Scotus iniciou a defesa de sua teoria ao discordar de Henrique de Gand, e afirmar
que Deus pode infundir a graca em uma alma, no instante mesmo da concepgao, de
modo a que ela nao venha a ter o pecado original. Isto feito, era preciso responder
aos argumentos de varias proveniéncias, que afirmavam Maria ter sido concebida
em pecado. O primeiro deles, conhecido como ‘teoria fisica’, afirmava que o pecado
original se transmite e se comunica mediante a geragdo natural, devido a
concupiscéncia que atingiu a humanidade. Scotus argumenta que o pecado original
¢ uma realidade de ordem moral que, portanto, reside na alma e nao no corpo, e
consiste na auséncia daquela justica que a alma teria, caso Addo néo tivesse pecado.
Ora, Deus pode tanto conferir esta justica no momento da circuncisao ou do batismo,
como na gestacao ou no instante primeiro da existéncia. Nos primeiros casos, contrai-
se o pecado, no terceiro, é-se preservado dele. Ora, por que Deus nao poderia fazer
com que aquela que seria sua mae, a Theotokos, fosse preservada do pecado original?
A ‘tese ontologica’, defendida, entre outros, por Boaventura, baseava-se no principio
de que o ser precede as qualificagdes que o acompanham. Isto é, o ser da natureza é
anterior ao ser da graga; antes € preciso existir, depois se recebe a graga. Scotus nao
nega o principio, mas afirma que nada impede a Deus de fazer com que, no mesmo
instante da concepcao, a graga divina também seja infundida, de tal modo que o ser
da existéncia e o0 ser — ou estar - livre do pecado original coincidam. Enfim, a ‘teoria
teoldgica’, apoiada em séo Paulo, afirmava a redencédo universal por parte de Jesus,
o0 que implicava a imputagao universal do pecado original para todos os homens,
exceto para Jesus Cristo. Scotus enfrenta essa afirmacgao dizendo que um redentor
perfeito e todo-poderoso pode ndo somente curar o mal, mas também preveni-lo.
Esse grau mais perfeito de mediagao Cristo o reservou para sua mae, tendo em vista
que, pela unido hipostatica, ela era mae de Deus, e a Deus convinha que ela fosse
imaculada. Nem por isso Cristo deixa de ser mediador e redentor universal. Sete
séculos e meio depois, apds debates por vezes calorosos, Scotus viu sua tese
assumida pelo papa Pio IX.

Uma tradugao para o portugués desta obra do Prof. José A. Merino seria muito
bem-vinda e supriria uma lacuna nos estudos scotistas.

Luis Alberto De Boni
PUCRS
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VOS, Antonie. The Philosophy of John Duns Scotus. Edinburgh,
Edinburgh University Press, 2006. i-xii + 654 p.

I. Neste volume extenso, A. Vos, professor de Teologia Sistematica e Historia da
Teologia na Universidade de Utrecht, Holanda, oferece uma apresentacao abrangente
da filosofia de Scotus: todas as areas das suas percepgdes filosoficas sdo
contempladas, de temas tradicionais até topicos especificos de légica, ars obligatoria,
linguagem e fisica - em geral ausentes em outras monografias introdutdrias, mesmo
nas mais recentes’. O livro contém 16 capitulos (p. 13-616), uma Bibliografia detalhada
(p. 617-644) e Indices de nomes e assuntos (p. 645-654).

II. Contudo, a opgao por tal completitude tematica torna dificil preservar a unidade
da obra. A nogdo que seria o melhor candidato a desejada estrutura sistematica,
a saber, a teoria da “contingéncia sincrénica” em instantes de tempo e, res-
pectivamente, da realidade, partindo da causalidade livre da vontade como poténcia
racional, pode ser criticada quanto a essa capacidade de desempenhar tal papel:
deveria ser a teoria scotista da contingéncia sincrénica o ponto de partida e a chave
para a “teia coerente” de idéias inovadoras sobre 16gica, conhecimento e ontologia,
isto é, para a “renovagéao da filosofia” efetuada por Scotus (p. viii)?

III. Independentemente disso, deve-se elogiar a clareza e riqueza de informacéo
que o leitor adquire ao checar os Capitulos 1-3 (p. 13-147), a Primeira Parte do livro,
dedicada a vida e a obra de Scotus. Contemporaneamente, é a exposi¢ao mais extensa
e atualizada da sua biografia, pondo énfase no seu crescimento como monge
franciscano em Oxford e de acordo tanto com a “espiritualidade” oxoniense quanto
com a “esfera de debate” em questoes de logica e “métodos analiticos” (p. 15-56). O
autor insiste que Scotus foi um “filno de Oxford".

IV. A razao por que o pensamento de Scotus é primariamente oxoniense é facil de
apreender. A. Vos enfatiza desde o inicio que ja a “obra juvenil” Lectura I-II
(1297-1298), composta em Oxford, onde o Doutor Sutil adquiriu uma visdo de mundo
crista e franciscana que nao mudaria mais tarde, tem a marca de uma “revolucao
cientifica”: Lectura I d. 39 é a primeira e permanente exposi¢do da contingéncia
sincronica, o “cerne ontoldgico”, o “centro teérico”, a “chave hermenéutica” (p. 387)
que permearia todo o seu sistema - deixando de lado a influéncia recebida de Pedro
Joao Olivi? e enfatizando que nao ha motivos para alegar uma cisdo entre aquelas
licdes e o ensino de Ordinatio I e Reportatio examinata I°. Contingéncia sincronica

1 Cf, por exemplo, HONNEFELDER, L. Duns Scotus, Miinchen: Verlag C. H. Beck, 2005, 192p.; SONDAG, G.
Duns Scot. La métaphysique de la singularité, Paris, Librairie Philosophique J. Vrin, 2005, 238p.

2 Cf. DUMONT, S. D. “The Origin of Scotus's Theory of Synchronic Contingency”, in: Modern Schoolman 72
(1995), p. 149-167; NICKL, P “Einleitung”, in: PETRUS JOHANNIS OLIVI, Uber die menschliche Freiheit,
Lateinisch-Deutsch, {ibersetzt und eingeleitet von Peter Nickl, Freiburg: Verlag Herder, 2006, p. 22-23
(notas 51 e 52).

3 Cf SODER, J. R. “Einleitung”, in: Johannes Duns Scotus, Pariser Vorlesungen iiber Wissen und Kontingenz
- Reportatio Parisiensis examinata I 38-44, Lateinisch-Deutsch, herausgegeben, ibersetzt und eingeleitet
von J. R. Séder, Freiburg: Verlag Herder, 2005, p. 9-32.
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como nova chave légica e ontoldgica, unida as teorias da vontade e da realidade,
revelam a tendéncia de A. Vos - além do tema da alegada primazia tedrica dessa
teoria - de ver a nogao scotista de contingéncia nao (sé) como a “forga motora ou a
inspiracéo central” da sua obra, mas como a ferramenta para entender corretamente
a fé crista e renovar “o todo da teologia sistematica e da filosofia”. Trata-se de
“pensamento cristdo numa nova chave teérica” (p. 571). Ver-se-a abaixo que o autor
resiste em identificar em Scotus qualquer tipo de critica filosofica estrita a teses das
tradigdes greco-arabes (mesmo que, de fato, a andlise scotista da contingéncia
sincrénica em instantes de tempo, em Lectura I d. 39 n. 32-61, possa perfeitamente
ser vista como amostra de argumentos inteiramente racionais). E em torno desses
dois eixos, o da primazia teodrica da contingéncia sincronica e o do sentido da
atividade filoséfica como tal para Scotus, que concentro as minhas observagdes, nao
inserindo reflexdes sobre “Questoes logicas” (Capitulo 4, p. 151-195) e “Ars
obligatoria" (Capitulo 5, p. 196-222). Do mesmo modo, ficam de fora criticas -
substanciais, eu creio - ao Capitulo 8: “Epistemologia” (p. 302-333), ao Capitulo 9:
“Argumento, prova e ciéncia” (p. 334-361) e ao Capitulo 10: “Fisica” (p. 362-396), no
ultimo caso sobre “leis da natureza” em Ordinatio I d. 44*.

V. A. Vos esta certo em apontar para Lectura I d. 39 n. 47-51 como o locus classicus
da distingdo de Scotus entre contingéncia diacronica e sincronica (cf. Capitulo 6:
“Artificios conceituais”, p. 223-263). Scotus rompe com a tradigdo na andlise de
proposigoes de possibili e temporalmente indeterminadas através do desenvolvimento
de um novo sensus divisus (cf. p. 241s.) ligado a uma simultaneidade de contingéncia
fatual e possibilidade ndo-realizada de opostos®. A base ontologica para esse novo
sensus divisus se encontra na combinagdo de uma poténcia causativa livre e o seu
ato: entre eles ha uma relagao estrutural - ndo temporal! - de anterioridade (a poténcia
relacionada com o ato e/ou efeito oposto) e posterioridade (o ato da vontade efetivado
acidentalmente) como estrutura ontologica interna de um mesmo instante de tempo
indivisivel ou do “agora” presente de uma volicao fatual. Todo ato fatual da vontade
pressupde ao mesmo a possibilidade (poténcia) de um ato dela mesma, que ¢ a
possibilidade (a poténcia) para um ato ou efeito oposto ao mesmo tempo, dado que
o ato fatual segue acidentalmente a natureza da poténcia da vontade. A idéia
revolucionaria de “estruturalmente antes” ou “antes por natureza” (“estruturalmente
posterior” ou “posterior por natureza”), expressa na diferenca entre uma seqiiéncia
duratione e uma seqiiéncia naturaliter, & afirmada também nas fontes paralelas de
Ordinatio I d. 39 e Reportatio examinata [ d. 38-40 — A. Vos, contudo, nao faz uso,
certamente por razoes de prazos editoriais, da recente edicdo de J. R. Séder da

4 Também esses topicos apresentam ramificacdes da contingéncia sincrénica, dado que A. Vos afirma que
ela tange criticamente uma abordagem de conhecimento em termos puramente analitico-necessitaristas.
Cf. sobre eles PICH, R. H. “Philosophia Christiana and Synchronic Contingency. Discussion Article of
VOS, Antonie. The Philosophy of John Duns Scotus. Edinburgh: Edinburgh University Press, 2006, i-xii +
654 pages, ISBN-10 0 7486 2462 7, in: Archiv fiir Geschichte der Philosophie, 90 (2008)", [no prelo].

5 A. Vos se alia a visdo de S. Knuuttila sobre a teoria da contingéncia de Scotus como uma critica a
“interpretagéo estatistica da modalidade” na tradigao aristotélica, embora nao concorde que haja qualquer
trago de uma teoria de mundos possiveis nos textos de Scotus (p. 296s.).
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Reportatio examinata I d. 38-44%, isto é, da tltima versao de Scotus do “tratado sobre
a contingéncia”, onde a idéia de uma seqiiéncia concebida naturaliter ou o artificio
de instantia naturae entre poténcia-e-ato-da-poténcia também é afirmada clara e
coerentemente’.

VI. O autor parece entender que o todo da Lectura I d. 39, na medida em que é uma
teoria geral da contingéncia sincrénica (também chamada de “contingéncia
estrutural” por causa dos “momentos estruturais” detectados na realidade
instantanea da poténcia-da-vontade-quer-algo (cf. Lectura I d. 39 n. 90)), ndo como
uma prova da liberdade?, mas sobretudo como a assungdo da possibilidade e
atualidade da liberdade, elaborando o que é o agir liviemente em termos (p. 238s.),
assim eu o expresso, de condigbes necessarias e suficientes (p. 239s.)°. Nao creio
que isso se passa necessariamente assim para Scotus. Primeiramente, Scotus toma
a contingéncia fatual de estados de coisas causados pela vontade - basicamente de
volicoes — como um evidentissimum a modo de experiéncia ou “prova” a posteriori.
E, no nivel de proposigdes descritivas de estados (internos) imediata e inequivoca-
mente constatados, vé a contingéncia nas coisas como uma verdade tao imediata
como uma proposicao per se notal®. Afinal, encontra-se em Scotus tanto uma aborda-
gem de proposicdes contingentes descritivas (inclusive de voligdes) per se notae'* quanto
a constatagdo da (boa ou propria) disposicao das poténcias que geram atos-estados
descritos como proposigoes per se notae como sendo ela mesma um per se notum®.

6 Cf. SODER, J. R. (Hrsg.), Johannes Duns Scotus: Pariser Vorlesungen tiber Wissen und Kontingenz —
Reportatio Parisiensis examinata I 38-44, Freiburg: Verlag Herder, 2005, p. 33-207.

7 Cf. Reportatio examinata I d. 39-40 q. 1-3 n. 44 (ed. Soder (2005): 88); ibidem, n. 56 (ed. Soder (2005): 94).

8 Ainda um outro ponto sobre a teoria scotista da contingéncia sincrénica e os usos que A. Vos da a ela
deveria ser enfocado aqui: o autor nao relaciona sistematicamente aquela teoria a uma teoria formal da
liberdade da vontade e da agéo livre (cf. p. 239s.). De qualquer modo, no Capitulo 11: “Individualidade,
individuos, vontade e liberdade” (p. 397-430), o autor insere a passagem decisiva de Lectura II d. 25
n. 69-74 para provar a via media na causalidade dos atos da vontade, a saber, na concausalidade de
vontade e intelecto, garantindo operagdes independentes a cada poténcia — no que tange os seus efeitos
- e uma coordenagéo essencial que, para as produgdes ad extra, dado que conhecer nao acarreta agir ou
escolher, deve assumir a vontade como causa principalior. Nesse sentido, A. Vos indica que a vontade
que julga o bem apresentado a ela para agir, isto é, a vontade que escolhe, quer “pelos padroes da
contingéncia sincronica” (p. 416-421).

9 Ainda que, contrariamente a isso, o autor afirme na p. 427 que “o perfil da sua [de Scotus] teoria da

vontade segue da anatomia do querer tal como é demonstrado na realidade”.

Cf Lecturald. 2p. 1 q. 1 n. 56 (ed. Vat.: XVI, 131); Lectura I d. 39 q. 1-5 n. 40 (ed. Vat.: XVII, 491);

Reportatio examinata [ d. 39-40 q. 1-3 n. 26-30 (ed. Soder (2005): 76-80).

11 Cf. Ordinatio prol. p. 3 . 1-3n. 169 (ed. Vat.: I, 112-113); Id. 3 p. 1 q. 4 n. 238-245 (ed. Vat.: III, 144-148); I
d. 8 p. 2 q. un. n. 299-300 (ed. Vat.: IV, 324-325).

12 Scotus rejeita toda duvida definitiva sobre a disposicéo propria das poténcias da alma, portanto, sobre a
possibilidade de conhecimento certo com relagéo aos atos dessas poténcias; cf,, por exemplo, Ordinatio
Id. 3p.1q.4n. 254 (ed. Vat.: III, 154): “Sed adhuc instatur, contra certitudinem dictam de actibus, hoc
modo: ‘videtur mihi quod videam vel audiam, ubi tamen nec video nec audio; igitur de hoc non est
certitudo’”. Cf. também ibid., n. 256 (ed. Vat.: III, 155-156): “~ Si autem admittis aliquam propositionem
esse per se notam - et circa quamcumaue potest potentia indisposita errare, sicut patet in somniis, —
ergo ad hoc ut aliqua cognoscatur per se esse nota, oportet quod possit cognosci quando potentia est
disposita et quando non, et per consequens potest haberi notitia de actibus nostris quod potentia est ita
disposita, quod illa est per se nota quae apparet sibi per se nota”.

—
o
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Em segundo lugar, a conclusdo de que no “agora” da voligao ha uma realidade
efetivada que deveria ser descrita como combinando estruturalmente contingéncia
fatual e pura possibilidade poderia ser pensada como uma conclusao a partir da
andlise da constatacdo empirica de que o que segue da vontade - de qualquer ato
dela em qualquer instante - ndo pode sendo ser concebido como acidentalmente e
néo essencialmente efetuado por ela. Ora, € introspectivamente evidente a mente
que o sujeito, como uma poténcia volitiva para efeitos externos, pode sempre mudar
o0s seus atos e efeitos, portanto, o contetido dos seus atos e efeitos. Do contrario, o
que uma vez ela quis, ela teria de queré-lo em qualquer outro instante e situagao
onde esse item aparece como um objeto de voligdo. E esse é um modo empirico para
sustentar que a vontade ndo é uma poténcia “natural”, se com ‘naturalis’ se quer
significar ‘essentialis’ (p. 426s.). Afinal, uma ato da vontade é sempre ‘accidentalis’
enquanto a vontade é capaz de efeitos opostos. Nao é razoavel argumentar que, se
um ato da vontade é acidental num momento e situagdo, portanto também em
quaisquer momentos e situagbes diferentes, entdao ele tem de ser visto
conclusivamente como um ato fatual acidental de uma poténcia permanente para o
oposto em qualquer momento e situacao particular de atualizagao?

VII.O papel notavel da teoria da contingéncia sincronica como explicada
basicamente acima é ainda mais sensivel no Capitulo 7: “Ontologia” (p. 264-301).
Isso tem a ver com uma explanacéao desapontadora da Primeira Filosofia como scientia
transcendens, algo que Scotus certamente vé como ciéncia do conceito mais comum
do “ente” (ens) e das suas determinacdes transcendentais, especialmente nos seus
comentarios as Sentengas. O desapontamento tem pouco a ver com a suspeicao que
A.Vos langa a tese de que ‘transcendens’ em Quaestiones super libros Metaphysicorum
japudesse ter o claro sentido de ‘ens’ como primeiro conceito transcendental e, nessa
condicdo, de primeiro sujeito/objeto da metafisica (p. 266-268). Surpreendente é que
no seu capitulo sobre ontologia, A. Vos nada tem a dizer - ou nio tem nenhuma
énfase particular a por - sobre a determinacao, por Scotus, do primeiro objeto da
metafisica e da possibilidade mesma da metafisica como uma nova interpretagéo
quando comparada a caracteristica “onto-teclogia” da especulacdo metafisica da
Antiguidade Tardia e como um entendimento decidido e coerente de metafisica, nao
s6 como ontologia ou “a ciéncia do ente qua ente"*?, mas mais especificamente como
“ciéncia dos transcendentais” (scientia transcendens). Afinal, pressupondo uma
“critica aos [limites] da razdo” e uma conseqiiente “critica da metafisica” que a
justifica como uma teoria dos transcendentais — e ndo do Ente Transcendente -,
Scotus traga o caminho, através da razao, para uma abordagem cientifica unificada
da realidade como um todo e para o “objetivo” da metafisica, isto é, para o
conhecimento de Deus. E esse conhecimento pela via da metafisica é teorizado tanto

13 Reconhece-se hoje que ja se pode encontrar um entendimento da metafisica como “a ciéncia do ente
qua ente” em interpretagdes do século 12, no inicio da redescoberta e recepgao de Aristoteles no Ocidente
Latino. Cf. HONNEFELDER, L. Duns Scotus, Miinchen: Verlag C. H. Beck, 2005 (também para literatura
sobre este assunto).
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por meio da construgdo de um argumento cosmoldgico a posteriori a favor da
existéncia de Deus, na dependéncia de modalidades reais, quanto através da
construcao de um conceito natural de ens infinitum para conceber Deus como sujeito/
objeto na teologia natural e nas proposicoes teoldgicas reveladas e para prover um
operador modal para os atributos predicados dEle adequadamente!. A proposito,
A. Vos nao oferece relato algum das “perfei¢cbes puras” como conceitos trans-
cendentais proprios ao discurso filoséfico sobre Deus.

VIII. Pondo de lado os detalhes de inovacéo e precisdo de Scotus no que concerne
a definicdo dos conceitos transcendentais'®, para o projeto de Filosofia Primeira
esquematizado acima foi decisivo obter a determinacgéo de ens e dos atributos
transcendentais. Através da redugdo formal-analitica de todos os conceitos ao
conceito de ente como o primeiro conhecido, predicado in quid, o intelecto humano
pode atingir tanto “ente” como o conceito quididativo mais comum, um conceito
puramente determinavel, como também conceitos nao-analisaveis puramente
determinantes que sao predicados in quale, a sabet, (i) “diferencas ultimas” (ultimae
differentiae)', (ii) “propriedades [convertiveis] do ente” (passiones entis)!, (iii)
“perfeicdes puras” (perfectiones simpliciter)®® e (iv) “propriedades disjuntas”
(passiones disjunctae)®. E se a pesquisa posterior prova como inquestionavel que a
divisao “infinito”-"“finito” é a primeira divisdo real-conceitual, de maneira que ‘ente’
é indiferente a esta ou aquela determina¢ao® - em que um transcendens é um conceito
predicavel ou do ente como tal na sua indiferenca a prima divisio ou uma petrfei¢ao
propria do ente infinito, dado que desse modo transcende a divisdo categorial®, e
todos os conceitos predicaveis tanto de Deus quanto das criaturas, sendo comuns a
eles, sdo por necessidade previamente atribuiveis ao ente na sua indiferenca a prima
divisio e, pois, antes que caiam na divisdo categorial?? -, é simplesmente incorreto
ndo estruturar os modos causais-existentes “necessidade”-"contingéncia” dentro
desta estrutural geral da metafisica?. Diferentemente do que é o caso no uso dado

14 Esta estrutura fundamental da metafisica de Scotus foi analisada com rigor excepcional por
HONNEFELDER, L.: Ens inquantum ens. Der Begriff des Seienden als solchen als Gegenstand der
Metaphysik nach der Lehre des Johannes Duns Scotus, Minster: Aschendorff, 1979, 21989; Scientia
transcendens - Die formale Bestimmung der Seiendheit und Realitat in der Metaphysik des Mittelalters
und der Neuzeit (Duns Scotus-Sudrez-Wolff-Kant-Peirce), Hamburg: Felix Meiner, Hamburg, 1990; La
métaphysique comme science transcendentale entre le Moyen Age et les Temps modernes, Paris: Presses
Universitaires de France, 2002; Duns Scotus, (cf. nota 13).

15 Cf. sobretudo DUNS SCOTUS, Ordinatio I d. 8 p. 1 . 3 n. 113-115 (ed. Vat.: IV, 206-207).

16 Cf. Duns Scotus, Ordinatio I d. 3 p. 1 q. 3 n. 131 (ed. Vat.: III, 81).

17 1d. ibid.

18 Cf., por exemplo, DUNS SCOTUS, De primo principio IV concl. 3 (ed. W. Kluxen (1974): 64-66); Quaestiones
quodlibetales q. 1 n. [8] 19-23 (ed. E. Alluntis (1968): 14-17).

19 Cf DUNS SCOTUS, Ordinatio1d. 8 p. 1 q. 3n. 113-115 (ed. Vat.: IV, 205-207). Cf. HONNEFELDER, L. Duns
Scotus, p. 56s.; Id., Scientia transcendens, p. 56-199.

20 Cf. DUNS SCOTUS, OrdinatioId. 8 p. 1q. 3n. 141 (ed. Vat.: IV, 223f.). Cf. HONNEFELDER, L. Ens inquantum

ens, p. 365-390; Id., Scientia transcendens, p. 108s.

Cf. DUNS SCOTUS, Ordinatio I d. 8 p. 1 g. 3 n. 113-115 (ed. Vat.: IV, 205-207).

Id. ibid., n. 113 (ed. Vat.: IV, 205-206).
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por Scotus a metafisica para o discurso sobre Deus, A. Vos ergue o debate acerca da
“univocidade conceitual” muito brevemente (p. 285-288) - isso ocupa Scotus
extensamente em textos centrais como Ordinatio I d. 3 p. 1 q. 1-3 e Ordinatio I d. 8
p. 1 q. 1-3 -, e a exposi¢do dos “termos transcendentes (sic!)” é enormemente
abreviada (p. 288-292). Aqui, muito embora o autor indique corretamente elementos
definitérios de um transcendens, (a) no aspecto de exceder a classificagao categorial
no sentido aristotélico e (b) no aspecto de ser comum a todas as coisas, lembrando,
porém, que ‘transcendens’ ndo é entendido como co-extensivo com “ente” (cf. Lectura
I d. 8 n. 110), ele falha em ler em Ordinatio I d. 8 n. 113 — como ja indicado acima - as
duas “condigdes suficientes” para ser um conceito transcendens®.

IX. De acordo com isso, um ponto fraco no relato daquilo que é a chave-hermenéutica,
segundo A. Vos, para entender o pensamento de Scotus, ou seja, a contingéncia
sincronica real de opostos em cada instante de tempo relativo a um ato da vontade,
reside no fato de que ele néo estrutura a “contingéncia” dentro da metafisica como
scientia transcendens - dentro do fundamento mesmo das determinacoes modais de
existéncia que é, a saber, a nogdo de “possibilidade”. Certamente no nivel metafisico
(teista) a contingéncia sincronica é precedida pela apreenséo intelectual e conexao
“neutra” de fatos proposicionais possiveis (cf. Lectura I d. 39 n. 93), e verdades
contingentes objetivamente determinadas sao dependentes da livre decisao de Deus
de introduzir, na realidade, termos especificos combinados nao-necessariamente
(p. 270-271). Com correcéo, o autor vé na logica de re da contingéncia sincronica -
de voligdo atual possivel e de voligao possivel possivel - a acepgao da pura poténcia
da vontade como uma potentia realis na causalidade e fatualidade dos seus atos, a
ser estabelecida néo sobre as analises 1dgico-semanticas das alternativas, mas
dividindo o presente-agora em “instantes de natureza” (p. 268-273). E também
inquestionavel que, em relatos acerca do conhecimento que Deus tem dos futuros
contingentes, a teoria scotista da contingéncia (cf. Lectura I d. 39) forca uma nova
reflexdo sobre a imutabilidade divina, onde necessidade acarreta, sim, imutabilidade,
mas imutabilidade ndo acarreta necessidade (p. 495). E no Capitulo 13: “A teoria
filosofica de Deus” (p. 465-507), ainda que nao encontremos uma andalise de como o
objeto (natural) da metafisica - ens inquantum ens - esta cogentemente ligado com
0 objetivo da metafisica - Deus como o Primeiro Ente ou a Primeira Causa -,
encontramos na énfase no “atualismo” da prova de Scotus a favor da existéncia de
Deus um belo entendimento de como, em Lectura I d. 2 p. 1 e Reportatio examinata I
d. 2 p. 1, o argumento muda da mera fatualidade de proposi¢des contingentes sobre
coisas efetuadas para a necessidade modal da possibilidade inerente em coisas
efetiveis, tornando, pois, possivel uma demonstragdo (p. 485-488). Mas, o ponto

23 Em verdade, ainda no Capitulo 7 (p. 273-279), A. Vos oferece uma boa abordagem sobre a distingao -
antes “modal” do que “formal” - entre esséncia e existéncia, a qual tem uma relagdo importante como a
ontologia da contingéncia, dado que a existéncia, para Scotus, pode de fato ser ligada a discussao sobre
os “modos do ente”.

24 Cf. MOHLE, H. Der Tractatus de Transcendentibus des Franciscus de Mayronis, Leuven - Paris — Dudley:
Peeters, 2004, p. 17-18. Cf. também GRACIA, J. J. E. “Scotus's Conception of Metaphysics: The Study of
the Transcendentals”, in: Franciscan Studies 56 (1998), p. 164-166.
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importante é questionar, se o pensamento da nogao crista de Deus, o da liberdade e
o da responsabilidade individual - e nao o da radical contingéncia sincronica, que é
como tal uma nogéo filoséfica desenvolvida por Scotus — ndo sdo motivagées cristas
que impulsionaram Scotus a um decisivo novo comego na concepcao racional do
mundo dentro da tradicdo aristotélica em filosofia, comeco esse centrado na
metafisica como Primeira Filosofia e estendido a uma perspectiva de conhecimento,
ética e antropologia coerente com ela. Ao invés de ver na contingéncia sincronica
um “recomeco para a ontologia” e um “reinicio para toda a filosofia e teologia
sistematica” (p. 571), creio que é mais justo para com Scotus afirmar que a
contingéncia sincronica é uma abordagem com motivagao crista e ao mesmo tempo
com o rigor da razdo natural acerca da poténcia da vontade, das agoes e da realidade
assim efetivada, que se encaixa no eixo do seu pensamento filosofico, a saber, o seu
novo relato da doutrina do ente como tal e das suas determinacées modais. Que
sistematicamente ¢ a contingéncia sincronica que se encaixa nessa abordagem
transcendental-metafisica da realidade, e nao o contrario, isso pode ser confirmado
ainda através de trés observagoes sobre a natureza da “contingéncia” para Scotus:
(a) como contingéncia “sincrénica”, ela é concebida junto com a pura reflexao de
como um ente necessario como tal (isto €, Deus) pode realmente agir externamente
de um modo néo-necessario”; (b) ela é definida, em termos metafisicos, como um
modo do ente; (c) ela é metafisicamente explanada pela fundamental nogao modal
scotista que é a possibilidade e pela prima divisio dijuncta que é aquela entre infinitude
e finitude (cf. abaixo).

7

X. Paraver esses pontos, € importante lembrar que, para Scotus, “ente” é explanavel
em oposicdo a “néo-ente” e junto com “possibilidade”®. A metafisica se relaciona
com o ens na medida em que ens designa o que existe ou pode existir. Isso significa
que a metafisica apreende o ente com respeito ao que é necessario nele ou intrinseco
a possibilidade da sua qtiididade. De acordo com isso, todo criavel na mente divina
deve possuir uma ratitudo que pertence formalmente a ele, dando a um ente possivel,
por causa do seu conteido mesmo, uma non repugnantia légico-ontologica a
existéncia: um possibile formaliter ex se é anterior ao ens in potentia e ao ens in actu,
ainda que seja “originalmente” (principiative) dependente do intelecto de Deus no
seu ser-conhecido?’. Scotus foi o primeiro a pensar num conceito de possivel em que

% Cf. DUNS SCOTUS, Lect. 1 d. 8 p. 2 q. un. n. 271 (ed. Vat.: XVII 102); De pr. princ. IV 4 n. 55 (ed. W. Kluxen
(1974): 68).

26 Cf, por exemplo, ALANEN, L. and KNUUTTILA, S. “The Foundations of Modality and Conceivability in
Descartes and his Predecessors”, in: S. Knuuttila (ed.), Modern Modalities, Dordrecht: Kluwer Academic
Publishers, 1988, p. 32s.; WERNER, H.-J. Die Ermdéglichung des endlichen Seins nach Johannes Duns
Scotus, Bern - Frankfurt: Herbert Lang - Peter Lang, 1974, p. 204s. Cf. DUNS SCOTUS, Ordinatio I d. 36
g. un. n. 60-61 (ed. Vat.: VI, 296).

21" Cf. HONNEFELDER, L. Duns Scotus, p. 80s.; NOONE, T. B. “Aquinas on Divine Ideas: Scotus's Evaluation”,
in: Franciscan Studies, 56 (1998), p. 307-324; KNUUTTILA, S. “Duns Scotus and the Foundations of Logical
Modalities”, in: HONNEFELDER, L. et alii (eds.), John Duns Scotus — Metaphysics and Ethics, Leiden: E.
J. Brill, 1996, p. 137-140. Cf. DUNS SCOTUS, Ordinatio I d. 36 q. un. n. 26-66 (ed. Vat.: VI, 281-298); Lectura
Id. 43 q.un. n. 1-20 (ed. Vat. XVII: 529-534), Ordinatio I d. 43 q. un. n. 1-19 (ed. Vat.: VI, 351-361); Reportatio
examinata I d. 43 . 1-2 n. 1-27 (ed. Séder (2005): 166-188).
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a possibilidade esta fundada no contetido do proprio possivel. E a esse novo conceito
de possibilidade Scotus vincula o seu novo conceito de contingéncia. “Necessario”
e “contingente” sdo ditos de um ente no que concerne a sua relagdo com a existéncia®.
O non-repugnans ad esse é dividido em necessarium e contingens, dado que ele diz
uma nao-contradigcao como tal. Ens como hoc cui non repugnat ad esse nao apenas
transcende as determinagdes categoriais, mas também precede os modos
“contingéncia” e “necessidade”. Dessa maneira, um ente contingente é necessario
na non-repugnantia ad esse, mas contingente no ser real. E — como ja indicado no
§ VI - se ha certeza da contingéncia no mundo, a Unica explanagdo convincente
ultima para ela, contra o necessitarismo greco-arabe, repousa na Primeira Causa da
cadeia total de causas, a qual deve agir contingentemente?. Dado que a origem da
contingéncia reside na poténcia da Primeira Causa capaz de agir liviemente — na
vontade autodeterminante de Deus -, o contingente, independentemente do material
e do temporal, é aquilo cujo oposto pode acontecer exatamente no instante em que
ele acontece® (a contingéncia sincrénica na origem causal do ato da vontade aparece
aqui). Mas, apesar disso, entre as determinacées transcendentais disjuntivas, a prima
divisio ¢ infinitum-finitum®. Afinal, o que é finito em sua propria plena concebibilidade
nao pode senao possivelmente existir sob a contingéncia. Assim, a teoria do ente e
a da contingéncia comportam tratamentos especificos, mas a segunda teoria nao
pode ser entendida sem a primeira, e a primeira teoria é tanto original quanto
estruturante — portanto, o “reinicio” - para um desejavel “sistema” scotista de
ontologia.

XI. Como ja apontado, A. Vos enfatiza a “nocéo crista de Deus” como a forca que dé
o impulso a principal realizagdo tedrica de Scotus, a sabet, a idéia da contingéncia
sincronica - afinal, ela se aplica a causalidade racional e livre da vontade divina no
que concerne a tudo o que ¢ diferente de si. A oposigdo fundamental a essa Unica
“perspectiva valida"” (cf. Lectura I d. 8), a saber, o “necessitarismo” (p. 521-522) ou a
idéia de que Deus como a Primeira Causa causa necessariamente o que quer que
seja que causa, deveria ser vista entdo como a forma basica de como Scotus
representa os “filésofos” greco-arabes, cuja atividade e tradigdo intelectual é
propriamente chamada de “philosophia”. Para A. Vos, especialmente no Capitulo 14:
“Jodo Duns, Aristételes e a filosofia” (p. 511-539), isto é, no comego da terceira parte
do volume ou “III. Pano de fundo e plano de frente [foreground]: filosofia antiga e
moderna” (Capitulos 14-16, p. 509-616), é correto afirmar que Scotus nao vé a si
mesmo como um fildésofo, mas como um tedlogo, e que para ele “a filosofia [...] nem
mesmo é uma abordagem valida” (cf. p. 513s.). Passagens como essa sao repetidas

ao longo do livro, por exemplo: “Em geral [para Scotus], a filosofia esta errada”; “para

2 Cf. DUNS SCOTUS, OrdinatioI d. 8 p. 1 q. 3 n. 115 (ed. Vat.: IV, 206s.)

29 Cf DUNS SCOTUS, Ord.Id. 2p. 1 q. 1-2n. 81 (ed. Vat.: II 177); De pr. princ. IV 4 n. 56 (ed. Kluxen: 68); Ord.
Id. 8p.2q. un. n. 250-306 (ed. Vat.: IV 294-328); Lect. I d. 39 g. 1-5 n. 38-61 (ed. Vat.: XVII 490-500).

30 Cf. DUNS SCOTUS, Ordinatio Id. 2 p. 1 q. 1 n. 86 (ed. Vat.: II, 178).

31 Isso foi belamente explanado em HONNEFELDER, L. Duns Scotus, p. 88-94. Cf. também DUNS SCOTUS,
Ordinatio I d. 8 p. 1 q. 2 n. 32-38 (ed. Vat.: IV, 165-168).
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o seu [de Scotus] pensamento, philosophia é imponente inverdade [impressive
untruth]” (p. 300), etc. Além disso, o discurso de que o pensamento de Scotus é
radicalmente oposto a filosofia antiga e que a teologia e a filosofia sédo
“diametralmente opostas uma a outra” é repetido freqglientemente (p. 528-529).
Independentemente disso, nao ha davida de que Scotus vé a metafisica como uma
abordagem valida da realidade e para adquirir conhecimento de Deus como a sua
Primeira Causa (p. 300) — uma abordagem que chamariamos hoje de “filoséfica”.
Mas, pressupondo-se as suas motivagoes cristas, sobretudo a contingéncia sincronica
como a alegada chave hermenéutica para a sua obra intelectual, a metafisica de
Scotus pareceria para ele mesmo como uma bem desenvolvida “philosophia
christiana”, “num longo processo de continua emancipagao” para com a “philosophia
tradicional ou antiga. Nesse sentido, deveriamos antes entender a historia da filosofia
medieval de Agostinho a Duns Scotus como “o nascimento daquela alternativa”
(cf. p. 570, também todo o Capitulo 15: “Dilemas historicos com respeito ao

pensamento de Duns Scotus”, p. 540-572).

”

XII. Mas, mesmo se é correto afirmar que Scotus vé a si mesmo, com efeito, como
um tedlogo e é ele mesmo critico a philosophia, a sua distancia para com a filosofia
antiga ou a filosofia aos olhos de um pensador medieval cristao tal como expressa
em termos de uma oposicao diametral com a teologia é simplesmente errada, porque
é sobre-enfatizada. Uma licao inquestionavel tirada do Prélogo de Scotus a Ordinatio
¢ que ha um dominio definivel do “sobrenatural” - que pertence a teologia como tal
-, cujo significado é essencialmente a origem ou a causalidade de atos, eventos,
contetdos e verdades na(s) revelacao(coes) através de um ente infinito e livre como
agente, o qual é, entdo, incapaz de causar alguma coisa ad extra num modo natural®2,
Precisamente no Prélogo, Scotus engajara-se numa discussao de quatro argumentos
de “philosophi” que, nas suas convicgoes, mostravam tendéncias averroistas em
sentido geral®. Eles ndo apenas negavam o sobrenatural e qualquer tipo de
necessidade condicional de verdades sobrenaturais, para que o ser humano atingisse
o seu fim ultimo, mas também entendiam essa postura deveras negativa como algo
demonstravel pela razao*. No modo como Scotus rejeita tais posigdes averroistas
que tentam provar o que elas ndo podem provar, ele claramente contrasta a atitude
daqueles filosofos com a de Aristoteles e defende o Philosophus na medida em que
este mestre da Antigiiidade restringe metodologicamente o alcance (e o limite) do
empreendimento racional aquilo que é acessivel a experiéncia senséria e ao que é
evidente a razdo®. Essa é uma atitude pro statu isto fundamental com respeito a
“filosofia” e com respeito ao Philosophus que Scotus jamais descarta como equivocada
ou como estando em oposi¢do a verdade da teologia. Afinal de contas, o que é

32 Cf. DUNS SCOTUS, Ordinatio prol. p. 1 q. un. n. 57-65 (ed. Vat.: I, 35-40).

33 Cf. Ordinatio prol. p. 1 q. un. n. 6-11. 72-89 (ed. Vat.: I, 5-8. 44-54).

3 Cf Ordinatio prol. p. 1 q. un. n. 5 (ed. Vat.: I, 4-5). Sobre o carater dessas teses “averroistas”, cf. PICH, R.
H. “Duns Scotus's Anti-Averroism in the Prologue to Ordinatio: A First Approach”, [no prelo].

35 Cf. DUNS SCOTUS, Lectura prol. p. 1 g. un. n. 43 (ed. Vat.: XVI 18); Ordinatio prol. p. 1 q. un. n. 40 (ed. Vat.:
[ 22-23).
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realmente verdadeiro, evidente e demonstravelmente conclusivo com a e através da
razao jamais pode expressar uma contradicdo concreta com a teologia, € a teologia
por sua vez jamais se encontra em contradigdo com esse mérito da razdo natural. A
teologia antes se relaciona com isso tal como uma “adi¢do” de verdade - o que,
naturalmente, ndo é nenhuma “duplicacdo” da verdade®. O fildsofo cristdo que,
portanto, procede epistemicamente de modo bem fundamentado tem a permissao
de falar sobre essa adigdo sem negar - salva veritate et evidentia — em dominios
praticos e tedricos aquilo ao que a teologia adiciona alguma coisa, assim como no
caso da “felicidade natural” do ser humano encontrada na vida tedrica®, na andlise
e nas determinagoes modais de “ente” (ens) acessiveis a razao na metafisica, e no
conhecimento definitorio de esséncias ou “espécies naturais” como homo, equus e
pinus. Nesse sentido mais amplo de “filosofia” - como um procedimento legitimo e
baseado em evidéncia, respectivo as questoes fundamentais da realidade como um
todo, bem como do conhecimento e da agéo -, Scotus é definitivamente a favor do
Philosophus e da philosophia.

XIII. Qualquer leitor desse amplo volume tera a oportunidade de aprender sobre
“Estruturas a questoes éticas” (Capitulo 12: p. 431-464) do pensamento scotista, as
quais envolvem problemas espinhosos sobre a interpretagao do sentido da lei natural
como tal, bem como topicos relacionados a “falacia de [Anthony| Quinton”, de acordo
com a qual “as coisas sdo boas porque Deus as quer, e nao vice-versa, de modo que
a verdade moral nao é acessivel a razao natural” (p. 451s.). A. Vos encontra uma
clara refutacdo para essa falacia, onde o bem necessario nao pode ser querido
contingentemente, e 0 bem contingente pode apenas ser constituido por Deus. No
Capitulo 16 (“Filosofia numa nova chave - extrapolagdes e perspectivas”: p. 573-
616), os principais aspectos da exposi¢ao inteira sdo sublinhados - contendo também
observagdes intrigantes acerca do debate concernente a influéncia da teoria
“scotista” da contingéncia sincrénica na teologia reformada classica (p. 608-614). E
um livro absolutamente respeitavel, que todo estudante e todo especialista na obra
e no pensamento de Scotus, todo estudioso da filosofia medieval e todo amante da
histéria das idéias deveria ler com cuidado e aprego.

Roberto Hofmeister Pich
PUCRS

3 Cf DUNS SCOTUS, Lectura prol. p. 1 q. un. n. 37 (ed. Vat.: XVII 16); Ordinatio prol. p. 1 g. un. n. 74-75,
p. 45-46.

37 Cf. Ordinatio prol. p. 1 g. un. n. 14 (ed. Vat.: I, 10), bem como as passagens referidas nas ultimas duas
notas.
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LULIO, Raimundo. Quatuor libri principiorum. Raimundi Lulli Opera
Latina 12-15, vol. XXXI. Maria Asuncion Sanchez Manzano (ed.).
Corpus Christianorum — Continuatio Mediaevalis CLXXXV. Turnhout:
Brepols, 2006. XLVIII+580 p.

Um projeto de envergadura, que ha anos vai se realizando, é o da edigao da obra
completa, a latina e a catala, de Raimundo Lulio. Faz parte dele o recente volume
intitulado Quatro livros dos principios (Quatuor libri prncipiorum), cuja edigao foi
preparada por M. A. Sanchez Manzano, professora de Filologia Latina na Universidade
de Ledn.

Uma constatagdo, que hoje tomamos como 6bvia, mas que foi de grande
importancia nos estudos do pensamento medieval, foi a de que ndo se pode falar
propriamente de ‘Filosofia Medieval’, como se todos os pensadores daquela época
pudessem ser lidos a luz de um s6 deles. De fato, apesar do uso da mesma linguagem,
dos temas comuns e mesmo da cosmovisao crista que os marcava na Europa latina,
é preciso falar em ‘Filosofias Medievais'. Essa observagao foi utilizada, por exemplo,
ao se comparar o pensamento de Tomas de Aquino com o de Duns Scotus. Imagine-
se entdo, se tentarmos comparar os dois autores precedentes com Raimundo Lulio:
ai se vé, com ainda maior nitidez, que as Filosofias Medievais sdo mais policromaticas
do que se pode supor num primeiro momento.

Ora, Tomas e Scotus encontram-se em toda e qualquer Historia de Filosofia. Mas
que acontece com Lulio? Trata-se de um ilustre desconhecido para inimeros
historiadores, que se contentam, na maior parte dos casos, em fazer alguma referéncia
a ele, ou nem mesmo isso.

O pensador catalao néo fez o curso regular de Filosofia e de Teologia em uma
universidade. Pelo contrario, apds o que chama sua ‘conversao’, retirou-se para a
solidao por cerca de nove anos a fim de tomar conhecimento da ciéncia de seu tempo.
Dai, o modo singular de sua produgéo intelectual. Lulio conheceu, e bem, a Léogica
aristotélica com seus desenvolvimentos medievais, e valeu-se dela muito bem.
Aristételes, Porfirio, Boécio, Pedro Hispano, sdo-lhe familiares. Mas os caminhos
lulianos nao sdo os da Légica Moderna do século XIII: ele segue suas proprias trilhas,
como se pode ver na Ars magna, na Ars generalis ultima e na Arbor scientiae, por
exemplo. Ele desenvolve uma légica que, por vezes se torna dificil de acompanhar e
cré que, gragas a ela, é possivel montar um sistema argumentativo capaz de
demonstrar, anselmianamente, como verdades necessarias, os ensinamentos da fé
crista.

Lulio foi, em primeiro lugar e acima de tudo, um missionario cristao, dedicado a
conversao de maometanos e judeus. Por isso, na trilha de R. Bacon, deu importancia
ao conhecimento das linguas dos infiéis e fundou colégios para ensina-las a futuros
missionarios. E, com seu intuito missionario, compos boa parte de sua imensa obra,
talvez a maior produzida por um autor medieval.

No presente volume sao apresentados quatro livros, que tratam dos principios
das ciéncias ensinadas entdo nas universidades: Teologia, Filosofia, Direito e
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Medicina. Nessa ordem eles sdo apresentados na edigdo critica, embora, é provavel,
assim nao tenham sido escritos originariamente. O autor as divide em duas partes:
sao superiores a Teologia e a Filosofia, sendo inferiores a Medicina e o Direito; o
Direito é subalternado a Teologia e a Medicina a Filosofia; mas esta, por sua vez, é
colocada sob a Teologia. Contudo, ha uma harmonia entre as ciéncias e desse
pressuposto se deve partir.

O modo de argumentar mantém-se dentro daquilo que Lulio se propos ja na Ars
compendiosa inveniendi veritatem e em outras obras. Em vez de utilizar conceitos,
ele se vale de letras que os representam e, depois, cria conjuntos de tais letras,
procurando mostrar a veracidade que nelas se encerra. Sao fundamentais para
Teologia, Filosofia e Direito, as letras A (Deus), S (alma), T (principios), V (virtudes e
vicios), X (predestinacéo), Y (verdade) e Z (falsidade). As demais letras do alfabeto
possuem um significado diferente em cada ciéncia. Assim, B significa a divina
esséncia para a Teologia; a causa primeira para a Filosofia e a forma para o Direito.
G significa os sacramentos, a matéria-prima e o direito natural, respectivamente.
Desses principios, reconhecidos por todos, pode-se deduzir a unidade do saber.
Depois, aplicando-se as regras que possibilitam as diversas combinacoes entre eles,
encontra-se o caminho para as verdades que o homem pode conhecer nesta vida.

Para as trés disciplinas (Teologia, Filosofia e Direito) o autor inicia explicando as
distingbes de cada uma das 16 demais letras; segue-se uma segunda parte com
camaras formadas por conjuntos de letras (sdo sempre 120 camaras). Numa terceira
parte, seguem-se 20 questdes que se levantam; e na quarta, as regras dos principios
de cada uma das ciéncias (o Direito inverte as partes 3 e 4 e a Filosofia possui uma
quinta parte, dedicada as questoes que sao resolvidas pela Filosofia).

O livro da Medicina ignora a distingdo entre letras fundamentais e demais letras
e divide-se simplesmente em 10 distingoes.

A intencéo do autor, e isso fica bem claro na presente obra, é colocar os conceitos
fundamentais de cada ciéncia, e o faz valendo-se das letras do alfabeto. Depois,
gragas a ars combinatoria (a técnica ou arte da combinagdo) podem se construir os
principios de todas as ciéncias e demonstrar-lhes a unidade. Para explicar seu
trabalho, vale-se de figuras geométricas, de flores, de arvores, como bem se pode
ver em algumas das ilustragdes que a editora coloca no texto.

Lulio pode parecer estranho para muitos; seguramente nao para Nicolau de Cusa
ou Giordano Bruno, nem para os conhecedores de Leibniz, que também se houve
com um alfabeto do pensamento humano e que tomou do autor medieval outras
interessantes propostas, como a da possibilidade de encontrar através de tais meios
légicos uma forma de reconstituir a unidade religiosa do mundo ocidental. De forma
semelhante, o aspecto matematizante da arte combinatoria haveria de atingir, a seu
modo, autores do século XIX, como Frege.

Silvia Contaldo
PUCMG
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BAYONA AZNAR, Bernardo. Religion y poder. Marsilio de Padua:
¢La primera teoria laica del Estado? Madrid/Zaragoza: Prensas
Universitarias de Zaragoza, 2007. 380 p.

O autor (=BB) deste livro ja é conhecido por suas tradugdes ao castelhano -
junto com Pedro Roche (P&M, XXVIII, p. 125) - de texto de Marsilio de Padua (MP) e
por seus artigos sobre as idéias politicas medievais, pensamento marsiliano e, em
geral, pensamento politico. Agora, em quase 400 paginas ensaia uma tese de longo
alcance em que nao so inclui sua propria exegese sobre topicos tedricos e conceituais
concernentes ao pensamento de MP como sistema, mas também reconstréi suas
investigagdes historicas sobre o périplo, a fortuna de teoria politica do paduano e
sua recepgao na Europa até meados do século XVIII. As trés coordenadas tematicas
em torno do que o livro aborda sdo, como seu titulo — Religido e poder - o indica:
1) o poder, 2) a nova relacdo que MP estabelece entre poder e religido, e 3) as
conseqiiéncias dessa nova relagdo que BB chama de “a primeira teoria laica do
Estado”. O tamanho do livro me obriga a limitar meu comentério apenas a alguns
de seus temas.

BB organiza seu livro em trés partes.

A primeira (O Objetivo Politico de MP) é, principalmente, de carater propedéutico,
reconstréi a biografia de MP, seu itinerario intelectual, seu entorno cultural e sua
formagao filoséfica e cientifica. Em seguida, sintetiza o programa marsiliano de
destruicdo do poder papal, enuncia as dificuldades dessa tarefa face a consolidagéo
das doutrinas teocraticas e papais culminantes no De ecclesiastica potestate de Egidio
Romano e na bula Unam Sanctam de Bonifacio VIII, e resume a critica de MP a
plenitudo potestatis, tanto em termos tedricos e doutrinais como histdricos, (a Donatio
Constantini). Depois, passa a tratar da coeréncia do tratado marsiliano. Primeiro,
mostra a continuidade entre o Defensor pacis e o Defensor minor. Com respeito a isso
afirma, como j4 o tinha feito em sua edigdo desta Ultima obra, que este tratado de
MP traslada “os principios gerias sobre a comunidade e sobre o carater ndo jurisdicional
do sacerddcio, expostos no Defensor pacis, aos limites concretos do governo imperial”
(p. 70). Em seguida, mostra a continuidade entre os Defensores e o Tractatus de
translatione Imperii, fruto da polémica de MP com Landolfo Colonna que, num tratado
homonimo tinha argumentado historicamente que a legitimidade da translatio imperii
nao reside na auctoritas do Império, mas na do Papado. Neste caso, MP também
recorre a provas histéricas para mostrar que “ao papa ndo compete nenhuma fungéo
decisiva na transferéncia do poder” (p. 76) mas que o protagonista dessa transferéncia
foi 0 povo romano (p. 77). O tltimo capitulo alude ao impacto causado pela obra de
MP tanto a seus destinatarios (o Imperador e o Papa), como no que concerne as
coordenadas provenientes do papado e as criticas que foram feitas da parte dos
tedricos do poder papal, em especial, Alvaro Pais.

A segunda parte (A unidade do poder e o governo da Igreja) é a mais extensa e,
teoricamente, a mais solida. Nela BB interpreta os temas nucleares da teoria politica
marsiliana. Primeiramente faz uma espécie de toponimia da comunidade politica
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(politeia, civilitas, civitas, regnum, respublica, etc.) e justifica o uso que, em cada
caso, MP faz desses termos. Em seguida, passa a um ponto crucial do pensamento
marsiliano, que chama de a criagdo e o funcionamento do Estado e que trata o que
MP designa por origem e causa da comunidade civil. Em minha opiniao, este tema,
junto com o da primazia da totalidade dos cidadaos sobre alguma de suas partes -
que MP trata quando se ocupa do problema da sancéo da lei -, constituem os dois
temas mais relevantes do tratado. Com respeito a origem do Estado, BB insiste na
distancia do Defensor pacis do naturalismo aristotélico, a funcdo que MP atribui a
razdo humana na constituicao do Estado e a relacéo entre a estrutura de diviséo das
partes - propria da comunidade civil - e o fim para o qual ela nasceu. Apesar disso,
destaca a fungéo do povo ou universitas civium e se detém no status ontoldgico dessa
universitas: embora MP privilegie a unidade do todo sobre suas partes, sem embargo,
nao teria logrado - nem teria proposto - definir teoricamente o status ontoldgico
dessa universitas. Em seguida, passa ao capitulo melhor acabado de todo o volume
no qual analisa a teoria sobre a lei, e, haurindo-se numa exaustiva analise da
bibliografia sobre o tema, BB sustenta que MP privilegia primeiro: “o critério de justica
[...] ndo radicaria tanto na conformidade de seu contetdo [da lei] com a reta razao ou
lei natural [...] mas antes na legitimidade da origem, no fato de expressar a vontade do
legislador humano” (p. 127); dai que “a melhor lei é a feita por todos” (p. 126), pois
“MP esta mais preocupado em determinar a quem compete governar |...] ao invés de
saber qual é o conteudo da lei” (p. 134). BB também é exaustivo em sua reconstrugao
dos argumentos em favor da soberania popular. A analise do legislador — universitas
civium aut eius valentior pars - lhe permite transitar até os argmentos em favor da
soberania popular e até a andlise e refutagao das criticas contra a mesma, refutagao
essa certamente necessaria no contexto medieval no qual a soberania popular ainda
era um conceito in nuce que ainda esperava uma fundamentacéo como a que MP lhe
oferece. Quando se ocupa da integridade do Estado, BB afirma que “o verdadeiro
poder ou iurisdictio € a autoridade para julgar, e o proposito de MP é ressaltar a unidade
da jurisdigdo para impedir que haja jurisdigcdo sacerdotal prépria” (p. 168) e, com isso,
MP “eshoga um governo forte e atribui um ingente peso ao principe [...]" (p. 169).
Em seguida a analisar a indivisibilidade do poder - creio que BB alude aqui a
indivisibilidade da soberania - passa a tratar do principio de representagéo politica.
Todos os estudiosos do pensamento de MP tiveram dificuldades ao considerar as
relagbes entre o povo e sua representagao na valentior pars. O préprio BB chama de
“enigma” a passagem da multiddo a valentior pars. Esse enigma torna a aparecer
quando BB se ocupa com a representagao no tocante ao Imperador, pois, se de um
lado tinha dito que MP se distancia da lex regia de translatione imperii (p. 133), no
entanto, parece apoiar-se nele para interpretar uma espécie de transferéncia de todos
os cidadaos ao povo romano e deste ao Imperador (p. 185). Os dois tltimos capitulos,
mais proximos da Dictio II, concernem a eclesiologia, o pentltimo a Igreja e ao clero
e o ultimo ao governo da Igreja.

A brevidade de minha anélise da terceira parte (A difusdo das idéias de MP) nao
significa que ela assuma uma importancia menor em relacdo as duas anteriores. De
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fato, se percebe aqui um esforgo particular para rastrear a presenca do pensamento
de MP inclusive em regides européias que até agora nao tinham merecido atengao
suficiente. Com efeito, para além de reconstruir a presenga de MP em Oresme, Wyclif
e nos conciliaristas, resulta de particular interesse a relagao que BB estabelece entre
ME o Galicanismo e a Reforma no centro da Europa e Inglaterra até Hobbes.

Sem duvida, resulta em tarefa dificil resumir num julgamento conclusivo os
méritos deste trabalho que sintetiza ndo s6 erudigdo, mas também capacidade de
solucdo e apresentacgdo clara de problemas tedricos. Em primeiro lugar, tenha-se
presente que, com excecdo da grande quantidade de artigos escritos em espanhol
sobre o tema, nos encontramos perante a primeira monografia de envergadura sobre
o pensamento politico de MP. Em segundo lugar, o livro de BB é uma interpretacao
do pensamento politico de MP em sua totalidade, nao so circunscrito ao Defensor da
paz. E, por ultimo, se trata duma leitura do pensamento de MP que acentua
permanentemente o significado politico de sua obra mais que sua relevancia
filoséfica. Como o expressei em meu comentario a versao espanhola do Defensor Menor
e do Tratado sobre a translagdo do Império, agora, temos novamente uma obra
aguardada, no idioma castelhano.

Francisco Bertelloni
Universidade de Buenos Aires

TRADUCAO DE
José Antbnio de Camargo Rodrigues de Souza
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