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Os textos aqui reunidos sdo parte significativa das Comunicagdes de Pesquisa
apresentadas durante o VIII Coléquio Internacional Schopenhauer, realizado
entre os dias 28 de novembro e o1 de dezembro de 2017, no Goethe-Institut
Curitiba e na Universidade Federal do Parana. O Coloquio teve como temética
geral Schopenhauer: a filosofia e o filosofar, mas os assuntos discutidos nestas
Comunicagdes sdo variados e pautam questdes de epistemologia, ética, estética,
eudemonologia etc. a partir do pensamento schopenhaueriano. Os autores sido
vinculados a Programas de P6s-Graduacio em Filosofia e a grupos de pesquisas
das mais diversas Universidades do pais, o que ilustra mais uma vez o extraordi-
nario crescimento das pesquisas brasileiras sobre o filésofo da vontade e sobre a
gama de problemas e conceitos por ele ensejados. O VIII Coléquio Internacional
Schopenhauer deu continuidade a encontros bianuais que ja se consolidaram no
cendrio filosotfico brasileiro. Como nas outras edicdes, o evento reuniu grandes
especialistas brasileiros e estrangeiros, assim como pesquisadores iniciantes,
para debates sobre questdes especificas da filosofia schopenhaueriana, sobre ar-
ticulagbes desta com outros pensamentos e sobre possiveis ressondncias da
mesma na cultura contemporianea em geral. A primeira edicdo do Coléquio foi
organizada em 2001 pelo Prof. Jair Barboza, em Curitiba; a segunda edicéo foi
organizada em 2003 pelo Prof. Jodo Carlos Salles Pires da Silva, em Salvador; a
terceira foi organizada em 2005 pelos Profs. Maria Liicia Cacciola e Eduardo
Brandio, em Sio Paulo; a quarta foi organizada em 2009 pelos Profs. Maria
Licia Cacciola e Luiz Carlos Pereira, no Rio de Janeiro; a quinta foi organizada
em 2011 pelos Profs. Jair Barboza e Leo Staudt, em Floriandpolis; a sexta ocorreu
em 2013 e foi organizada pelos Profs. Ruy de Carvalho e Gustavo Costa, em For-
taleza; e a sétima ocorreu novamente em Salvador, em 2015, e foi organizada
pelos Profs. Jarlee Salviano e Kleverton Bacelar. As tematicas das edigdes ante-
riores foram: Schopenhauer e a histéria da filosofia (I); Schopenhauer e o idea-
lismo aleméo (II); Schopenhauer e as filosofias da vontade (III); Schopenhauer:
leitores e leituras (IV); Schopenhauer: estética e ética (V); Schopenhauer: meta-
fisica e significacdo moral do mundo (VI); Schopenhauer e as artes (VI); e
agora, em 2017, Schopenhauer: a filosofia e o filosofar (VIII).
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Apresentacao

Vilmar Debona
Diana Chao Decock

Os textos aqui reunidos sao parte significativa das
Comunicagdes de Pesquisa apresentadas durante o VIII Coléquio
Internacional Schopenhauer, realizado entre os dias 28 de novembro
e o1 de dezembro de 2017, no Goethe-Institut Curitiba e na
Universidade Federal do Parand. O Coloquio teve como tematica
geral Schopenhauer: a filosofia e o filosofar, mas os assuntos
discutidos nestas Comunicagdes sao variados e pautam questdes de
epistemologia, ética, estética, eudemonologia etc. a partir do
pensamento schopenhaueriano. Os autores sao vinculados a
Programas de Pds-Graduagao em Filosofia e a grupos de pesquisas
das mais diversas Universidades do pais, o que ilustra mais uma vez
o extraordindrio crescimento das pesquisas brasileiras sobre o
filésofo da vontade e sobre a gama de problemas e conceitos por ele
ensejados.

O VIII Coléquio Internacional Schopenhauer deu continuidade
a encontros bianuais que ja se consolidaram no cenario filos6fico
brasileiro. Como nas outras edicbes, o evento reuniu grandes
especialistas brasileiros e estrangeiros, assim como pesquisadores
iniciantes, para debates sobre questdes especificas da filosofia
schopenhaueriana, sobre articulagbes desta com outros
pensamentos e sobre possiveis ressonancias da mesma na cultura
contemporanea em geral. A primeira edicao do Colbquio foi
organizada em 2001 pelo Prof. Jair Barboza, em Curitiba; a segunda
edicao foi organizada em 2003 pelo Prof. Jodo Carlos Salles Pires da
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Silva, em Salvador; a terceira foi organizada em 2005 pelos Profs.
Maria Licia Cacciola e Eduardo Brandao, em Sao Paulo; a quarta foi
organizada em 2009 pelos Profs. Maria Lucia Cacciola e Luiz Carlos
Pereira, no Rio de Janeiro; a quinta foi organizada em 2011 pelos
Profs. Jair Barboza e Leo Staudt, em Floriandpolis; a sexta ocorreu
em 2013 e foi organizada pelos Profs. Ruy de Carvalho e Gustavo
Costa, em Fortaleza; e a sétima ocorreu novamente em Salvador, em
2015, e foi organizada pelos Profs. Jarlee Salviano e Kleverton
Bacelar. As teméticas das edigdes anteriores foram: Schopenhauer e
a histéria da filosofia (I); Schopenhauer e o idealismo alemao (II);
Schopenhauer e as filosofias da vontade (III); Schopenhauer:
leitores e leituras (IV); Schopenhauer: estética e ética (V);
Schopenhauer: metafisica e significagdo moral do mundo (VI);
Schopenhauer e as artes (VII); e agora, em 2017, Schopenhauer: a
filosofia e o filosofar (VIII).

£ nosso desejo que os debates ocorridos durante o Coléquio
em torno da natureza da filosofia e do filosofar schopenhauerianos,
em parte publicados neste livro, permitam resultados multiplos,
como a ampliacdo das pesquisas sobre o pensamento do filésofo, o
fortalecimento das colaboracoes entre pesquisadores e centros de
pesquisa participantes (para o caso desta oitava edigao,
notadamente brasileiros, alemaes, italianos e japoneses); e, ademais,
a reflexdao sobre o préprio lugar da Filosofia nessa época em que as
sombras da ignorancia e dos dogmatismos se refazem de um modo
peculiar e voltam a nos encobrir.

Cabe-nos agradecer a todas e todos os autores das
Comunicagdes, bem como a todos os estudantes e professores que
contribuiram para a realizacdo do evento. Registramos um
agradecimento muito especial ao Prof. Antonio Edmilson Paschoal,
anfitridao do Coléquio na UFPR, cuja colaboracdo na organizacdo do
evento foi indispensével para o seu éxito. Agradecemos também ao
apoio financeiro da CAPES, que disponibilizou recursos mediante
edital PAEP; ao Departamento e ao Programa de P6s-Graduacao em
Filosofia da UFPR, pelo apoio financeiro e técnico; ao Nucleo de
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Estudos Nietzschianos da UFPR; ao Instituto Cultural {talo-
Brasileiro (Sdo Paulo); a Dr? Claudia Rommelt, diretora do Goethe-
Institut Curitiba, pela agradavel recepcdo durante a abertura e as
primeiras conferéncias do Coléquio; ao Prof. Matthias Kofler,
presidente da Schopenhauer-Gesellschaft (Alemanha), pelos
costumeiros apoio, participa¢do e interesse; as SecOes Brasileira,
Italiana e Japonesa da Schopenhauer-Gesellschaft, em nome de seus
respectivos presidentes ou representantes: Prof?. Maria Lucia
Cacciola, Prof. Domenico M. Fazio e Prof. Yasuo Kamata; e a todos
os vinte e seis professores conferencistas, nacionais e estrangeiros,
pelas contribuigdes a Pesquisa-Schopenhauer, cujos textos estardo
publicados no Vol. 9, N. 1 (jun. 2018) da Voluntas: Revista
Internacional de Filosofia.

(Organizadores)






A teleologia em Schopenhauer:
hipoétese regulativa ou principio metafisico?*

William Mattiol?

Em um belissimo artigo publicado em 1993 com o titulo A
questdo do finalismo na filosofia de Schopenhauer, Maria Licia
Cacciola desenvolve uma extensa discussao sobre o tema da teleologia
em Schopenhauer, apresentando de modo detalhado cada um dos
momentos importantes da obra do autor em que este tema é posto
sob escrutinio. As mesmas reflexdes reaparecem em seu livro,
publicado no ano seguinte, Schopenhauer e a questao do dogmatismo,
num capitulo dedicado especificamente ao tema. Grande parte das
ideias elaboradas no presente texto tem sua motivagao mais direta
numa discussdo com as teses de Cacciola, mesmo que este trabalho
tenha uma abordagem, por um lado, mais voltada para os aspectos
probleméticos do didlogo de Schopenhauer com Kant e, por outro,
menos “otimista” no que diz respeito a viabilidade da solugao
schopenhaueriana para o problema da teleologia e a consisténcia
interna de suas teses sobre o tema, tendo em vista os pressupostos de
sua metafisica. Vale dizer ainda que fui conduzido a este debate
primeiramente pelas reflexdes em torno do problema da teleologia

! Este texto corresponde a uma versao levemente modificada do trabalho apresentado no VIII Coloquio
Internacional Schopenhauer, que ocorreu em Curitiba entre os dias 28/11 e 01/12/2017. Uma versao
substancialmente expandida deste trabalho foi publicada no Dossié “Schopenhauer leitor de Kant” da
Revista de Filosofia Aurora (Curitiba, v. 30, n. 49, p. 205-235, jan./abr. 2018).

2 Universidade Federal Fluminense
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elaboradas por Nietzsche num conjunto de fragmentos de juventude3,
em que o filésofo pde em cena, num confronto bastante proficuo, as
teses de Kant, Schopenhauer, Lange e, indiretamente, de Darwin em
torno do tema. Apesar do nome que comparece nos ensaios de titulos
para este conjunto de fragmentos ser o nome de Kant, por vezes é
possivel ter a impressdao de que é Schopenhauer, e ndao Kant, o
interlocutor privilegiado de Nietzsche em suas reflexdes sobre o
finalismo neste momento. Mas deixarei aqui o jovem Nietzsche de
lado* e me debrugarei sobre alguns problemas que emergem do
tratamento um tanto quanto paradoxal conferido por Schopenhauer
a questao da teleologia e do finalismo em sua metafisica da natureza.

Dos problemas aos quais eu me refiro, se destacam os
seguintes, que sao colocados de forma cristalina por Cacciola:> como
é possivel a admissao de uma finalidade na natureza cuja esséncia é
uma vontade cega e, portanto, destituida de intencionalidade®? A
resposta a esse problema nos é dada por Schopenhauer com a tese
de que a finalidade é introduzida na natureza por nosso intelecto, e
nao lhe pertence objetivamente. Isso nos conduz entdo a uma
segunda questao: como pode Schopenhauer alegar que a finalidade
¢ introduzida na natureza por nosso intelecto, a0 mesmo tempo em

3 O conjunto de notas reunidas sob o titulo Sobre a teleologia (conhecido também pelo titulo “O
conceito do organico a partir de Kant”) corresponde ao plano de trabalho para a elaboracao da tese de
doutorado que Nietzsche planejava escrever sobre o tema (cf. carta ao amigo Paul Deussen do final de
abril / inicio de maio de 1868). As notas para a disserta¢ao se encontram em KGW I/4, pp. 549-578 e
correspondem aos fragmentos 62[3] - 62[57] de abril/maio de 1868.

4 Lidarei com a questao da teleologia no jovem Nietzsche em outro artigo.

5 Cf. CACCIOLA, Schopenhauer e a questao do dogmatismo, p. 76. Sobre isso, cf. ainda MALTER, Arthur
Schopenhauer. Transzendentalphilosophie und Metaphysik des Willens, p. 263s., e KEUTEL, Uber die
ZweckmdfSigkeit in der Natur bei Schopenhauer, p. 35.

® Estou usando o termo “intencionalidade” aqui para me referir ao aspecto cognitivo ou
representacional de nossa vida mental, aquele que Schopenhauer se recusa a atribuir a vontade como
coisa em si. De um modo geral, devemos entender a intencionalidade como a capacidade de se ter um
“objeto” ou um “algo” em vista, isto é, um estado em que algo é “visado”, que se caracteriza por “estar
dirigido a algo” ou “ser acerca de algo”, o que Dennett (1996, p. 35), entre outros, chama de “aboutness”.
Esse trago especifico de estados mentais estd certamente presente em intengoes, no sentido comum
do termo, mas nao deve ser reduzido a isso. Na medida em que se refere fundamentalmente ao ato de
estar direcionado a um objeto, essa nogao se confunde, portanto, com a nogéo de “representagao”, que
est4 certamente pressuposta em qualquer forma de “intencio” ou “interesse”.
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que busca fundamentar essa finalidade remetendo-a a unidade
metafisica da vontade?

Adianto que, pelo menos em parte, um dos aspectos centrais
do conjunto de problemas ao qual eu me refiro pode ser visto como
uma versao ou um desdobramento, se quisermos chama-lo assim,
do famoso “paradoxo de Zeller”, que aponta para a contradigao que
ha entre o momento transcendentalista do sistema de
Schopenhauer, construido em torno do idealismo subjetivo de Kant,
e o desenvolvimento de sua filosofia da natureza, que depende da
metafisica da vontade’. A associagdo explicita entre o que podemos
chamar de paradoxo das causas finais e o paradoxo de Zeller é feita,
por exemplo, por Otto Keutel, num artigo de 1897 intitulado Uber
die Zweckmé/Sigkeit in der Natur bei Schopenhauer, onde ele resume
o problema do seguinte modo: de acordo com o ponto de vista
kantiano e idealista do primeiro livro, Schopenhauer afirma que a
finalidade é introduzida na natureza pelo nosso intelecto; por outro
lado, porém, o proprio intelecto é visto como resultado de um
processo natural teleologicamente orientado: é a vontade que, nos
graus mais elevados de sua objetivagao, produz um intelecto para
fins de conservacio das formas organicas mais elevadas®.

Vale notar aqui que essa interpretacdo de Keutel é, por sua
vez, fundamentalmente inspirada nas criticas desenvolvidas por
Adolf Trendelenburg ja na primeira edicao de suas Investigagoes
Logicas, de 1862, e que sdo retomadas por Rudolf Haym em seu
ensaio sobre Schopenhauer de 1864. Ao menos uma parte da leitura
que pretendo apresentar aqui vai na mesma direcdo da leitura dos
autores acima citados.

Para iniciar entdo minha analise, tomarei como ponto de
partida a indicagdo, por parte de Schopenhauer, da existéncia de
uma lacuna ou de uma incompletude no tratamento kantiano da

7 Sobre isso, cf. por exemplo: CACCIOLA, Schopenhauer e a questao do dogmatismo, p. 77; MATTIOLI,
Inconsciente, intencionalidade e natureza; e SANTOS, A antinomia da teoria do conhecimento de
Schopenhauer.

8 KEUTEL, Uber die ZweckméfSigkeit in der Natur bei Schopenhauer, p. 28.
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questao da teleologia. Na verdade, é possivel identificar nas
formulacdes do autor duas sugestoes distintas acerca do aspecto
lacunar ou incompleto da critica de Kant. Em primeiro lugar, ao
reconhecer a verdade da proposicdo kantiana segundo a qual o
mecanismo ndo é capaz de dar conta de todos os fendmenos
naturais, pois “o conceito de causa e efeito nao se aplica ao todo da
natureza em geral”?, ele aponta ali a auséncia de uma teoria positiva
e consistente sobre o carater préprio da relacdo entre natureza e
conhecimento (ou entre natureza e intelecto). Poucas linhas a frente,
ele aponta uma outra lacuna, que diz respeito ao fato de Kant ter
circunscrito a impossibilidade de uma explicagdo mecanica apenas
aos fendmenos organicos, ao passo que ele proprio buscara expandir
a totalidade da natureza esta irredutibilidade ao mecanismo. Na
perspectiva da critica de Schopenhauer, porém, a existéncia dessas
duas lacunas se explica pela mesma razao: aos seus olhos, o que falta
ao argumento kantiano é o lado positivo.

Em que pesem essas criticas, as quais retornarei na sequéncia,
é bem sabido que Schopenhauer vé na limitagao kantiana do juizo
teleolégico ao registro hipotético de uso meramente regulativo dos
principios do entendimento uma solu¢ao admiravel e muito elegante
para o problema da suposta objetividade de nossas proposicoes
acerca da finalidade da natureza. E ele acompanhara Kant nesta
posicdo, mesmo que de uma maneira um tanto quanto
indeterminada se comparada ao sentido técnico do conceito
kantiano de principio regulativo. O que Schopenhauer defende,
partindo de Kant, é que “tanto a finalidade do organico quanto a
legalidade do inorganico sao primariamente introduzidas por nosso
entendimento na natureza, e concernem tao somente ao fenémeno,
nao a coisa-em-si.”*® O respectivo argumento kantiano, simplificado
por Schopenhauer na tese da origem subjetiva da necessidade que
temos de pensar os corpos naturais mediante o conceito de causa

9 SCHOPENHAUER, A. CK, p. 661.
10 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §28, p. 223.



William Mattioli | 17

final, tornou possivel desmontar a prova fisico-teolégica da
existéncia de um Deus que teria criado as coisas segundo designios
especificos. Mas aos olhos de Schopenhauer, como dito, falta a este
argumento o lado positivo. Essa critica, apenas aludida no apéndice
ao Mundo (Critica da filosofia kantiana), e ausente tanto no § 28 do
Tomo I quanto no capitulo 26 do Tomo II, aparece, explicitamente,
no capitulo “Anatomia comparada” de Sobre a vontade na natureza,
que ¢, juntamente com os textos mencionados, um lugar
privilegiado para o tratamento deste tema.

Mas tomemos inicialmente o que é dito na Critica da filosofia
kantiana. Neste texto, ao qual Schopenhauer remete o leitor em Sobre
a vontade na natureza, ele apresenta uma versao radicalmente
resumida do que considera ser o pensamento central da Critica da
faculdade de julgar, e que pode ser sintetizado nos seguintes termos:
noés nao sé podemos como devemos compreender os seres organicos
e a natureza em geral segundo um conceito de finalidade pensado em
analogia com a produgdo técnica, isto é, com as obras humanas. Essa
analogia torna compreensivel a concordancia de todas as partes do
organismo com sua totalidade, assim como o lugar desse organismo,
seu encaixe perfeito, por assim dizer, na urdidura da natureza em
geral. Tal analogia, contudo, jamais pode ser tomada objetivamente,
como fundamento explicativo dos processos naturais: sua validade é,
portanto, meramente subjetiva. Esse argumento é suficiente para
refutar a fisico-teologia, que pressupde, como fundamento das formas
naturais, uma vontade divina agindo segundo um plano pré-
concebido. E este teria sido justamente o grande mérito de Kant no
que concerne ao tema, tendo nisso David Hume como precursor a
altura, com a diferenga que Hume teria criticado o finalismo partindo
do ponto de vista empirico, a0 passo que Kant o teria criticado
reconhecendo-o como elemento a priori de nossa faculdade de julgar,
limitado a um uso meramente regulativo.

" SCHOPENHAUER, A. CK, p. 660s. E preciso notar que Schopenhauer nio usa o termo “regulativo”
nessas passagens; ele fala apenas no carater subjetivo deste modo de consideracio. Na verdade, como
pretendo mostrar, acredito que ele ndo esteja muito interessado na distin¢ao kantiana entre regulativo
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Apesar da critica kantiana estar fundamentalmente correta,
seria necessario ainda mostrar, prossegue Schopenhauer, que,
“conforme sua indole”, a natureza nédo pode ser pensada como efeito
de uma causa guiada por motivos”?. Caberia perguntar o que
exatamente o autor tem em mente quando fala aqui da “indole da
natureza”, conforme a qual ela ndo poderia ser pensada como produto
de um intelecto (de um conceito de finalidade). Estaria ele se referindo
a vontade como esséncia do mundo, ja que esta é, segundo sua tese
oficial, absolutamente destituida de cognicdo e, portanto, de
intencionalidade? Ao que tudo indica sim. Nesse caso, porém,
quereria parecer, a primeira vista, que ele esta ignorando
intencionalmente a nocdo kantiana de intellectus archetypus®. Esta é
justamente a ideia que, dentro do argumento geral da segunda parte
da terceira Critica (e que ja se encontra formulado em linhas gerais
na “Dialética transcendental” da Critica da razao pura) autoriza o uso
regulativo dos juizos de finalidade. Nao é por acaso que, no
importante paragrafo 75, Kant afirma que “a teleologia nao consegue
concluir as suas investigagoes de maneira definitiva a ndo ser na
teologia.”'* Ademais, aquela exigéncia de complementacao levantada
por Schopenhauer, se entendida nesse sentido e voltada contra Kant,
parece um pouco descabida, ja que a delimitacao kantiana do estatuto
regulativo dos juizos de finalidade impede justamente que possamos
remeter sua justificagdo a qualquer instancia objetiva, quanto menos
a uma instancia que assume uma funcao explicativa no ambito de
uma metafisica teérica, tal como é a vontade schopenhaueriana. Mas
deixemos este ponto em suspenso, por enquanto.

e constitutivo, o que faz com que sua teoria acerca da teleologia assuma fei¢oes bastante distintas
daquelas da teoria kantiana.

' SCHOPENHAUER, A. CK, p. 661.

'3 Nao entrarei aqui na discussao se a ideia de um entendimento divino pressuposta na estratégia
kantiana de legitimacdo da consideracao teleoldgica da natureza pode ser identificada a nocéo de
intellectus archetypus (sobre isso, cf. por exemplo MCLAUGHLIN 1989, p. 123s.). Para os fins do
presente estudo, considerarei que essas nocdes podem ser tratadas de modo analogo.

" KANT, 1. Critica da faculdade de julgar (CFJ), p. 399 (a paginacdo se refere a edicao da Akademie-
Ausgabe, que consta nas laterais da tradugao brasileira referenciada).
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Por ora, notemos o seguinte: no que diz respeito a justificacdo
do emprego regulativo dos juizos teleol6gicos, Kant recorre, por um
lado, a um principio a priori da faculdade do juizo: a finalidade ou
conformidade a fins (ZweckméfSigkeit), entendida como principio
proprio desta faculdade. Isso é apenas parcialmente reconhecido por
Schopenhauer, ja que, apesar de assumir, de maneira um tanto
quanto vaga, o aspecto subjetivo implicado nessa determinagao da
finalidade como principio a priori da faculdade do juizo, ele ndo
parece estar disposto a atribuir a esta faculdade nenhum principio
préprio e nenhuma autonomia frente ao entendimento e a razao's;
por outro lado, Kant recorre ainda, na justificacao do uso regulativo
dos juizos teleoldgicos, a uma determinada tessitura de ideias da
razao, que envolve tanto a ideia da totalidade da natureza (pensada
como totalidade harmonica e hierarquizada) quanto aquela ideia de
um entendimento divino (pensado como seu fundamento criador).
O fato de ndo podermos demonstrar, no plano tedrico-especulativo,
a existéncia objetiva de um tal intellectus archetypus, nao nos
impede de pensa-lo, por contraposi¢cao ao nosso proprio intelecto,
como condigao de possibilidade tanto da coordenagao das partes dos
organismos segundo um principio de autorregulacdo interno,
quanto daquela ordenacéo hierarquica da natureza como um todo,
em cuja urdidura os organismos se encaixam; mas também como
fundamento da possibilidade mesma de considerarmos os produtos
naturais como subsumiveis a sistematicidade de nossas faculdades
cognitivas, como se a natureza tivesse sido intencionalmente
desenhada de tal modo a ser por elas apreendida (ndo é demais
insistir na atencdo que deve ser dada aqui a formulacdo “como se”).
Para Kant, esse é um pressuposto para que possamos fazer ciéncia
da natureza, uma vez que esta exige uma compreensao sistematica
das leis naturais, isto é, exige que possamos articular todas as leis

5 Cf. DE CIAN, L'interpretazione schopenhaueriana della 'Critica del Giudizio', p. 81.
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naturais num sistema unificado e hierarquicamente ordenado de
acordo com nossos principios racionais'.

Schopenhauer, por seu turno, jamais traz explicitamente a
discussao esse outro lado da concepcao kantiana da teleologia, a nao
ser de modo bastante indireto, retraduzindo-o em termos de uma
“teologia popular”, que Kant teria deixado intocada sob a forma de
uma “fé alicercada num sentimento moral”, razao pela qual pode-se
denomina-la também “teologia moral”’. Do ponto de vista de seu
papel sisteméatico na argumentacao kantiana em torno da teleologia,
porém, ele parece ignorar intencionalmente o intellectus
archetypus, colocando Kant lado a lado com Hume, enxergando na
critica do primeiro uma continuidade, por assim dizer, com a critica
deste Gltimo, e vendo em sua propria concepgao o ponto culminante
dessa linha de pensamento. Nesse contexto, ele coloca ainda lado a
lado a Critica do juizo de Kant e seu prdprio ensaio Sobre a vontade
na natureza's.

Neste ponto, um leitor de Kant poderia estar inclinado a objetar
que a inovacao kantiana e sua superagao do ponto de vista humeano
consiste justamente na determinacao do papel que aquele intellectus
archetypus, enquanto ideia da razdo, tem a cumprir como condi¢ao

1® Sobre isso, cf. as seguintes passagens: “A natureza é representada nesse conceito (conformidade a
fins) como se um entendimento contivesse o fundamento da unidade do diverso de suas leis empiricas”
(CFJ, p. 181); “se devemos ao menos julgar segundo aquilo que nos é permitido compreender por meio
da nossa propria natureza (segundo as condigdes e os limites de nossa razao), nao podemos colocar
outra coisa no fundamento da possibilidade desses fins da natureza sendo um ser inteligente” (CFJ, p.
400); “a ideia de um outro entendimento possivel diferente do humano [...] tem de se encontrar aqui
como fundamento para que se possa dizer: certos produtos naturais tém de ser considerados por nés
como produzidos intencionalmente e como fins segundo a sua possibilidade, tendo em conta a
constituicao particular do nosso entendimento” (CFJ, p. 405); “a ideia da sabedoria suprema é um
regulativo na investigagao da natureza e um principio da sua unidade sistematica e conforme a fins
segundo leis universais da natureza, mesmo ali onde nao nos damos conta de tal unidade [...] Pois a
maior unidade sistematica e conforme a fins que a sua razao poderia tomar por fundamento de toda
investigacéo natural, como principio regulativo, é justamente a mesma que os autorizava a tomar por
fundamento a ideia de uma inteligéncia suprema como esquema do principio regulativo” (CRP, B 727).

7 SCHOPENHAUER, A. CK, p. 635. Vale notar que essas formulagdes néo se encontram na parte da
Critica da filosofia kantiana dedicada a terceira Critica, mas sim na parte em que Schopenhauer discute
as criticas de Kant a teologia especulativa na “Dialética transcendental” da primeira Critica.

18 SCHOPENHAUER, A. CK, p. 638.
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de possibilidade, ou ainda como condicdo de legitimidade do uso
regulativo do principio de finalidade, instaurando um campo
normativo do qual as ciéncias puramente descritivas estdo, por
natureza, banidas. Na consideracio da natureza, o conceito de
finalidade ou conformidade a fins faz um apelo tacito a
normatividade'®, na medida em que s6 pode ser devidamente
compreendido se pensado sobre o pano de fundo da nocao de
“interesse” ou de “preferéncia” e, com isso, exige igualmente uma
certa nocio, mesmo que deflacionada, de intencionalidade. E somente
no interior deste campo normativo que um conceito tal como o de
“perfeicao”, por exemplo, faz algum sentido; conceito que é utilizado
por Schopenhauer em diversos momentos importantes, tanto em sua
filosofia da natureza, isto é, em suas reflexdes em torno da evolugao
teleologicamente orientada das formas de objetivacao da vontade®®,

"9 Ver em especial a seguinte passagem da se¢ao X da Primeira Introducao a Critica do juizo (CFJ, AA XX,
P- 240; p. 54 da tradugdo brasileira): “Um juizo teleoldgico compara o conceito de um produto da natureza,
naquilo que ele é, com aquilo que ele deve ser. Aqui é dado ao julgamento de sua possibilidade, como seu
fundamento, um conceito (de fim) que o precede a priori”. Pensamos “a respeito de um produto da
natureza [...] que ele devia ser algo” e julgamos, “a partir disso, se ele é realmente assim”; cf. sobre isso o
importante artigo de GINSBORG, Kant on Understanding Organisms as Natural Purposes, p. 248ss., e
HILL, Nietzsche's Critiques. The Kantian Foundations of His Thought, p. 69.

° Cf. por exemplo MVR I, §27, p. 208s. (onde Schopenhauer fala do conflito entre os fendmenos “nos
graus mais baixos” de objetivacdo da vontade e do “fendmeno de uma ideia mais perfeita” que resulta
desse conflito, para logo a frente mencionar o esfor¢o da vontade “em vista de objetivacoes cada vez
mais elevadas” e, por fim, “a ideia mais perfeita” resultante da vitéria “sobre ideias ou objetivagdes
mais baixas da vontade”); MVR I, §28, p. 218 (onde o homem é caracterizado como a “objetivagao
mais distinta e perfeita” da vontade); MVR I, §28, p. 226 (onde se fala novamente em “objetivacoes
mais perfeitas da vontade”); MVR II, §22, p. 333 (onde lemos que “na consideracéo objetiva, o cérebro
é a florescéncia do organismo; por isso, s6 quando este alcanca a sua suprema perfeicio e
complexidade é que aquele entra em cena em seu pleno desenvolvimento”); MVR I, §22, p. 337 (onde
nos é dito que “as capacidades de representagdo com os seus 6rgaos, cérebro, nervos e instrumentos
sensoriais” aparecem cada vez mais perfeitas “quanto mais ascendemos na escala dos animais”); MVR
11, §25, 387ss. (onde ele fala da “perfeicao nunca suficientemente admirada nas obras da natureza”, da
“finalidade em virtude da qual cada vivente, em e para si mesmo, é perfeito” e do “encadeamento
engenhoso de partes separadas desenvolvido com méxima perfeigio para que as partes sejam meios e
fins umas das outras); e MVR I, §26, p. 403 (onde, dialogando com Aristoteles, ele fala da
“maravilhosa conspiracao” entre a causa eficiente e a causa final, “em virtude da qual a perfeicao (das
Beste) entra em cena como necessidade absoluta”).



22 | Schopenhauer: a filosofia e o filosofar

quanto em suas reflexoes éticas®'. Mas nao entrarei em mais detalhes
sobre esse ponto aqui*>.

Voltando ao nosso problema central, talvez seja possivel dizer
que Schopenhauer nao esta interessado exatamente na funcdo
propria assumida pela nogao de principio regulativo no argumento
kantiano, em contraposicao ao uso constitutivo dos principios do
conhecimento objetivo, o que conduz paralelamente a uma
relativizacdo da distincdo entre juizo determinante e juizo
reflexionante3. E pelo fato de passar ao largo da funciio sistematica
assumida pela distincdo entre principios regulativos e principios
constitutivos no argumento kantiano que Schopenhauer pode
afirmar que a finalidade da natureza organica tem o mesmo estatuto
da legalidade da natureza inorganica, uma vez que ambas siao
“introduzidas por nosso intelecto na natureza, e concernem tao
somente ao fendmeno, ndo a coisa em si”4. O argumento
apresentado aqui, na medida em que pretende acompanhar o

*' As passagens mais importantes relativas a esta acepcao da nogao de perfeicio se encontram no
capitulo 48 do tomo II. Cf. por exemplo MVR 11, §48, p. 727: “Um corolario do que precedentemente
foi dito é que ndo temos fundamento algum para supor que haja inteligéncias mais perfeitas que a
nossa inteligéncia humana. Pois vemos que ja esta é suficiente para conceder a vontade aquele
conhecimento em virtude do qual esta nega a si mesma e se suprime”; MVR II, §48, p. 728: “Também
dessa perspectiva notaremos que o fim de toda inteligéncia s6 pode ser reacao a vontade: porque,
entretanto, todo querer é erro; a obra ultima da inteligéncia sera a supressao do querer, a cujos fins
havia servido até entdo. De modo que até mesmo a inteligéncia mais perfeita possivel seria apenas
uma transicao para aquilo que conhecimento algum pode alcangar: sim, um tal conhecimento s6 pode
ter lugar na esséncia das coisas apenas no instante da alcancada inteleccao perfeita” Cf. ainda P II, §85,
p- 155: “a humanidade, segundo penso, deve ser o dltimo estagio alcangado [na objetivagdo da vontade,
W.M.], porque nele ja se alcangou a possibilidade da negagao da vontade, isto é, de uma reversao de
todo o anelo; com o que esta divina commedia alcanca entdo seu fim. Portanto, apesar de nao haver
qualquer razao fisica que garanta que nenhuma outra catéstrofe global ocorrera, hé, contudo, uma
razao moral, a saber, que uma tal catastrofe seria agora despropositada (zwecklos), na medida em que,
agora, a esséncia intima do mundo nao necessita de outra objetivagao mais elevada para a possibilidade
de sua redengao. Mas o moral é o nticleo ou o baixo fundamental da questéo, nao importa o quao dificil
seja para os meros fisicos compreenderem isso”.

2 Para um desenvolvimento mais aprofundado desta questao, remeto o leitor a versao expandida deste
texto: O paradoxo das causas finais. Schopenhauer leitor da 'Critica do juizo teleolégico’ (Rev. Filos.,
Aurora, Curitiba, v. 30, n. 49, p. 205-235, jan./abr. 2018).

2 Cf. DE CIAN, L'interpretazione schopenhaueriana della ‘Critica del Giudizio’, p. 81s. E nesse sentido
que também Nietzsche parece 1é-lo, em suas notas sobre a teleologia de 1868 (cf. KGW I/4, p. 565).

2+ SCHOPENHAUER, A. MVR I, §28, p. 223.
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espirito geral da Critica da razao pura, é kantiano em sua motivagao
e em suas pretensdes, mas ¢ anti-kantiano nos seus resultados e,
sobretudo, em seus pressupostos. Em primeiro lugar, ele aponta,
como mencionado, para uma dissolucio ou ao menos uma
relativizagdo da dicotomia entre principios regulativos e
constitutivos. A finalidade, que em Kant é o exemplo mais
emblematico de principio regulativo, parece ter, para Schopenhauer,
0 mesmo estatuto das proposigoes derivadas das formas puras do
entendimento e da sensibilidade: tempo, espago e causalidade. O que
ele pretende, quando assume indiretamente o carater regulativo do
principio de finalidade, é determinar sua origem e sua validade
meramente subjetiva. Mas essa mesma origem e essa mesma
validade é atribuida por ele a toda a esfera do fendmeno®s. O Gnico
meio de ultrapassamento dessa esfera é a remissao ao conceito de
vontade em seu sentido metafisico®.

O que causa um certo espanto no leitor nesse momento é a
constatacdo de que é justamente a este conceito que Schopenhauer
remete na tentativa de fundamentar a legitimidade do emprego dos
juizos de finalidade. Ora, se é verdade que ele busca, por um lado,
determinar o carater meramente subjetivo dos juizos teleoldgicos,
acompanhando assim parcialmente o espirito do argumento
kantiano, por outro lado ndo podemos ignorar que ele busca, ao
mesmo tempo, fundamentar esses juizos no principio metafisico da

? Cf. por exemplo SCHOPENHAUER, A. CK, p. 661: “era da maior importancia mostrar que o subjetivo
de nossa apreensao, para o qual Kant reivindicou espago, tempo e causalidade, estende-se também ao
nosso julgamento dos corpos naturais e, por conseguinte, a necessidade que sentimos em pensa-los
como surgidos premeditadamente segundo conceitos de finalidade [...] é tdo subjetiva quanto a
intuicdo do espaco a expor-se objetivamente, a qual, entretanto, ndo pode valer como verdade
objetiva.”

% Cf. por exemplo SCHOPENHAUER, A. P II, cap. VI, p. 112s. “Aquilo que, na mecanica, pode ser
compreendido de modo puro e pleno, até o fim, ndo vai além do puramente matematico em toda
explicacdo, esta, portanto, restrito as determinagdes do espaco e do tempo. Estes, porém, juntamente
com a totalidade de suas leis, nos sdo conscientes a priori, portanto, sé&o meras formas de nosso
conhecimento, e pertencem tiao somente as nossas representagdes. Por conseguinte, suas
determinacdes sao, no fundo, subjetivas, e ndao concernem ao puramente objetivo, aquilo que é
independente de nosso conhecimento, a coisa em si mesma.” (As referéncias aos Parerga remetem a
paginacao da edicao de Paul Deussen das obras completas que consta em Schopenhauer im Kontext).
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vontade como unidade absoluta de toda a natureza®. Cacciola
aponta com precisito uma das motivagdes principais de
Schopenhauer para esse deslocamento da questio®®: se em Kant o
principio de finalidade extrai sua legitimidade da determinacao de
uma ideia da razao, a partir da qual somos conduzidos a pensar a
natureza, hipoteticamente, enquanto totalidade harmoénica e
teleologicamente ordenada, Schopenhauer, por sua vez, ao atribuir
a razao uma fungao secundaria e um papel subalterno, recusando-
lhe qualquer atividade propriamente autdbnoma como produtora de
ideias®9, necessitara de um outro caminho para a fundamentacao do
principio do finalismo: a tese da unidade metafisica da vontade, que
se mostra como a indole propria e essencial dos fendmenos naturais.
E com isso retornamos entao ao nosso ponto de partida: a indicagao
por parte de Schopenhauer do carater lacunar da concepcao
kantiana da teleologia.

Se nos voltarmos agora ao supramencionado capitulo do
ensaio Sobre a vontade na natureza, veremos que O MeSMO
problema é formulado ali de uma forma um pouco mais clara. Nesse
texto, Schopenhauer afirma que a critica kantiana precisa ser
complementada, pois esta limitada a “verdade negativa” (auf die

*7 Cf. SCHOPENHAUER, A. MVR [, §28, p. 219s. e p. 226s.; MVR II, §26, p. 399 e p. 401; N, p. 89; cf.
ainda CACCIOLA, Schopenhauer e a questdo do dogmatismo, p. 63s.; BARBOZA, A metafisica do belo
de Arthur Schopenhauer, p. 47; DE CIAN, “Unintelligent Purposes. Schopenhauer’s Way over Kantian
Teleology”, p. 105. Nesse sentido, tanto De Cian (“Unintelligent Purposes”, p. 82) quanto Goldschmidt
(“Schopenhauer lecteur de Lamarck”, p. 214) argumentam que Schopenhauer faz aqui um uso
“constitutivo” do principio da finalidade da natureza. Concordo apenas parcialmente com essa
interpretagdo, uma vez que o sentido préprio (kantiano) da nogao de principio constitutivo mantém
ainda sua referéncia a0 mero fendmeno, caracterizando o conhecimento cientifico objetivamente
vélido, mas sem qualquer remissdo ao suposto substrato suprassensivel da natureza. No caso de
Schopenhauer, ao contrério, temos justamente uma tentativa de fundamentar o finalismo na coisa em
si, que seria a 'objetividade pura' A questdo crucial aqui depende, portanto, de como definimos a nogao
de 'objetivo’ e de 'objetividade’ Uma outra perspectiva de leitura se abre se estivermos dispostos a
interpretar o proprio conceito de vontade dentro do horizonte dos principios regulativos. Essa, porém,
ndo me parece uma leitura que faz jus a posicéo claramente anti-kantiana assumida por Schopenhauer
no tocante a tentativa de determinar os limites da metafisica (cf. CK, p. 537ss.).

8 Cf. CACCIOLA, A questao do finalismo na filosofia de Schopenhauer, p. 85.

29 Sobre suas criticas ao uso que faz Kant do conceito de “ideia”, cf. por exemplo SCHOPENHAUER, A.
MVR], §25, p. 191 e CK, p. 608.
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Negative)3°. Tendo em vista essas formulacdes, nossa pergunta
principal se colocaria nos seguintes termos: o que Schopenhauer
quer dizer com “verdade negativa” e o que ele tem mente quando
fala de um complemento necessario a esta verdade?

Ao que tudo indica, o aspecto meramente negativo da tese
kantiana consiste no fato de Kant ter apenas recusado a atribuicdo
de objetividade aos juizos teleoldgicos, sem mostrar que sua validade
meramente subjetiva repousa, em dltima instancia, no fato de que o
intelecto jamais pode ser pensado como condigao da natureza.

Pois o intelecto nos é conhecido apenas a partir da natureza
animal, e consequentemente como um principio totalmente
secundario e subordinado no mundo, um produto de origem tardia
[...] Nao foi um intelecto que trouxe a natureza a existéncia, mas a
natureza o intelecto. A vontade, por outro lado, na medida em que
tudo preenche e em tudo se manifesta imediatamente,
determinando assim o todo como seu fen6meno, aparece em toda
parte como primordial. E justamente por isso que é possivel
explicar todos os fatos teleoldgicos a partir da vontade do préprio
ente em que se encontram31.

Eis entdo o ponto central de sua critica: para ele, Kant nao
teria fornecido uma resposta satisfatéoria a pergunta pelo
fundamento positivo, por aquilo que justifica essencialmente a
atribuicdo de um finalismo a natureza - resposta que ele proprio
fornecera com seu principio metafisico da unidade da vontade,
entendida como uma vontade destituida de cognicao. Mesmo sem se
referir explicitamente a hip6tese kantiana de um entendimento
criador, Schopenhauer recusa qualquer referéncia (ainda que
hipotética) a uma intencionalidade externa ao mundo, numa critica
mordaz a fisico-teologia, e coloca na base de sua concepgao a tese do
carater essencialmente cego e nao intencional do principio

3° SCHOPENHAUER, A. N, p. 88.
3 SCHOPENHAUER, A. N, p. 8.
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metafisico imanente que fundamenta a finalidade da natureza: a
vontade una.

Contudo, ndao me parece que Schopenhauer tenha fornecido
uma resposta satisfatoria a questao de como é possivel pensar uma
vontade absolutamente destituida de cognicao como fundamento de
uma ordenacio conforme a fins na natureza. E verdade que ele
pretende substituir o principio de intencionalidade, que
tradicionalmente assume uma fungdo explicativa central na
determinacao do conceito de finalidade, pelo principio da mera
unidade. A vontade seria destituida de cognicdo, portanto, de
intencionalidade; sendo una, porém, ela se manifestaria de modo
harmonico, segundo uma estrutura de homologia, constituindo uma
natureza hierarquicamente ordenada e conforme a fins. O problema
é que, em muitas de suas formulaces, o autor ndo se mostra
inteiramente satisfeito com o principio da mera unidade, sendo
obrigado a langar mado repetidamente do principio da
intencionalidade, mesmo que essa intencionalidade nao seja
remetida a uma inteligéncia ordenadora externa a natureza, mas
pressuposta como elemento interno e imanente a forca intima da
propria natureza. Isso fica claro, por exemplo, em algumas
passagens importantes do segundo tomo do Mundo, sobretudo dos
capitulos 25 e 263%. Quanto a isso, Cacciola argumenta o seguinte:

ha uma prévia aceitacdo da hipétese do finalismo que teria por
fundamento a Vontade e, a seguir, a contestacdo de uma
intencionalidade exterior a natureza. Esse deslocamento da
questao obedece a necessidade de explicar a finalidade na natureza
de modo adequado, isto é, imanente, afastando, pois, toda e
qualquer hipétese que faca com que ela resulte da intervencao de
algo externo, de uma decisio ou de um plano intelectual.
Schopenhauer recusa terminantemente a nogdo de uma
inteligéncia ordenadora que propusesse seus fins a natureza. O

alvo de sua critica é portanto a teleologia antropomorfica.

3 Cf. em especial SCHOPENHAUER, A. MVR II, §25, p. 390s. e MVR I, §26, p. 400s.
33 CACCIOLA, A questao do finalismo na filosofia de Schopenhauer, p. 89.
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Se o que Schopenhauer recusa é a ideia de uma
intencionalidade externa a natureza, pensada nos termos de uma
teleologia antropomorfica, estariamos autorizados a supor uma
intencionalidade imanente a propria vontade e que age a partir de
dentro dos entes naturais34? Isso certamente vai contra sua tese de
base, mas parece ser um pressuposto necessario para que possamos
pensar de modo consequente a nocao de finalidade.

Essa necessidade de remeter a finalidade a um principio
intencional ou representacional me parece estar plenamente
presente ja no tomo I e atravessa, a0 meu ver, toda a teoria das
ideias, que é o pressuposto essencial da filosofia da natureza
apresentada ao final do segundo livro. As ideias, como objetidade
imediata e adequada da vontade, constituem uma dimensao
intermediaria entre a unidade desta vontade metafisica e a
diversidade dos entes naturais, funcionando ao mesmo tempo como
modelos universais que se realizam nestes entes. Mais importante
ainda: a ideia é, segundo Schopenhauer, representagiao e, nesse
sentido, algo conhecido, objeto para um sujeito3>. Enquanto tal, ela
¢ um principio intencional, cognitivo. Mas que sujeito é este que
constitui o polo cognitivo da ideia enquanto representagao

34 Essa é uma posicao que sera defendida claramente por seu discipulo Julius Frauenstadt nas Novas
cartas sobre a filosofia schopenhaueriana (1876), e justamente no contexto de uma discussao dos
problemas identificados em sua concepcao teleoldgica da natureza (cf. KEUTEL, 1897, p. 26s.). Para
ele, apesar de Schopenhauer ter estabelecido corretamente o primado da vontade sobre o intelecto, o
mestre teria cometido o erro de remeter a representacdo a um estagio tardio do desenvolvimento dos
entes naturais, quando a consequéncia correta que ele deveria ter deduzido de sua metafisica e de sua
filosofia da natureza é que tanto a vontade quanto a representagao (percepcao) devem ser reconhecidas
em todos os estagios, com diferencas apenas de grau (FRAUENSTADT, 1876, p. 182s.). Ja a atraco e a
repulsao das substancias na natureza inorganica nao podem ser concebidas como um processo cego,
sem qualquer percep¢do mutua entre aquelas substancias que buscam ligar-se entre si ou separar-se
umas das outras; mas muito menos a assimilagao e a secrecao na natureza organica. Mesmo que, em
toda parte, a vontade deva ser considerada como o primario, e a causas que movimentam a vontade
como o secundério, essas ultimas, para agirem, precisam ser percebidas de algum modo. “Por
conseguinte, a agao conforme a fins da natureza nao ocorre sem qualquer representacao; as
circunstancias externas, que agem 'como um motivo' sobre a atividade da natureza e as quais esta se
adapta, pertencem, assim como o motivo, a dimenséo da cognigio” (FRAUENSTADT, 1876, p. 184)

35 SCHOPENHAUER, A. MVR 1, §32, p. 242.
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universal? Me parece que a Unica resposta possivel a essa pergunta
é: a propria vontade. Malter denomina o horizonte dessa relagao
originaria entre vontade e ideia “transcendentalismo da esséncia”3°,
e argumenta que a representacionalizacdo
(Vorstellungsgewordensein) da vontade, que ndo é sendo seu ato
originério e essencial de auto-espelhamento, faz da vontade uma
espécie de sujeito originario: “Mas isso significa que a vontade
atemporal, inespacial e sem atributos ja é originariamente sujeito,
na medida em que - independentemente da determinacao do
principio de razao - ela ja se pde diante de si mesma como objeto
(‘ideia")”. A existéncia das ideias depende da capacidade da vontade
de se intuir a si mesma, e uma vez que elas sao eternas, segue-se dai
que “a vontade se intui a si mesma desde a eternidade”’. A partir
de seu desdobramento em mundo mediante as ideias, a vontade se
conhece a si mesma em suas objetivacdes. Trata-se aqui do
“pensamento Unico” segundo o qual o mundo é autoconhecimento
da vontade3®,

Uma leitura analoga é proposta por Jair Barboza, mas com um
enfoque no restabelecimento da unidade originaria entre o sujeito e
a vontade no momento da contemplacao estética:

A impessoalidade do instante é total. O olho que vé nao é o de um
particular, mas o 'claro olho césmico’ (klares Weltauge). O que nos
faz pensar que, quando da contemplacido da Ideia, restabelece-se
uma unidade origindria que ficara esquecida na geografia da

3% MALTER, R. Schopenhauers Transzendentalismus, p. 452.

37 MALTER, R. Schopenhauers Transzendentalismus, p. 453. Retomo aqui o argumento desenvolvido
em MATTIOLI, Inconsciente, intencionalidade e natureza, p. 94.

3 Tanto Malter (Schopenhauers Transzendentalismus, p. 444) quanto Atwell (Schopenhauer On the
Character of the World, p. 143) consideram que aquele “pensamento Unico”, a cuja explicacdo
Schopenhauer reconduz toda sua filosofia, é justamente a tese de que o mundo é autoconhecimento da
vontade; Malter defende ainda que esse autoconhecimento seria a meta visada por todo o processo de
objetivagdo, e isso do ponto de vista da propria vontade. Se essa leitura estiver correta, o que justifica a
hierarquia de seus graus de objetivacio é a determinacio de sua finalidade Gltima no dmbito da ética
soteriolégica, ja que “todo o mundo visivel é apenas a objetivacao, o espelho da vontade que a acompanha
para o seu autoconhecimento” e, com isso, “para a possibilidade de sua redencao” (SCHOPENHAUER, A.
MVRI, §52, p. 349) Sobre isso, cf. ainda CACCIOLA, Schopenhauer e a questdo do dogmatismo, p. 61).
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realidade efetiva, tragada pelo principio de razao. O 'olho césmico’,
justamente, sendo o olho impessoal desta unidade. Assim, quando
o véu de Maia daquilo que aparece é removido e a roda de xion da
existéncia cessa de girar, o individuo imergindo no estado estético
- o contemplador, por via da Ideia platonica, mirando a cristalina
imagem do Em-si - entdo, no limite, é a prépria Vontade, unidade
restabelecida, que se autoconhece no espelho da representagao.

Se, de acordo com a leitura proposta aqui, a vontade é sujeito
originario, entdo a ideia, seu correlato objetivo*®, é a forma
primordial na qual o mundo é 'visado. Nesse sentido, ela é o
principio formal (e intencional) que determina toda teleologia do
mundo natural, estabelecendo como 'fim Gltimo' de todo o processo
a criacdo necessaria das condicoes materiais para o auto-
espelhamento da vontade no mundo e, consequentemente, para sua
negacao pelas vias do intelecto humano. A vontade, portanto, ndo
seria cega, nem incapaz de conhecer, como afirma Schopenhauer em
quase todos os momentos em que fala sobre a natureza da coisa em
si em contraposicao a representagdo. Ela seria, antes de tudo, o
fundamento subjetivo de todo conhecimento possivel, e todo
conhecimento nao seria, em Gltima instancia, sendo uma etapa em
direcdo ao autoconhecimento, com vistas a sua autossupressao. Com
isso, teriamos, além da versdo “oficial” da teleologia
schopenhaueriana, expressa em sua filosofia da natureza nos
termos do que podemos chamar de uma teleologia funcional, uma
outra forma de teleologia, que podemos chamar de ética ou
soteriologica®'.

39 BARBOZA, A metafisica do belo de Arthur Schopenhauer, p. 62.

4° Num sentido que me parece préximo ao argumento apresentado aqui, Ruy de Carvalho sugere que
a ideia é o “correlato objetivo para o ser subjetivo tomado como coisa em si ou Vontade” (CARVALHO,
R. Pensamento tinico e repetigao em Schopenhauer, p. 117)

# Esse argumento se encontra mais bem desenvolvido em MATTIOLI, W. O paradoxo das causas finais.
Schopenhauer leitor da 'Critica do juizo teleoldgico’.
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Apenas a causalidade explica como
conhecemos?

Jaqueline Engelmann’

1. O processo de conhecimento conforme Kant

A busca de Kant pelas caracteristicas essenciais da razao
humana tem a pretensao dltima de delinear o caminho pelo qual se
atinge o conhecimento. S6 é possivel falar de conhecimento ap6s a
formulacao deste por meio de um juizo. Pensar sobre determinado
assunto nao é ainda conhecé-lo. Tal pensamento, para que seja
considerado conhecimento, deve ser antes de tudo formulado
através de um juizo o qual é, por sua vez, atribuido a faculdade do
entendimento, contraposta a sensibilidade.

O entendimento, por ser uma faculdade nao sensivel de
conhecimento, exclui a intuigdo como parte dele. E o conhecimento,
para Kant, se da pela unido da intuicdo com o conceito. Nao ha
conhecimento, afirma Kant, sem o elemento discursivo. Logo no
inicio da Analitica Transcendental, Kant afirma:

[...] o entendimento ndo é uma faculdade de intuigdo. Além da
intuicdo ndo ha, contudo, nenhum outro modo de conhecer senao
por conceitos. Portanto, o conhecimento de cada entendimento, pelo
menos do humano, é um conhecimento mediante conceitos, nao
intuitivo, mas discursivo. Todas as intuigdes enquanto sensiveis

! Instituto Federal de Educagao, Ciéncia e Tecnologia do Rio Grande do Norte
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repousam sobre afec¢des e os conceitos, por sua vez, sobre fungoes.
Por funcdo, entendo a unidade de acdo de ordenar diversas
representacoes sob uma representacdo comum. Conceitos, portanto,
fundam-se sobre a espontaneidade do pensamento, tal como
intuicdes sensiveis sobre a receptividade das impressoes>.

A necessidade da unido do conceito com a intuigdo reside,
conforme Kant, no fato de que pelo conceito tenho a possibilidade
de formar um juizo, mas nao ainda a representagao do objeto; para
tanto, esta unido se faz necessaria. Mas no que consistem, de fato, as
intui¢des e os conceitos?

Conforme Kant, a sensibilidade é a faculdade das intuicdes,
que podem ser tanto puras quanto empiricas. Ja do entendimento
procedem os conceitos que sdo, também, puros ou empiricos. A
verdade dos juizos que ndo consistem em meras elucidagdes
conceituais s6 é possivel a partir da unido do sensivel e do
intelectual, ou seja, faz-se necessario acrescentar intuicoes a
conceitos. As duas formas puras da intuicdo sensivel, espaco e
tempo, sdo inerentes ao homem; portanto, a priori. Ja4 a matéria -
objeto da sensacao, da intuicdo empirica - é conhecida a posteriori.

A fungao do entendimento é determinar de modo mediato,
através de conceitos, aquilo que é dado na intuicao. A sensibilidade,
por sua vez, tem como meio a receptividade das impressoes,
pressupondo sempre uma afeccao. Deste modo, as caracteristicas
essenciais da intuicdo sdo imediatez e singularidade, enquanto que
as do conceito sdo mediatez e universalidade.

Mas o que significa atribuir tais notas aos conceitos e as
intui¢des? Uma intuicdo ¢ imediata porque se refere a um objeto
através das caracteristicas que somente ele possui, como bem
lembra Thompson3 e é singular pelo fato de que, enquanto
representacdao, o é somente de um objeto individuado, segundo

? KANT, 1. Critica da razdo pura, A 93.

3 THOMPSON, M. Singular terms and intuitions in Kant’s epistemology, p. 315
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Parsons®*. O oposto ocorre no caso dos conceitos. A mediaticidade
refere-se as caracteristicas partilhadas entre os objetos e tal
caracterizacdo, por sua vez, deve ser valida universalmente>.

As interpretacoes de Parsons e Hintikka® sio bem compiladas
por Thompson, ao menos no que diz respeito as notas caracteristicas
da intuicdo. Parsons atribui o mesmo peso para as duas
caracteristicas - singularidade e imediatez. Ja Hintikka trata de
subsumir a imediaticidade a singularidade, ou seja, vé a tltima como
condicdo da primeira.

Conforme Hintikka, o significado do termo “Anschauung”
(intuigao) tem conexdo direta com o sensivel uma vez que procede
do verbo “schauen” que é traduzido como “olhar”, mas isto ndo é
motivo suficiente para estabelecer tal conexao. Com efeito, segundo
Hintikka, o conceito de intuicdo no século XVII nao implicava
necessariamente uma conexdo com a sensibilidade. Assim,
“Anschauung” é tida como uma representacao imediata de um
objeto - analogamente a apreensao que ocorre a partir da visao - e,
enquanto tal, o objeto referido é necessariamente “um”. Deste modo,
o que importa destacar é que o sujeito é afetado pela percepcao de
um objeto singular e, inevitavelmente, tal percepcao deve ser
imediata, desde que a conexao entre intuicao e sensibilidade seja
estabelecida. O ponto de vista acima descrito é criticado por Parsons.
Singularidade e imediatez estdo no mesmo plano: o objeto da
intuicao é algo diretamente dado a mente e este ‘algo’ nao é mais do
que um objeto singular.

Ora, se da sensibilidade provém as intuigdes e do
entendimento os conceitos ndo ha como, em conformidade com a
concep¢ao kantiana, afirmar a existéncia de uma intuicdo do tipo
intelectual. Intuicdes e conceitos pertencem a faculdades distintas

+ PARSONS, C. Kant’s philosophy of arithmetic, p. 14

5 Estas distingdes conduzem a ideia de que em Kant, mesmo que nao possamos obter conhecimento
da coisa em si, ela nao deixa de existir. Para Kant, as caracteristicas apreensiveis por nés, via intuigao
ou conceito, pertencem de fato ao objeto, o que para Schopenhauer é inadmissivel.

5 Cf. HINTIKKA, J. On Kant’s notion of intuition.
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que, quando conjugadas, produzem conhecimento. Na Estética
Transcendental, a justificativa de Kant encontra-se em termos de
uma intuitus derivativus em 0oposi¢cao a uma intuitus originarius.
Kant afirma: “.. nao obstante essa validade universal, nem por isso
cessa de ser sensibilidade, justamente por ser derivada (intuitus
derivativus) e nao origindria (intuitus originarius), nao sendo,
portanto, intuicdo intelectual””. A intuicaio que deriva da
sensibilidade é a tnica capaz de oferecer validade universal.

Contudo, s6 é possivel pensar um objeto a partir da intui¢do
apods unir o multiplo que a ela é dado a partir dos conceitos puros
originérios da sintese que o entendimento executa a priori. Dito de
outro modo, o ponto de partida para que possamos falar de
conhecimento, em Kant, é a sintese pura que nos fornece os
conceitos puros do entendimento - dos quais nao temos, na maioria
das vezes, consciéncia - e estes sdo ordenados em quatro titulos:
quantidade, qualidade, relagio e modalidade, cada um deles
desdobrando-se em trés categorias®.

Esta breve exposicao da teoria kantiana a respeito da
aquisicao do conhecimento pode nos levar a crer que Kant distingue
claramente as faculdades de entendimento e de conhecimento.
Porém, Schopenhauer, ao realizar uma analise minuciosa da Critica
da razao pura, mostra que em varias passagens Kant toma as duas
faculdades como sindnimas.

2. Schopenhauer: discipulo e critico de Kant

Schopenhauer concorda com Kant quanto a alguns pontos,
mas se distancia dele, principalmente, na compreensao a respeito
das intui¢des empiricas. Os nossos cinco sentidos sao insuficientes
para a efetividade da compreensdao. Fles necessitam do

7KANT, L. Critica da razao pura, Ay2.

81) Da Quantidade: unidade, pluralidade e totalidade; 2) Da Qualidade: realidade, negagio, limitagao;
3) Da Relagao: ineréncia e subsisténcia, causalidade e dependéncia e comunidade; 4) Da Modalidade:
possibilidade/impossibilidade, existéncia/nao-ser e necessidade/contingéncia.
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envolvimento do 6rgao cerebral, por assim dizer. Entdo, os sentidos,
unidos ao entendimento, sdo responsaveis pelo conhecimento
intuitivo que, por sua vez, devemos compreender como intuigao
intelectual a qual, por si s6, é também empirica.

A relagdo que Schopenhauer estabelece entre conhecimento
intuitivo e abstrato, entre conhecimento empirico e racional, torna-
o um filésofo inovador em relacéo as teorias do conhecimento até
entdo existentes. Como vimos na secdo anterior, na Analitica
Transcendental Kant explicita as doze categorias, distribuidas em
quatro titulos, para explicar como o entendimento opera através dos
juizos. Schopenhauer, por sua vez, reduz a condicao suficiente para
percepcao de objetos a apenas uma daquelas categorias, a da
causalidade. Tentaremos compreender como isso € possivel.

Em Kant, o entendimento parte dos conceitos. Em
Schopenhauer, o entendimento é condicdo para a obtencdo dos
conceitos. Por isso, os animais, por exemplo, possuem a faculdade
de entendimento, afirma Schopenhauer; porém, eles nao tém a
possibilidade de alcangar conceitos, dado que estes ja sao produto de
abstracdo. O conceito é a abstragao do contetdo apreendido. Assim
Schopenhauer rompe com a filosofia kantiana, principalmente no
que se refere a percepgao objetual mediante a critica radical a
doutrina do entendimento kantiana, o que o leva a recusar todo o
restante da teoria do conhecimento de seu mestre.

A teoria do conhecimento de Schopenhauer toma como ponto
de partida o conhecimento intuitivo e imediato, a diferenca de Kant.
Sendo assim, o conhecimento abstrato adquire um papel
secundario. Encontra-se, neste ponto, uma das memoraveis criticas
que Schopenhauer tece em relagdo a Kant, logo quando dé inicio ao
apontamento dos principais erros de seu mestre. Ele afirma:

Depois que ele [Kant] toma em consideracdo o conhecimento
intuitivo apenas na matematica, negligencia completamente o
conhecimento intuitivo restante, no qual o mundo se coloca diante
de nos, atém-se apenas ao pensamento abstrato que, entretanto,
recebe todo o sentido e valor somente do mundo intuitivo, que é
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infinitamente mais significativo, mais universal e mais rico de
conteddo, do que a parte abstrata de nosso conhecimento®.

Porém, antes de explicar em seus pormenores este modo
original de compreender o processo de aquisi¢cao de conhecimento,
Schopenhauer chama a atencdo para o fato de que Kant teria
confundido dois conceitos centrais: entendimento e razdo. Para
fundamentar esta critica, Schopenhauer destaca todas as passagens
da Critica da razdo pura, mais especificamente da Analitica
Transcendental, nas quais Kant teria confundido entendimento e
razdo.

Para Schopenhauer, o entendimento ¢ o correlato subjetivo
das intuigdes enquanto a razao é o correlato subjetivo dos conceitos,
das representagoes abstratas. O pano de fundo do conhecimento, seu
principio, é a unido das formas de espago e tempo no entendimento,
que Schopenhauer também chama de causalidade. S6 é possivel
compreender a objetualidade posta pelas relagdes espaciais e
temporais porque a causalidade é a priori. Ela é que permite o
entendimento via intuicdo empirica. Quando se torna possivel
produzir o conceito, que é abstrato, o que esta operando nao é mais
o entendimento apenas, mas a razao. Nesta instancia, o intuido ja é
conceito. De forma extremamente clara, Cacciola explicita esta
relacio em “Schopenhauer e a critica da razdo: a razdo e as
representacdes abstratas”:

O objeto individual é, para Schopenhauer, independente do
pensar; ele ja é dado na intuicdo empirica que é uma “intuicdo
intelectual”, na medida em que o entendimento é faculdade de
intuicdo. O pensamento abstrai os dados comuns dos objetos,
originando com isso conceitos universais. Os conceitos que sdo
representagdes abstratas ndo tém por funcao conferir realidade as
intuigdes, mas servem apenas para “fixar seus resultados e té-los a

9 SCHOPENHAUER, A. CK, p. 133.
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mao”. Esta faculdade de abstragdo ou faculdade conceitual néo é
para Schopenhauer o entendimento, mas sim a razao*.

Essa realidade é dada pela causalidade, apresentada como
unido das formas do tempo e do espaco. Se, por um lado, essas
formas do tempo e do espago nao sao suficientes para que haja uma
intuigao, por outro, unidas na faculdade de entendimento, resultam
na causalidade como condicdo suficiente para o conhecimento de
objetos. Como bem coloca Pernin: “A teoria da causalidade de
Schopenhauer demonstra as condi¢oes de perceptibilidade do real,
mais do que a ciéncia. Entretanto, a causalidade depende a priori do
entendimento, do qual é a tnica fungao”™. Em sua Critica da
filosofia kantiana, Schopenhauer afirma:

E ainda de se notar que Kant, sempre que quer dar um exemplo
para esclarecimento mais preciso, quase toda vez toma para isso a
ideia da causalidade, onde aquilo que é dito encaixa bem, porque a
lei da causalidade é mesmo a efetiva, mas também a tnica forma
do entendimento e as onze categorias restantes sao apenas janelas
cegas'.

A intuicao segundo a causalidade consiste na experiéncia de
ser afetado por algo, cuja representagao consiste nesse seu “fazer-
efeito” sobre os sentidos. Assim o objeto nos aparece como algo
material’3. Em Schopenhauer, alids, como nao poderia deixar de ser,
também aparece a primazia da visao em relagdo aos demais 6rgaos
sensoriais. Em se tratando do tato, olfato, paladar e audigao, a
compreensao objetual dada pelo principio de causalidade é evidente,
dado que os 6rgaos responsaveis por estes sentidos executam sua
funcdo temporalmente e é a causalidade, de fato, a uniao das formas
de espago e tempo. Portanto, toda representacao gerada através de

1® CACCIOLA, M. L. Schopenhauer e a critica da razéo, p. 93.
" PERNIN, M.-J. Schopenhauer, p. 44.

' SCHOPENHAUER, A. CK, p. 148.

13 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §4; MVR II, cap. 2.
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7

um destes quatro 6rgaos sensoriais é sempre produto de uma
intuicdo intelectual. Quando eu escuto um ruido, imediatamente
identifico este como sendo causado pela abertura de uma porta, por
exemplo, ou pelo estalo da geladeira. Sensacdo e entendimento
operam, entdo, simultaneamente. Mas 0 mesmo nao se da com a
visdo, dado que nela a percep¢do empirica ndo ocorre no nivel da
consciéncia. Nas palavras de Schopenhauer:

Para que o passo do efeito para a causa aconteca de modo
inteiramente inconsciente na viso, e desta maneira se produza a
aparéncia, como esta espécie de percepcao foi totalmente imediata,
existente s6 na sensacdo sem atuac¢do do entendimento, isto tem
sua razao parcialmente na elevada conveniéncia dos érgaos,
parcialmente no tipo de efeito exclusivamente retilineo da luz'+.

Nos ¢é possivel intuir as coisas imediatamente como estando
fora de n6s porque é em nds que se encontra a forma espacial que
atribuimos as coisas como que exteriores a n6s. Em outras palavras,
o exterior nao é possivel sem a faculdade interior espacial e temporal
que permite a cada sujeito, intuitivamente, e através da causalidade,
perceber o meu mundo. Por isso, também, “o mundo” é sempre o
meu mundo. E s6 é possivel identificar as diversas semelhancas que
habitam cada consciéncia porque possuimos a faculdade racional de

abstracdo.
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Sobre a Ideia como
objetidade adequada e imediata

Lucas Lazarini Valente'

Como ja os subtitulos dos Livros I e III da obra principal de
Schopenhauer sugerem, o filésofo tem como tema em cada um deles
um mesmo conceito, o de representacao. A diferenca da abordagem
em cada um dos livros consiste, respectivamente, na consideracao
da representacao enquanto submetida e enquanto nao submetida ao
principio de razao. A representacdo submetida ao principio de razao
¢ aquela que constitui nossa realidade empirica; a representa¢ao
abordada no terceiro livro, no entanto, é a Ideia platonica, objeto
conhecido sob condicdes bem definidas pelo fildsofo. No presente
texto, pretendemos esclarecer o que pode significar dizer que a Ideia
é objetidade imediata e adequada da vontade, ao situar o foco da
interpretacdo na relagdo entre a representacdo e o principio de
razao. Esse objetivo pode ser alcangado por meio da breve andlise
das nogoes de “imediatidade” e de “adequagdo” a partir da relagao
destas com o principio de razao suficiente. Antes disso, porém, é
preciso que facamos um réapido comentério a respeito do uso que
Schopenhauer faz da nogao de “objetidade”.

! Universidade Estadual de Campinas
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1. Objetidade e representacao

E certo que encontramos a primeira ocorréncia da noco de
objetidade na secao 18 de O mundo como vontade e representagdo,
num contexto em que Schopenhauer lanca um novo olhar sobre o
corpo do sujeito. Esse novo olhar consiste em compreender como
objetidade da vontade aquilo que anteriormente podia apenas ser
compreendido como um objeto entre objetos ou, em funcdo de seu
papel como intermediador no processo de constituigao da realidade
empirica, como objeto imediato. Mas deve a compreensdo da
objetidade se limitar a referéncia ao corpo do sujeito?

Sabemos que, uma vez tendo consciéncia de que sua esséncia
é a vontade, o sujeito tem de compreender que seu corpo (ou seja,
ele mesmo) nao é um objeto diferente dos outros que constituem o
mundo como representacao, mas sim apenas um objeto sobre o qual
ele possui um conhecimento privilegiado. Essa tomada de
consciéncia o permite estender para todo o mundo a conclusdo a
respeito de seu proprio corpo, atingida por meio dessa forma
privilegiada de conhecimento. E esse, em linhas gerais, o resultado
do assim chamado argumento analégico. O que permite a
compreensao de que, assim como é 0 caso com meu corpo, tudo que
compde o mundo como representacdo é também objetidade da
vontade. O que significa dizer que “objetidade” e “representacdo”
sd0, com uma unica ressalva, termos intercambiaveis.

Essa ressalva é a do contexto em que 0 termo se encontra
utilizado, na medida em que, no primeiro livro, Schopenhauer ainda
nao podia se referir a representacao como objetidade da vontade. No
entanto, a partir do, por assim dizer, “descobrimento” da vontade, a
intencao do filésofo é justamente a de nos fazer ver que tudo que se
nos apresenta como objeto é, em si mesmo, vontade. Que, portanto,
¢ a vontade sob a forma do objeto e que, por isso, os objetos, ou o
mundo como representacio, sao a objetidade da vontade.

Apesar da suficiéncia do argumento analdgico para
atestarmos que objetidade e representacdo sao sinénimos, podemos
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inserir aqui algumas citagdes, uma de cada um dos livros segundo,
terceiro e quarto, em que Schopenhauer se expressa de forma a nao
deixar davidas a esse respeito. No segundo livro, entre as diversas
ocorréncias dessa identificagdo, podemos mencionar uma que se
encontra no contexto de apresentacdo da vontade como una e
indivisa, onde Schopenhauer diz que “a pluralidade das coisas no
espaco e no tempo, que em conjunto sdo sua OBJETIDADE, Nao
concerne a vontade, e ela, apesar dessa pluralidade, permanece
»2

indivisa”2. J& no terceiro livro, em sua passagem de abertura, lemos:

No primeiro livro consideramos o mundo como mera
REPRESENTACAO, objeto para um sujeito; em seguida, no segundo
livro, complementamos essa consideragdo mediante o
conhecimento do outro lado do mundo, encontrado na VONTADE,
que é a UGnica coisa que o mundo revela para além da
representacdio. Em conformidade com esse conhecimento,

nomeamos o mundo Vvisto como representacao, tanto em seu todo
quanto em suas partes, OBJETIDADE DA VONTADE, ou seja, vontade

que se tornou objeto, isto é, que se tornou representacios.

E, no quarto livro, lemos que “O ser humano, como qualquer
outra parte da natureza, é objetidade da vontade”. Assim, podemos
ver que a pluralidade das coisas no tempo e no espaco, o que inclui

2 WWV I, §25: 7A, p.175; DE, p.152: “Die Vielheit der Dinge in Raum und Zeit, welche simmtlich seine
OBJEKTITAT sind, trifft daher ihn nicht und er bleibt, ihrer ungeachtet, untheilbar”; MVR 1, p.149 (italico
nosso). Para facilitar a eventual consulta do contexto no qual se inserem as passagens aqui citadas,
indicaremos, além da traducado utilizada, sempre a paginacdo de duas edicdes alemas do texto
Schopenhaueriano: da Ziircher Ausgabe e da edi¢do de Paul Deussen (as quais faremos referéncia,
respectivamente, com as siglas zA e DE). Os dados completos de cada edicdao constam nas referéncias
bibliograficas.

3WWV , §30: 7A, p.221; DE, p.199: “Nachdem wir die im ersten Buch als blof3e Vorstellung, Objekt fiir
ein Subjekt, dargestellte Welt im zweiten Buch von ihrer andern Seite betrachtet und gefunden haben,
dafd diese Wille sei, welcher allein als dasjenige sich ergab, was jene Welt noch auf3er der Vorstellung
ist; so nannten wir, dieser Erkenntnif3 gemaf3, die Welt als Vorstellung, sowohl im Ganzen als in ihren
Theilen, die Objektitdt des Willens, welches demnach besagt: der Objekt, d.i. Vorstellung, gewordene
Wille”; MVR 1, p.195 (italico nosso).

4 WWV [, §55: 7A, p.362; DE, p.339: “Der Mensch ist, wie jeder andere Theil der Natur, Objektitdt des
Willens”; MVR I, p.332.
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o0 homem e qualquer outra parte da natureza - isto é, o mundo como
representacdo, é objetidade da vontade.

Com essa sinonimia em mente, podemos passar a analise dos
adjetivos que Schopenhauer emprega para diferenciar a
representacao empirica da Ideia platdnica. Sabemos, ja a partir do
subtitulo do terceiro livro, que essa ultima é a representacdo nao
submetida ao principio de razdo. O que queremos mostrar é que é
justamente essa ndo submissdao que permite sua caracterizagao
como objetidade “adequada” e “imediata”. Acreditamos que a nogao
de “imediatidade” pode ser analisada sem a necessidade de recurso
a outra nogao ou a outro conceito, ao passo que a adequagao da
objetidade tem de ser compreendida com o auxilio da nogao de
“objetividade”.

2. Sobre o principio de razio como forma do conhecimento
interessado

Por que é que o principio de razao é determinante na forma
como podemos compreender essas nogdes? O que significa dizer que
a Ideia é a representacdao nao submetida ao principio de razao? Ou
melhor, que consequéncias podemos extrair quando dizemos que
nosso conhecimento, enquanto individuos, é guiado por esse
principio?

Schopenhauer compreende a diversidade dos seres naturais a
partir de um crescente grau de complexidade das necessidades
desses seres em relacao aos esfor¢os necessarios para a manutencao
de sua subsisténcia. Nessa escala crescente, os animais aparecem
como produto tardio e, justamente em fungao de suas necessidades
mais complexas, eles aparecem equipados com um aparato capaz de
realizar a intermediagao entre cada um deles e o mundo exterior.
Tal aparato, geralmente representado pelo cérebro, mas nao
constituido exclusivamente por ele, realiza essa intermediacdo na
medida em que se constitui como o Orgao responsavel pelo
conhecimento.
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Nos animais em geral, incluindo ai os seres humanos, esse
conhecimento se da na forma da representacdo, isto é, na forma
daquilo que é entdo compreendido como o mundo exterior. A
constituicdo dessa representacao, tal como Schopenhauer a concebe,
tem como condicdo a atuacdo da lei de causalidade. Uma vez
constituida, essa representacdao é o0 mundo para o sujeito e, apesar
de a sua condicao de possibilidade ser a atuagao da lei de causalidade
sobre algo tao subjetivo como as sensagdes recebidas pelo corpo do
individuo, esse mundo, a realidade empirica, ¢ chamado de “mundo
real objetivo™s.

No entanto, como Schopenhauer diversas vezes nos diz, o
conhecimento desse mundo real objetivo é precisamente o
conhecimento via representacao submetida ao principio de razao, e
a principal caracteristica que essa submissao traz consigo ¢ o da
restricio do conhecimento a meras relacoes. Relagdes que,
majoritariamente, sao aquelas que o individuo consegue estabelecer
entre si mesmo e as representacdes. Decorre dai que esse tipo de
conhecimento ¢ inevitavelmente interessado, como nao poderia
deixar de ser, uma vez que o conhecimento, como mencionamos,
surge como um produto tardio de um desenvolvimento gradual dos
seres, desenvolvimento que, de acordo com Schopenhauer, tem de
ser visto sob a dtica da vontade se manifestando na busca de
maneiras de obtencao daquilo que é seu Unico e constante objetivo:
a manutencao da vida. Em outras palavras, e utilizando uma
formula comum no ambito da filosofia schopenhaueriana, o
conhecimento é uma mera ferramenta a servico da vontade®.

Dessa maneira, a objetividade atribuida ao mundo real tem de
ser colocada em questdo. E isso na medida em que, com a nocao de
“objetividade”, pretendemos geralmente designar aquilo que ¢é
proprio ao objeto e que, supostamente, nao sofreria qualquer
interferéncia por parte do sujeito que o conhece, ficando, assim, livre

5Ver SG, §18: ZA, p.45; DE, p.137.
5 Ver WWV I, §33: 74, p.220; DE, pp.207-8; MVR I, P.203.
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de tragos de subjetividade. No entanto, como acabamos de ver, é
justamente essa subjetividade que se vé impossibilitada em uma
forma de conhecimento que depende do principio de razao. Além do
conhecimento daquilo que se encontra na presenca do sujeito ser
sempre avaliado em funcdo de sua relagio com o sujeito que
conhece, isto é, com a vontade deste, também a mera associagdo de
pensamentos é direcionada por essa vontade, como vemos na
seguinte passagem do capitulo 14 do segundo volume da obra
principal:

O que, entretanto, pde em atividade a associagdo de pensamentos
[...] é, em dltima instancia ou ainda no segredo do nosso interior,
a VONTADE, que impulsiona o seu servidor, o intelecto, segundo a
medida das forcas deste, a enlacar pensamentos, a evocar 0
semelhante, o simultineo e reconhecer fundamentos e
consequéncias: pois no interesse da vontade é que em geral
pensamos, a fim de nos orientarmos o melhor possivel em todas

as situacoes’.

E justamente essa atuacio da vontade sobre o conhecimento
que o turva, que faz com que ele sempre seja tingido com as cores
do interesse do individuo e, assim, perca seu carater de objetividade.
Nessa forma de conhecimento, o objeto acaba por possuir menos de
si mesmo e mais daquilo que o sujeito imprime nele. Nesse sentido,
podemos dizer que € justamente a sua caracteristica de objeto
enquanto tal que é prejudicada, que é sua objetidade que ¢é
“reduzida”. Por mais que essa forma de conhecimento constitua,
como nao poderia deixar de ser, uma relacdo entre sujeito e objeto,
o que também pode ser dito de outra maneira, a saber, que nesse
momento o objeto é constituido; esse objeto, no entanto, tem sua

7WWV I, Kap. 14: ZA, p. 158; DE, p. 149: “Was aber die Gedankenassociation selbst [...] in Thétigkeit
versetzt, ist, in letzter Instanz, oder im Geheimen unsers Innern, der WILLE, welcher seinen Diener,
den Intellekt, antreibt, nach Maaf3gabe seiner Krifte, Gedanken an Gedanken zu reihen, das Aehnliche,
das Gleichzeitige zuriickzurufen, Griinde und Folgen zu erkennen: denn im Interesse des Willens liegt,
dafd iiberhaupt gedacht werde, damit man moglichst orientirt sei, fiir alle vorkommenden Félle”; MVR
11, p. 165.
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objetidade afetada e, como essa afetagdo se da na forma da redugao
daquilo que é proprio ao objeto, podemos nos referir a isso como a
objetidade inadequada.

Ainda que abstraissemos dessa andlise a metafisica
schopenhaueriana e nos mantivéssemos apenas no registro de sua
filosofia transcendental, isto é, ainda que deixassemos de lado o fato
de que o conhecimento é guiado pelo interesse do individuo
manifestado em sua vontade, ainda assim no nos livrariamos dos
tracos de subjetividade que sdo transferidos ao objeto. Basta nos
lembrarmos de que as formas desse conhecimento, tempo e espacgo,
dizem respeito aquilo que é conhecido apenas na medida em que é
conhecido. O que significa que simplesmente por conhecermos as
coisas por meio de determinagbes espago-temporais o objeto
conhecido ja é resultado de uma consideravel distorcao, distor¢ao
que afeta sua objetidade.

O que dissemos a respeito da influéncia da vontade sobre o
conhecimento é expresso por Schopenhauer também de outra
forma, ao dizer que aquilo que chamamos de “Eu” consiste na
identidade do sujeito do conhecer com o sujeito do querer®. O que
leva Schopenhauer a essa formulacdo é justamente sua concepc¢ao
da impossibilidade de uma forma de conhecimento que nao se
expresse através da correlacdo necessaria entre sujeito e objeto:

Todo conhecimento pressupde inevitavelmente sujeito e objeto.
Dai que também a consciéncia de si nao seja absolutamente
simples, mas dividida, assim como a consciéncia de outras coisas
(isto é, a capacidade de intuigdo), em algo que é conhecido e algo
que conhece. Aqui, aquilo que é conhecido se apresenta completa

e exclusivamente como vontade?.

8 Ver SG, §42: 7a, p. 160; DE, p. 251: “Die Identitit nun aber des Subjekts des Wollens mit dem
erkennenden Subjekt, vermoge welcher (und zwar nothwendig) das Wort »Ich« beide einschlief3t und
bezeichnet, ist der Weltknoten und daher unerklirlich”.

9 Ver SG, §40: ZA, p. 157; DE, p. 248: “Jede Erkenntnif? setzt unumgénglich Subjekt und Objekt voraus.
Daher ist auch das Selbstbewuf3tseyn nicht schlechthin einfach; sondern zerféllt, eben wie das
Bewuf3tseyn von andern Dingen (d.i. das Anschauungsvermdgen), in ein Erkanntes und ein
Erkennendes. Hier tritt nun das Erkannte durchaus und ausschlief3lich als Wille auf”.
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Naéo decorre dessa sua concepgao, no entanto, a necessidade
da submissao ao principio de razdo para que o conhecimento se
configure como tal. Acontece que a forma de conhecimento do
sujeito enquanto individuo se da dessa maneira. Tendo em mente
essa dupla composicdo do “eu” mencionada ha pouco, podemos
reformular o que dissemos acima, a respeito das razdes para a
representacdo empirica ser considerada como objetidade
inadequada. Podemos agora dizer que a razao para sua inadequagao
advém da influéncia do sujeito do querer no processo de
conhecimento. E o sujeito do querer o responsavel pela introducio
do elemento subjetivo na representacdo, na medida em que € nele
que temos que reconhecer a fonte de todo interesse manifestado na
forma de conhecimento guiado pelo principio de razao.

Assim, podemos dizer que o sujeito do querer atua como um
elemento mediador do conhecimento. Na medida em que, por assim
dizer, atua como um filtro daquilo que é conhecido, ele sempre torna
impossivel o estabelecimento de uma relacdo de imediatidade entre
sujeito e objeto.

A partir dessas consideracdes, podemos dizer com alguma
seguranga que o principio de razao, na medida em que é a forma de
todo conhecimento interessado, isto é, guiado pela vontade, é aquilo
que faz com que a representacdo, a objetidade, tenha de ser vista
como inadequada e mediada.

3. Sobre a Ideia como representacdao nao submetida ao principio
de razao

Como ja dissemos, no contexto do primeiro livro, no qual a
representacdo submetida ao principio de razdo é tematizada, essa
representacao nao é chamada de objetidade da vontade e, portanto,
ndo é tampouco chamada de objetidade inadequada e mediada. O




Lucas Lazarini Valente | 51

que fazemos aqui é apenas tentar mostrar que o que faz da Ideia a
objetidade adequada e imediata é precisamente a negacdo da sua
submissao ao principio de razdo, que, como indicamos, significa
uma mediagao por parte da vontade e uma consequente reducao do
seu carater de objetividade, a qual traz como consequéncia a
inadequacao da objetidade.

No terceiro livro, no entanto, uma vez que a representacao ja
foi revelada como objetidade da vontade, a Ideia platonica, que “é
necessariamente objeto, algo conhecido, uma representacao”?, pode
ser reconhecida como objetidade. Como a condicdo de seu
conhecimento - e, consequentemente, sua condicao em geral, como
pretendemos mostrar em outro lugar - é a supressiao da
individualidade no sujeito que conhece, o que significa o abandono
do principio de razao como fio condutor do conhecimento, ela
podera ser descrita como a objetidade adequada e imediata. Mais do
que isso, “a Ideia é para nos apenas a objetidade imediata e, por isso,
adequada da coisa em si”". Isto é, a Ideia é objetidade imediata e,
portanto, adequada. O que significa que, como diziamos acima, ela
pode ser considerada adequada pelas mesmas razdes que é vista
como imediata.

Se nao quisermos compreender sua adequacao e imediatidade
a partir da negacdo dos predicados atribuidos a representacao
empirica que apresentamos acima, podemos analisar, por exemplo,
a seguinte passagem, contida, agora sim, no terceiro livro, ja tendo
a Ideia platonica como tema. Nessa passagem, Schopenhauer
primeiramente expde mais uma vez e por meio de novas expressoes
o que significa ndo mais conhecer via principio de razao suficiente e
depois destaca as caracteristicas da intuigao dai resultante:

1 WWV 1, §32: 7A, p.228; DE p.206: “Die Platonische Idee hingegen ist nothwendig Objekt, ein
Erkanntes, eine Vorstellung,...”; MVR I, p.202.

"WWV 1, §32: 7A, p.227; DE p.205: “vielmehr ist uns die Idee nur die unmittelbare und daher adaquate
Objektitdt des Dinges an sich”; MVR I, p.201 (italicos nossos).
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Quando, elevados pela forca do espirito, nés deixamos de lado o
modo comum de consideragao conforme o principio de razdo, cujo
fim Gltimo é sempre a relagdo com a propria vontade; logo, quando
nao mais consideramos o Onde, o Quando, o Porqué e o Para Que
das coisas, mas Unica e exclusivamente o seu QUE; noutros termos,
quando o pensamento abstrato, os conceitos da razao ndo mais
tomam conta da consciéncia, mas em vez disso, todo o poder do
espirito é devotado a intuigdo, afundando-nos completamente
nesta, e a consciéncia inteira é preenchida pela calma
contemplagdo do objeto natural que acabou de se apresentar, seja
uma paisagem, uma arvore, um penhasco, uma construgdo ou
outra coisa qualquer; quando, conforme uma significativa
expressao germanica, a gente se PERDE por completo nesse objeto,
isto é, esquece o proprio individuo, a prépria vontade, e permanece
apenas como claro espelho do objeto: entdo é como se apenas o

objeto ali existisse, sem que alguém o percebesse [...]"%.

Quando nosso conhecimento ndo mais é guiado pelo principio
de razao e, assim, conhecemos a Ideia, o sujeito se transforma em
mero espelho do objeto. O que pode ser expresso também pela
formulacao utilizada na sequéncia: nesse caso, é como se o objeto
existisse sem alguém que o percebesse. E claro, sabemos que, para
Schopenhauer, tentar conceber um objeto que nao é conhecido por
ninguém € algo impossivel porque contraditério em si mesmo. No
entanto, a apreensao aqui compartilhada é a de que, no
conhecimento da Ideia, porque o principio de razdo é suspenso e nao
ha mais a intromissao de elementos subjetivos na contemplacao do

> WWV I, §34: 7A, pp.231-2; DE, p.210: “Wenn man, durch die Kraft des Geistes gehoben, die
gewohnliche Betrachtungsart der Dinge fahren 1d3t, aufhort, nur ihren Relationen zu einander, deren
letztes Ziel immer die Relation zum eigenen Willen ist, am Leitfaden der Gestaltungen des Satzes vom
Grunde, nachzugehen, also nicht mehr das Wo, das Wann, das Warum und das Wozu an den Dingen
betrachtet; sondern einzig und allein das Was; auch nicht das abstrakte Denken, die Begriffe der
Vernunft, das Bewuf3tseyn einnehmen l43t; sondern, statt alles diesen, die ganze Macht seines Geistes
der Anschauung hingiebt, sich ganz in diese versenkt und das ganze Bewuf3tseyn ausfiillen 13t durch
die ruhige Kontemplation des gerade gegenwartigen natiirlichen Gegenstandes, sei es eine Landschaft,
ein Baum, ein Fels, ein Gebdude oder was auch immer; indem man nach einer sinnvollen Deutschen
Redensart, sich géanzlich in diesen Gegenstand verliert, d.h. eben sein Individuum, seinen Willen,
vergif3t und nur noch als reines Subjekt, als klarer Spiegel des Objekts bestehend bleibt; so dafd es ist,
als ob der Gegenstand allein da wire, ohne Jemanden, der ihn wahrnimmt...” (MVR, p. 206).
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objeto, é como se ele se apresentasse como ele seria em si mesmo,
uma vez que nao ha mais a deformacao do objeto que resulta de sua
contemplacdo através da interferéncia de interesses individuais.
Assim, o objeto é apreendido com a maior objetidade possivel, isto
é, livre de qualquer subjetividade e, justamente por isso, como
sugerimos acima, consiste na objetidade adequada da vontade.

Se, no entanto, for objetado que nao ha relacdo entre por um
lado, a objetividade da intuicdo e, por outro, sua adequacdo,
podemos também recorrer ao texto schopenhaueriano. No ambito
de sua consideracao a respeito do génio, Schopenhauer diz que

a GENIALIDADE nada € sendo a OBJETIVIDADE mais perfeita, ou seja,
orientacao objetiva do espirito, em oposigao a subjetiva, que vai de
par com a propria pessoa, isto é, com a vontade. Em consequéncia,
a genialidade é a capacidade de proceder de maneira puramente
intuitiva, de perder-se na intuicao e de afastar por inteiro dos olhos
o conhecimento que existe originariamente apenas para o servigo
da vontade, isto é, deixar de lado o préprio interesse, o préprio
querer e seus fins, com o que a personalidade se ausenta
completamente por um tempo, restando apenas o PURO SUJEITO QUE

CONHECE [...]"3.

Sabemos que é precisamente o génio que possui a capacidade
de intuir a Ideia. Nesse trecho, vemos que o que caracteriza o génio
é a sua capacidade de intuir o objeto de forma objetiva, e
Schopenhauer opoe essa objetividade da intuicao aquela que leva em
conta os interesses individuais e é, assim, subjetiva. Ora, como ja
haviamos indicado, a objetividade no conhecimento advém da nao

3 WWV 1, §36: ZA, pp.240; DE, p.218: “..so ist GENIALITAT nichts Anderes, als die vollkommenste
OBJEKTIVITAT, d.h. objektive Richtung des Geistes, entgegengesetzt der subjektiven, auf die eigene
Person, d.i. den Willen, gehenden. Demnach ist Genialitdt die Fahigkeit, sich rein anschauend zu
verhalten, sich in die Anschauung zu verlieren und die Erkenntnif3, welche urspriinglich nur zum
Dienste des Willens daist, diesem Dienste zu entziehn, d.h. sein Interesse, sein Wollen, seine Zwecke,
ganz aus den Augenzulassen, sonach seiner Personlichkeit sich auf eine Zeit vollig zu entdufBern, um
als REIN ERKENNENDES SUBJEKT,...”; MVR I, p.214. Matthias KoRler também aponta a relacéo estabelecida
entre objetividade e a classificacdo da objetidade como adequada. Ver KORLER, M. Zur Rolle der
Besonnenheit in der Asthetik Schopenhauers, p. 126.
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submissao deste ao principio de razao, o que aqui é repetido quando
Schopenhauer diz que a genialidade consiste na capacidade de
afastar dos olhos “o conhecimento que existe originariamente
apenas para o servico da vontade”. Por fim, dizer que a forma de
conhecimento do génio é aquela na qual apenas o puro sujeito do
conhecimento se encontra ativo significa dizer que, daquela
composicao do “eu” que Schopenhauer apresenta no texto de Sobre
a quadruplice raiz, o sujeito do querer ndao mais exerce sua
influéncia, ndo mais turva a relagdo com o objeto. Nao ha mais,
portanto, a mediacao geralmente realizada por ele.

Assim, de um mesmo trecho podemos nado s extrair a
confirmacao textual para nossa defesa da relagao entre objetividade
e objetidade, o que julgdvamos necessério para a interpretacao da
no¢ao da adequacgdo da Ideia como objetidade da vontade, mas
também observar de que maneira essa relagdo também nos conduz
a nocgao da auséncia de mediacao por parte da vontade. O que
reforca a explicacdo de por que Schopenhauer diz que ela é imediata
e, portanto, adequada.

O que esta por tras dessas consideragoes é a nossa hipétese de
leitura de que a Ideia platonica, ao invés de ser compreendida como
um elemento que de alguma forma condiciona a representagao, ou
a experiéncia, deveria, ao contrario, ser entendida como dependente
desta experiéncia. O presente texto integra a tentativa de defesa
dessa interpretacdao na medida em que, ao reforcar a relagdo entre
imediatidade, adequacdo e ndo submissdo ao principio de razao,
permite o proximo passo, que é o de compreender essa nao
submissao nao como anterior a constituigao da forma ordinaria de
conhecimento, mas, sim, como suspensao dessa forma, o que s
poderia ocorrer uma vez que o conhecimento empirico ja se
encontrasse estabelecido.
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4

O conhecimento imediato e intuitivo da
identidade metafisica de todos os seres em
Schopenhauer

Diana Chao Decock®

Ao longo de sua obra, Schopenhauer nao nega esforcos para
ressaltar a sua admiragao pela sabedoria indiana, especialmente,
pelo texto sagrado Upanixades®. Embora a real influéncia desta obra
e a genuina autenticidade da mesma sejam questionadas por
intérpretes schopenhauerianos e indélogos contemporaneoss,
Schopenhauer a toma como a obra capaz de revelar o fundamento
metafisico da ética, sob a férmula tat twam asi4, “isso és tu”. Para
ele, os sabios bramanes transformaram em palavras o conhecimento
imediato e intuitivo da identidade metafisica de todos os seres,
aquilo que até entdo a tradigao filoséfica ocidental jamais conseguiu
alcancar. Possivelmente porque a filosofia ocidental conferiu seus
esforcos para provar abstratamente como uma agao dotada de valor
moral deveria ser, ao invés de questionar como ela de fato é, seu

1 Pontificia Universidade Catdlica do Parana; Universidade de Sao Paulo
? Utilizaremos o termo Upanixades como transliteragao portuguesa da palavra Upanishad, presente
no Diciondrio Houaiss da Lingua Portuguesa.

3 Sobre o tema, conferir meu artigo: DECOCK, D.C. O encontro de Schopenhauer com o pensamento
indiano: influéncia e legitimidade. Revista Voluntas: Estudos sobre Schopenhauer, vol. 7, no 2, 2°
semestre de 2016, pp. 27-37.

4 Utilizaremos a transliteracao tat twam asi, visto que é a mesma utilizada por Schopenhauer,
destacando, assim, que estamos fazendo uma anélise da filosofia schopenhaueriana e nao dos textos
sagrados indianos.
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surgimento, seu fundamento. Consciente dos limites da capacidade
racional e de todo saber abstrato, Schopenhauer tenta transformar
em conceitos verdades que s6 podem, a seu ver, ser apreendidas em
sua completude intuitivamente. Por isso faz questao de afirmar que
sua filosofia ndo pretende responder a todas as questdes, ja que, se
esse fosse o caso, tratar-se-ia de uma doutrina da onisciéncia, uma
vez que para ele “ha um limite onde a reflexdo pode ir, ela ilumina
uma parte mas o horizonte permanece sombrio”. Mesmo diante
deste limite, Schopenhauer acredita que conseguiu criar uma
doutrina capaz de elucidar o fundamento da ética que foi
apresentado embrionariamente pela sabedoria indiana.

Pensando assim, o objetivo deste texto é o de demonstrar
como Schopenhauer faz uso da férmula indiana tat twam asi para
iluminar um terreno que até entdao, segundo ele, permanecia na
escuriddao. Para tanto, analisaremos as passagens nas quais
Schopenhauer faz uso do termo sanscrito. A primeira apari¢ao do
termo estd na primeira edi¢io de O mundo como vontade e
representagdo, de 1818, mais especificadamente no paragrafo 44 do
Livro II, o qual é dedicado as suas consideracoes estéticas. Porém, é
no Livro IV que Schopenhauer desenvolve a sua doutrina ética e
reserva ao termo tat twam asi, nos paragrafos 63 e 66, um local
privilegiado. Todas as outras apari¢des do termo também se fazem
presentes na analise ética do autor, seja no paragrafo 22 de Sobre o
fundamento da moral, de 1840, quanto no capitulo 44, Sobre a ética,
do Tomo I de O mundo como vontade e representacao, de 1844, no
paragrafo 177 do capitulo Sobre a religiao e no paragrafo 115,
capitulo Sobre a ética, estes dois ultimos dos Parerga Paralipomena
II, de 1851.

Ao investigarmos as passagens nas quais o termo sanscrito® é
utilizado, pretendemos verificar os limites epistemolégicos e as

5 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Capitulo 47 Sobre a ética, p.706.

® Em nossa anélise mostraremos como o o filésofo aleméo encontra na férmula indiana a expressio
para a sua fundamentacdo metafisica da ética. No entanto, vale ressaltar que Schopenhauer faz uma
interpretacdo de tat twam asi, a qual nao é necessariamente fidedigna aos textos sagrados ou a como
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implicagdes éticas do conhecimento metafisico da identidade de
todos os seres. Em rela¢do aos limites epistemologicos, almejamos
verificar como este conhecimento, expresso pela férmula tat twam
asi, contrapde-se essencialmente ao conhecimento do principio de
razao expresso por outra sabedoria indiana, a saber, o Véu de Maya,
demonstrando como tal conhecimento revela uma forma de intuigao
que difere significativamente da intuicio empirica, proposta no
Livro II, e se aproxima da intui¢do pura-estética, presente no Livro
III de O mundo como vontade e representacdo. Sobre as implicacdes
éticas, verificaremos, em um primeiro momento, como a expressao
tat twam asi corresponderia ao que o pensador toma por esséncia
verdadeira da virtude e como ela é capaz de ilustrar o fundamento
de uma acdo dotada de valor moral, a saber, a compaixao.
Posteriormente, mostraremos como a mesma expressao também é
um regulador de conduta da prética ascética.

Os limites epistemoldgicos da formula indiana “tat twam asi”

No capitulo 47, intitulado A propdsito da ética, do Tomo II de
O mundo como vontade e representacdo, Schopenhauer reconhece
ter demonstrado no paragrafo 22 de Sobre o fundamento da moral
como, somente a partir do conhecimento imediato e intuitivo da
identidade metafisica de todos os seres, provém toda auténtica
virtude. De fato, sempre que faz referéncia as suas reflexdes éticas,
Schopenhauer assevera que a esséncia da verdadeira virtude s6 pode
ser compreendida para além do principio de razdo e que a propria

os sébios bramanes da India a compreendiam milénios atras. Como ja demonstramos no artigo
Influéncia e legitimidade no encontro de Schopenhauer com o pensamento indiano, os indélogos
contemporaneos alertam para a falta de autenticidade dos textos lidos por Schopenhauer, visto que
Oupnek’hat é uma traducao em latim de uma tradugao persa de 1657, e a versao de Bhagavad Gita é
uma adaptagdo para o alemao de uma tradugdo inglesa de 1784. Nossa proposta, no entanto, nao é
verificar a legitimidade da interpretacio schopenhaueriana, ou entdo comparar diferentes
interpretagdes do termo, mas compreender como para Schopenhauer o termo tat twam asi expressa
a identidade metafisica de todos os seres.
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agao virtuosa nao necessita de qualquer conhecimento abstrato’.
Ressalta, ainda, no paragrafo 66 de O mundo como vontade e
representacdo, que nao ha como mediante conhecimento abstrato
uma virtude auténtica fazer efeito. Esta “s6 pode brotar do
conhecimento intuitivo, o qual reconhece no outro individuo a
mesma esséncia que a propria”®. E ainda faz questdo de alertar que
tal conhecimento permanece inacessivel para a maior parte da
humanidade. Porém, ndo soa claro em sua argumentagao qual é o
tipo de intuigao capaz de apreender esta identidade metafisica, visto
que o filésofo faz uma andlise precisa, ao longo de sua obra filoséfica,
de duas formas de intuigao: a empirica e a estética.

Fica evidente que a referida forma de intuicdo jamais poderia
ser a empirica, visto que esta segue o principio de razao. No Livro I
de O mundo como vontade e representacao, Schopenhauer, em sua
teoria do conhecimento, demonstra como ocorre o processo
cognitivo a partir de duas faculdades do intelecto, a saber, o
entendimento e a razao, as quais, segundo ele, Kant néo foi capaz de
diferenciar apropriadamente. Em contraposi¢ao a seu mestre, como
demonstra em seu Apéndice de sua primeira obra publicada,
intitulado Critica a filosofia kantiana, Schopenhauer afirma que a
intuicdo nao é uma capacidade prépria da sensibilidade, ou seja,
uma mera receptividade das impressdoes do objeto. Para ele, é
improvavel considerar que o objeto nos é dado de fora e s6
posteriormente seja pensado pela capacidade racional. Afinal, “a
impressao nao passa de uma mera sensagao nos 6rgaos dos sentidos,
e s6 pela aplicagaio do ENTENDIMENTO (isto é, da lei da
causalidade) e das formas da intuicao do espaco e do tempo é que o
nosso INTELECTO converte essa mera sensagao em uma
REPRESENTACAO™.

7 SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 63,
8 SCHOPENHAUER, A. MVR I, § 66, p.468.
9 SCHOPENHUAER, A. MVR, Apéndice, Critica da filosofia kantiana, p.551.
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Essa primeira forma de representagdo é puramente intuitiva,
sendo ela necessariamente o conteido da representacao abstrata, a
qual é desenvolvida posteriormente pela capacidade racional.
Schopenhauer, todavia, frisa que o entendimento é a capacidade
fundamental do intelecto, na qual o espago e o tempo se unem,
viabilizando todas as representagdes, isto é, a percepcao da causa e
do efeito de um objeto, que se desenvolvem gragas as formas a priori
do principio de razdo, a saber, o tempo e o espaco. Para ele, a intuigao
produz um conhecimento efetivo a partir da percepcao do objeto
pelos 6rgaos sensoriais e pela impressdao produzida em nosso
cérebro, de maneira predominantemente imediata e instantanea. Ao
se intuir um objeto é compreendido sua figura exclusiva e particular,
sem qualquer forma de julgamento.

Na analise cognitiva de Schopenhauer, torna-se evidente a
primazia do entendimento e da representacao intuitiva sobre a razao
e a representacdo abstrata. No entanto, essa forma de intuicdo
apresentada no Livro I de O mundo como vontade e representacdo
ainda esta presa ao principio de razao, este que nas reflexdes éticas
de Schopenhauer nédo poderia fornecer o conhecimento imediato da
esséncia metafisica de todos os seres. Isso porque o individuo ainda
estaria preso ao Véu de Maya, outro termo indiano ao qual
Schopenhauer da uma centralidade especial em sua fundamentagéao
filosofica e que se contrapde significativamente ao termo tat twam
asi.

No paragrafo 63 de O mundo como vontade e representagao,
Schopenhauer elucida que “o Véu de Maya turva o olhar do
individuo comum™®, imerso ao principium individuationis, o
individuo ndo é capaz de apreender a coisa em si, somente o
fendmeno, preso ao tempo e ao espaco. E é justamente a partir do
principio de individuagao que surge o egoismo e a impossibilidade
de se reconhecer no outro. No paragrafo 22 de Sobre o fundamento
da moral, Schopenhauer esclarece que a diferenga da propria pessoa

' SCHOPENHAUER, A. MVR 1, §63, p.450.
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em relacio a pessoa alheia é fruto da experiéncia. Pois o
conhecimento do nosso eu, viabilizado pela intuicio do nosso
cérebro, efetuada pelos dados dos sentidos, ou seja, a intuigao
empirica, faz com que o individuo conhega o corpo como um objeto
no espago.

Para o filésofo alemao, a “multiplicidade e a diferenca
numérica dos seres” repousa no espaco e no tempo, que sao formas
da nossa intuicdo, “pertencem a esta e nao as coisas conhecidas por
meio dela e ndo podem pois, jamais, ser uma determinacdo das
coisas em si mesmas”"'. O tempo e o espaco pertencem unicamente
ao fenomeno delas e assim s6 sdo possiveis em nossa consciéncia do
mundo exterior, a qual esta presa as condicoes fisiolégicas. Para
tanto, a multiplicidade dos individuos é mera aparéncia, pois tais
formas sdo alheias a coisa-em-si, a verdadeira esséncia do mundo
que unifica todos os seres.

Porém, se esta claro para Schopenhauer que ndo é pela
intuicio empirica que ocorre o conhecimento da identidade
metafisica de todos os seres, pois esta ainda estd presa ao Véu de
Maya, é preciso perguntar se ha alguma relacdo com a intuicdo
estética, apresentada no Livro III de O mundo como vontade e
representacao.

De fato, ndo podemos negar que a primeira vez que
Schopenhauer faz o uso do termo tat twam asi é em tal livro. Em
sua andlise sobre a jardinagem, ele afirma que nao somente pela
arte, mas pela “intuicao contemplativa das plantas” em seu estado
“livre, natural e descontraido” é possivel ter o conhecimento das
Ideias. O grande livro da natureza revelaria os diversos graus e
modos da manifestagao da vontade, esta que em todos os seres é a
Unica e a mesma. E ainda ressalta que,

caso tivéssemos de fornecer a reflexdao do espectador também a
informagdo sobre a sua esséncia intima, usariamos antes aquela
formula sanscrita, com tanta frequéncia empregada nos livros

" SCHOPENHAUER, A. E/E, § 22, p. 214.
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sagrados dos hindus, chamada Mahavakya, isto é, a grande
palavra, que soa Tat twam asi, ou seja, “esse vivente és tu'>.

No livro III de O mundo como vontade e representagao,
Schopenhauer apresenta uma forma de intuicao que, diferente da
exposta no Livro I, escapa ao principio de razao e apreende um
conhecimento independentemente do tempo, do espaco e da
causalidade. Ela é capaz de apreender uma realidade para além
daquela que nos é visivel, a saber, as ideias, as quais estdo isentas
“ndo apenas do tempo, mas também do espago: a ideia ndo é
propriamente uma figura especial que oscila diante de mim; ao
contrario, é a expressdo, a significacdo pura, o ser mais intimo da
figura, que se desvela e fala para mim”*.

A partir das consideragdes estéticas de Schopenhauer,
podemos ver um paralelo entre a intuicao pura/estética e a intuigao
da identidade metafisica de todos os seres. Principalmente, por em
ambos 0s casos nao operar o principio de razao. No livro IV de O
mundo como vontade e representacdo, encontramos mais indicios de
como o conhecimento expresso pela formula tat twam asi é similar
ao conhecimento estético. Como demonstra a seguinte passagem:

No homem, por conseguinte, a Vontade pode alcancar a plena
consciéncia de si, o conhecimento distinto e integral da propria
esséncia tal qual esta se espelha em todo o mundo. Em fungao da
existéncia real desse grau de conhecimento, como vimos no livro
precedente, origina-se exatamente a arte. Ao final de nossa
consideracao, entretanto, ainda veremos que, por intermédio do
mesmo conhecimento, é possivel uma supressao e autonegagao da
Vontade em seu fendmeno mais perfeito, quando ela refere um tal
conhecimento a si mesma'+.

2 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §44, P.295
'3 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §41, p.283

* O mundo como vontade e representacdo, paragrafo 55, p.373.
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Nesta passagem, podemos perceber que para Schopenhauer a
proximidade entre a ética e a estética reside justamente no
conhecimento da identidade metafisica de todos os seres. A vontade
alcanca a plena consciéncia de si, no momento em que o individuo
se torna puro sujeito do querer e nao existe mais a diferenga entre
sujeito e objeto. Como demonstra a seguinte passagem:

Vontade que ¢ alheia a representacio e a todas as suas formas, é
uma Unica e mesma tanto no objeto contemplado quando no
individuo que se eleva a contemplagdo e se torna consciente de si
como puro sujeito. Esses dois, por conseguinte, ndo sdo em si
diferentes, pois em si sdo a vontade que aqui se conhece a si
mesma®.

A partir das investiga¢des apontadas até o momento, podemos
concluir que a intuicdo que permite o conhecimento imediato da
identidade metafisica de todos os seres ndao pode derivar do
principium individuationis, o que nos leva a considerar que nao
poderia ser uma intuigao empirica. Pois, como vimos, é o principium
individuationis que torna o individuo incapaz de apreender a
esséncia una, ele apreende somente fendmenos isolados, diferentes
entre si, apreendidos pelas formas do tempo e do espago. Ao
investigar as reflexoes estéticas de Schopenhauer, encontramos uma
forma de intuicdo, que nao se prende as formas do principio de
razao, sendo capaz de alcangar as ideias, objetivacdes da Vontade.
Essa forma de intuicao pode nos conduzir ao conhecimento da
identidade metafisica de todos os seres, expresso pela férmula
sanscrita tat twam si. Mas se o modo do conhecimento estético se
aproxima ao do conhecimento ético é necessario destacar que as
consequéncias de ambos os conhecimentos sao diferentes. Por isso,
demonstraremos agora como pela intuicdo da sua propria esséncia,
expressa pela formula tat twam asi, pode ocorrer uma acao pratica,
seja uma agao genuinamente boa, seja a pratica ascética.

> O mundo como vontade e representacao, paragrafo 34, p.248.
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As implicagdes éticas da féormula “tat twam asi”

No paragrafo 22 de Sobre o fundamento da moral,
Schopenhauer, apds evidenciar que o principio de individuacao
promove o egoismo e a consciéncia de um abismo entre o eu e o ndo
eu, disserta sobre a possibilidade de ultrapassar essa barreira e do
individuo reconhecer a si proprio, a sua esséncia verdadeira,
imediatamente no outro. Segundo o fil6sofo alemao,

Minha esséncia interna verdadeira existe tio imediatamente em
cada ser vivo quanto ela s6 se anuncia para mim, na minha
autoconsciéncia. Este conhecimento, para o qual, em sanscrito, a
expressao corrente € tat-tvam-asi, quer dizer, “isto és tu”, é aquilo
que irrompe como compaixao, sobre a qual repousa toda a virtude
genuina, quer dizer, altruista, e cuja expresso real ¢ toda acio boa'®.

Nesta passagem, percebemos que ha uma ligacdo direta e
imediata entre o conhecimento da verdadeira esséncia e a
compaixdo, a Unica motivacdo, segundo Schopenhauer, dotada de
valor moral. Para que a compaixao irrompa, no entanto, tem de
haver necessariamente a supressao de toda motivacdo egoista, a
qual, segundo o filésofo alemao, consiste, a0 menos em parte, no
impeto para a sobrevivéncia e o bem-estar. Por mais que o ser
humano viva inserido em um egoismo colossal, que o separa de
todos os outros e impele que suas acoes interfiram e prejudiquem
todos aqueles que atravessam os seus proprios objetivos, é possivel
a sua supressao. Porém, como o proprio Schopenhauer afirma, isso
é praticamente um milagre e causa até mesmo espanto. Em Parerga
e Paralipomena, no capitulo Sobre a ética, o filésofo afirma que as
acoes decorrentes da compaixdao, como o caso da beneficéncia,
podem ser consideradas como o comeco da mistica. Uma tal
motivacao, capaz de contrapor-se ao mundo fenoménico e

16 SCHOPENHAUER, A. E/F, §22, p. 219.
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transformar aquilo que lhe é estranho naquilo que lhe é idéntico,
seria uma acio misteriosa. £ algo que ocorre imediatamente e nio
pode em hipotese alguma ser impelida por dogmas ou conceitos,
pois “o conceito ¢ infrutifero para a verdadeira esséncia intima da
virtude, assim como o é para a arte”".

Schopenhauer esclarece no paragrafo 66 de O mundo como
vontade e representacao que a virtude provém do conhecimento
intuitivo, jamais do abstrato, comunicavel em palavras. Para ele, os
dogmas, os filosofemas e as crencas religiosas possuem somente um
carater utilitirio, de elaboracdo daquilo que foi conhecido
intuitivamente. Somente aquele que conhece intuitivamente a sua
propria esséncia metafisica é capaz de uma ac¢ao genuinamente boa
ou até mesmo encontrar a propria redengao, como no caso dos
ascetas hindus. Como demonstra a seguinte passagem:

de que a vontade é o em-si de cada fendmeno, porém ela mesma,
enquanto tal, é livre das formas dele, portanto também da
pluralidade. Verdade que eu, em referéncia a conduta, nao poderia
melhor expressar sendo pela férmula dos Vedas antes mencionada:
Tat twam asi! Isso és tu! Quem consegue enunciar tal formula para
si mesmo com claro conhecimento e firme convic¢io intima,
referindo-a a cada ser com o qual entra em contato, decerto
assegura-se de toda virtude e bem-aventuranca e se encontra no
caminho reto da redencio.®

Nesta passagem, Schopenhauer aponta para outro
movimento operado pelo tat twam asi. Aqui o reconhecimento de
sua esséncia intima leva ao caminho da redengao, que seria a propria
negacao da vontade de vida por intermédio da ascese. Para o
pensador, os sabios ancestrais do povo da India foram capazes de
transpor para a formula tat twam asi a verdade de maneira pura,
em si mesma e, afirma ainda, que ela serve de “regulador de
conduta, na medida em que torna concebivel a significacdo ética

7 SCHOPENHAUER, A. MVR I, § 66, p.468.
8 SCHOPENHAUER, A. MVR I, § 66, p.476
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desta pela sua descricio figurada no modo de conhecimento
conforme o principio de razdo, eternamente alheio aquela
significagdo™. Para tanto, é necessario frisar que o tat twam asi é,
para Schopenhauer, um conceito e ndo pode unicamente no nivel
abstrato fazer brotar a compaixao ou conduzir praticas ascéticas.
Nao basta simplesmente, pela abstracdo, enunciar a si mesmo as
palavras tat twam asi para que ocorra a negagao da vontade de vida,
enunciagao que ocorre no terreno metafisico.

Percebemos, assim, que embora Schopenhauer reconhega que
a sabedoria indiana conseguiu expor o conhecimento imediato da
esséncia de todos os seres com a formula tat twam asi, ele julga ter
sido o primeiro a trazer sem qualquer elemento mitico 0 mesmo
conhecimento ao nivel da razdo. Se, por um lado, é possivel transpor
abstratamente o fundamento metafisico da identidade de todos os
seres, por outro, deve-se reconhecer que é somente pelo
conhecimento intuitivo e imediato que ocorre uma acao dotada de
valor moral e a negacdo da vontade de vida. Caso fosse o contrario,
segundo o filésofo, “ja teriamos eticamente melhorado todo aquele
que nos tivesse compreendido”>°.
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A concepcao de morte em Schopenhauer

Guilherme Marconi Germer*

1. Introducao

A morte foi considerada por Schopenhauer como um dos mais
importantes, sendo o mais importante tema da filosofia. Sem ela,
“dificilmente se teria filosofado”™, pois a filosofia nasce das
necessidades metafisicas, sendo que a mais premente delas é a
preocupacao com a morte. Por isso, Sécrates definiu a filosofia como
“Davatou perém” (preparagao para a morte), e Cicero, Montaigne3
e outros pensadores aprofundaram a sua licao. M. Zentner, porém,
tem razao quando afirma que “entre os gregos e Heidegger, com
excecdo talvez apenas de Feuerbach, nenhum outro filésofo colocou
a morte tao no centro de seu pensamento como Schopenhauer”.
Pela radicalidade desse autor, portanto, nessa temética, vale a pena

! Universidade de Sao Paulo
? SCHOPENHAUER, A. MVR, II, Cap. 41, p. 555.

3 Montaigne expressou a sua surpresa com a ambivaléncia humana diante da morte com as seguintes
palavras: “Diz Cicero que filosofar ndo é outra coisa sendo preparar-se para a morte. Isso, talvez, porque
o0 estudo e a contemplagio tiram a alma para fora de nos, separam-na do corpo, o que, em suma, se
assemelha a morte e constitui como que um aprendizado em vista dela. Ou entao porqué de toda sabedoria
e inteligéncia resulta finalmente que aprendemos a néo ter receio de morrer (..) A meta de nossa
existéncia é a morte; ¢ este 0 nosso objetivo final. Se nos apavora, como poderemos dar um passo adiante
sem tremer?” (MONTAIGNE, M. de. Ensaios I. Cap. 20, p. 48-9). A essa tensao constatada por Montaigne
entre o destemor da sabedoria e o pavor do corpo diante da morte, Schopenhauer acrescenta um terceiro
significado, que pode ser entendido como o nicleo do caminho que leva do pavor ao destemor da morte:
o da experiéncia da morte como o limite da autonegacéo da Vontade.

4ZENTNER, M. 'Das Ziel alles Lebens ist der Tod'! Schopenhauer und Freuds Todestrieb, p. 338.
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priorizar o estudo de sua concepgao sobre a de outros filbsofos. Com
isso em mente, defenderemos que Schopenhauer apresenta trés
concepgoes principais da morte: (1) como “o maior dos males”,
como ela aparece a consciéncia natural; (2) como uma “ilusao
risivel”®, como ¢ vista pelo intelecto emancipado da vontade; e (3)

como o principal limite de abertura do homem a negacao da
Vontade.

2. Como temer o irrepresentavel?

“Do ponto de vista do conhecimento”, Schopenhauer
argumenta que nao parece haver fundamento algum para temermos
a morte. Antes de qualquer mal, a morte se apresenta como um
“fantasma impotente”, algo “sem valor” ou “a coisa mais fabulosa
do mundo”™. O “fundamento mais soélido para nossa
indestrutibilidade” foi expresso na “antiga sentenca: 'Ex nihilo nihil
fit, et in nihilum nihil potest reverti (Do nada, nada vem, e nada pode
converter-se em nada)”*°. Uma sabedoria anédloga também foi
comunicada por Theophrastus Paracelsus, com as seguintes
palavras: “A alma em mim veio de algo; por isso ela nao ira para o
nada, pois procede de algo™
Epicuro ensinou que “quando somos, a morte nao é, e, quando a
morte é, nao somos (Didgenes Laércio, X, 27)”*2. Conforme
Schopenhauer, a licao epicuriana pode ser compreendida com base
no seguinte pensamento:

. E em um sentido nido muito distinto,

5 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 557.

® SCHOPENHAUER, A. MVR, §54, p. 364.

7 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 561.

8 SCHOPENHAUER, A. MVR, §54, p. 368.

9 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 582.

'© SCHOPENHAUER, A. Idem, p. 583.

" PARACELSUS, T. Apud SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 583.
> SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 560.
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Cada mal, como cada bem, tem a existéncia por pressuposto, sim,
até mesmo a consciéncia; esta, entretanto, cessa com a vida, como
também no sono e no desmaio; assim, a auséncia de consciéncia,
como nao sendo mal algum, é bem conhecida e familiar e, em todo
caso, a entrada em cena de uma tal auséncia é coisa de momento*3.

Kamata foi ao cerne da questio quando afirmou que, para
Schopenhauer, 0 medo do nada absoluto € insélito porque pressupde
algo irrepresentavel. “O intelecto ingénuo ndo pode se representar
mais do que a si proprio deitado morto em seu caixao”'4 - comenta
0 autor - e por isso, “considera a morte ndao enquanto tal, pois a
morte consiste na propria impossibilidade do representar-se”>. Ao
temer o nada absoluto, a consciéncia natural repete o erro do Barao
de Miinchhausen, que tentou sair de um atoleiro puxando o préprio
cabelo. Ora, da mesma maneira como ninguém pode sair de um
atoleiro puxando o proéprio cabelo, a nao ser com o petitio principii
(peticao de principio) de ndo estar no atoleiro, mas fora dele e do
proéprio corpo, a consciéncia também s6 pode sofrer com a morte
sob a condicdo de ndo estar morta (mas em uma condigdo externa,
em que observa a si propria morta): o que engendra uma
contradicdao. Diante disso, Schopenhauer conclui que “a perda
daquilo cuja auséncia ndo se pode constatar manifestamente”, a
saber, a consciéncia e a existéncia, “ndo é mal algum: portanto, o
tornar-se ndo ser pode tdo pouco incomodar quanto o nao-ter-
sido”®. Se antes do nascimento, tampouco existimos (pelo menos
como o individuo que somos depois do nascimento) por uma
infinitude, o que ndo implicou mal algum, a mesma auséncia de mau
também deve ser pressuposta a inexisténcia post-mortem. Por isso,
Kamata enuncia que Schopenhauer vai além da consciéncia natural,
cujo assombro se limita a “oposicdo entre a vida e a morte na

3 SCHOPENHAUER, A. Ibidem.

“ KAMATA, Y. Die Transzendentale Idealitét der Welt als Vorstellung und die Frage nach dem Tod, p. 88.
'S KAMATA, Y. Ibidem.

'® SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 560.
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realidade empirica”’, ou mais precisamente, “entre aquilo que é
enquanto vivo e aquilo que é enquanto morto”. A admiragdo de
Schopenhauer com a morte, pelo contrario, nao é natural, mas
filosdfica, e mira a propria “impossibilidade de podermos realmente
nos representar a oposicio”® entre o ser e o nada. Para a visio
cotidiana, como também para o pensamento moderno, cuja
concepcao do ser se funda na evidéncia empirica da autoconsciéncia
e na ideia da moderacdo moral, a morte consiste no estranho
absoluto: pois na estrutura de ambas esta o “representar concreto
do ser-objeto-para-um-sujeito”, do qual a morte escapa
completamente. Pelo menos em seu sentido mais radical, a morte
abala o pensamento moderno e natural ao se apresentar como a
“Gltima (dufSerste) fronteira da desunido (Entzweiung) do homem
entre seu ser e nao ser”9. Ao tematizar as proprias condi¢oes de
possibilidade do pensamento sobre a questdo e indicar a nossa
incapacidade constitucional de conceber o nada absoluto,
Schopenhauer vai além do prisma moderno e natural; e sobretudo,
ao vincular a morte ao nada relativo. Antes de abordarmos essa
concepcao, vale a pena resumir o pensamento desse autor sobre as
pistas que a natureza confere da anterioridade de nossa esséncia em
relacdo a transitoriedade fenoménica.

3. Pistas imanentes de nossa indestrutibilidade

Schopenhauer defende que o que mais tememos com a visao
da morte é a destruigao do corpo e o sofrimento decorrente disso.
Contra esse medo, o pensador recorda que a perda da consciéncia,
quando stbita, deve ser indolor, pois as pessoas que desmaiam na
agua, sob vapores ou por estrangulamento geralmente relatam que
nada perceberam nessa experiéncia diferente da morte apenas por

7 KAMATA, Y. Die Transzendentale Idealitét der Welt als Vorstellung und die Frage nach dem Tod, p. 88.
18 KAMATA, Y. Ibidem.
9 KAMATA, Y. Ibidem.
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uma questao de grau: elas simplesmente apagam. No caso da morte
natural ou por velhice, ela j& deve ser “um gradual desaparecimento
e uma gradual evaporacdo da existéncia, de maneira inobservavel
(...) O ancido cambaleia de ca para acold, ou repousa num canto,
apenas uma sombra, um fantasma do seu ser anterior (...). Um dia,
entdo, a soneca é a ultima, e os seus sonhos sio (...)”*°. De maneira
mais pessimista, o filésofo ja assevera que a vida é um fendmeno
marcado tao essencialmente pelo conflito, que a libertacao da
mesma deve ser um “alivio maravilhoso para a forca motriz: o que
talvez tenha participacdo na expressao de doce contentamento na
fisionomia da maior parte dos mortos”*. Resumidamente, o mundo
é 0 “reino do acaso e do erro”?*: do ponto de vista ético, se assemelha
a uma cova de ladroes, do estético, a uma galeria de caricaturas, e
do epistemolégico, a um caos de erros. Consequentemente, “o valor
da vida é bastante incerto, e resulta pelo menos duvidoso se a ela
nao fosse preferivel o nao-ser”?3. Na hora da morte, porém, a
segunda possibilidade é oferecida repetidamente ao homem pela
natureza, como que sob a pergunta: “Tiveste o suficiente? Queres
sair de mim?”>4,

Por todo o tempo em que a resposta a questao anterior for
afirmativa, Schopenhauer assevera que podemos estar certos de
estarmos vivos. A compreensao mais simples dessa verdade se
encontra na doutrina do nunc stans (presente continuo) dos
escolasticos, segundo a qual o presente é a “forma essencial e
inseparavel do fendmeno” da vida, e, portanto, o Gnico permanente.
Inspirado nessa licao, Schopenhauer afirma que o passado e o futuro
“contém meros conceitos e fantasmas (...) Somente o presente é
aquilo que existe sempre e se mantém firme e imével (...) A fonte e

20 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 562.
*' SCHOPENHAUER, A. Ibidem.

22 SCHOPENHAUER, A. MVR, §59, p. 417.

*3 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 557.
24 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 48, p. 726.
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o sustentaculo de seu contetido é a Vontade de viver, ou a coisa em
si - que somos nds”. Sendo assim, “a Vontade a vida é certa, e a vida
o presente é certo”®. Como ilustracdao dessa sabedoria, o fildsofo
escreve que podemos:

Comparar o tempo a um circulo que gira incessantemente: a
metade sempre a descer seria o passado, e a outra sempre a subir
seria o futuro; porém, acima, o ponto indivisivel que toca a
tangente seria o presente inextenso. Ora, assim como a tangente
nao toma parte no movimento circular, tampouco o presente, 0
ponto de contato do objeto cuja forma é o tempo, toma parte no
sujeito, que ndo possui forma alguma, pois nao pertence ao
cognoscivel, mas é uma condicio de todo cognoscivel?®.

7

De fato, o circulo é o “auténtico simbolo”?” da natureza,
segundo o autor, “que ela adota em tudo, desde o curso das estrelas
até a morte e o nascimento dos seres organicos, e apenas por meio
do qual, na torrente incessante do tempo e do seu contetdo, torna-
se possivel uma existéncia permanente, isto é, uma natureza”®. A
forma persistente da natureza é o presente sempiterno, e o seu
contetido, a Vontade de vida. Juntos, ambos permanecem sobre a
transitoriedade dos individuos e espécimes, como um “arco-iris
sobre a queda d’agua”®. Uma segunda imagem apresentada pelo
filésofo como metéafora da oposicao entre a nulidade fenoménica e a
imortalidade deve ser mencionada aqui:

A planta e o inseto morrem no fim do verao, o animal e 0 homem,
depois de alguns anos. A morte ceifa infatigavelmente. Contudo,
como se isto ndo fosse o caso em sua totalidade, tudo esta sempre
14, imperecivel, em seu lugar e posicao. A planta verdeja e floresce,
o inseto assobia, 0 animal e 0 ser humano continuam em juventude

* SCHOPENHAUER, A. MVR, §54, p. 363.

26 SCHOPENHAUER, A. Ibidem.

*7 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 571.
28 SCHOPENHAUER, A. Ibidem.

* SCHOPENHAUER, A. MVR, §54, p. 361.
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indestrutivel; e em todo verdo temos para nos as mesmas cerejas
que ja foram saboreadas milhares de vezes. Também os povos
permanecem ali, como individuos imortais. Se por ventura, trocam
de nome, o seu agir, o seu esforco e o seu sofrimento continuam
0s mesmos, embora a histéria sempre pretenda relaciona-los com
algo diferente; pois é como o caleidoscopio que nos mostra uma
nova configuracdo a cada giro, apesar de nés sempre termos diante
dos olhos as mesmas coisas. Portanto, o que se forca a nés mais
irresistivelmente do que o pensamento de que esse porvir e
perecer nao diz respeito a verdadeira esséncia das coisas, mas essa
permanece intocada por elas, e é, portanto, imperecivel ?3°

Ainda nessa linha, Schopenhauer questiona a facilidade com
que a natureza abandona seus frutos mais engenhosos “a voracidade
dos mais fortes”' e aos humores caprichosos do destino, e o
responde com a hip6tese de que a natureza sé permite essa vaidade
porque sabe que seus filhos recaem “em seu ventre, onde estdo
protegidos, de modo que a queda é apenas uma brincadeira”3>.
Conforme o autor, a declaracdo da natureza é sincera, aberta e
precisa apenas ser decodificada, por ter a forma laconica do oraculo:
“A morte e a vida do individuo ndo tém valor”33 para ela, pois nao
atingem a “esséncia verdadeira e propria”3* das coisas. Essa tltima
nao repousa no fendmeno, que é e nao é ao mesmo tempo, isto é,
pode receber as propriedades contrarias as que possui em certo
momento com a mesma facilidade com que se apresenta nesse
instante. A esséncia, pelo contrério, reside apenas no que é e nunca
deixa de ser; e, por conseguinte, sO na Vontade de vida, cuja
objetividade imediata é o mundo material e empirico.

Mais especificamente, Schopenhauer ensina que a realidade é
um objeto para um sujeito, moldado a partir da forma a priori de

3° SCHOPENHAUER, A. WWV II, Cap. 41, p. 611.
3' SCHOPENHAUER, A. MVR, Cap. 41, p. 567.

3 SCHOPENHAUER, A. Ibidem.

33 SCHOPENHAUER, A. Ibidem.

34 SCHOPENHAUER, A. Idem, p. 568.
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representacdo do dltimo. A versdo mais simples dessa fronteira
comum e a priori do sujeito e do objeto é o principium
individuationis, que se constitui pela uniao do tempo, do espaco e da
causalidade. A causalidade consiste na forma do entendimento, e
tem por correlato objetivo a matéria. Somente a partir do principium
individuationis podem existir a multiplicidade, a finitude, a
divisibilidade, a transformacdo etc. Como consequéncias desse
principio, portanto, essas caracteristicas nao podem ser aplicadas as
condi¢oes do mesmo, caso se queira evitar, novamente, o dilema do
Bardo de Miinchhausen (pois a aplicagao das consequéncias de algo
as suas condicdes equivale a descrever uma situagao em que um
homem sai de um atoleiro puxando o préprio cabelo). Com o fim de
que esse absurdo seja evitado, portanto, o filbsofo estabelece que as
condi¢des do principium individuationis, anteriores a prépria
possibilidade do tempo, do espaco e da causalidade, sdo atemporais,
indivisiveis e livres. Entre elas, se encontram o sujeito do
conhecimento, a matéria e as forcas naturais. A matéria é “o reflexo
imediato, a visibilidade em geral da coisa em si”3% ignota
imediatamente, ela suporta toda transformacao, e por isso, deve ser
imutdvel e indestrutivel. Como somos feitos de matéria, a
imortalidade da Gltima também diz algo sobre a nossa perenidade.
Segundo o pensador, esse Ultimo argumento ndo deve ser
desprezado, pois a matéria é capaz das mais surpreendentes
possibilidades; entre as quais o autor cita as seguintes:

A matéria se torna solida como cristal, brilha como metal, solta
faiscas elétricas (...) reduz terra a metal: sim, transfigura-se por si
mesma em planta, em animal, e desenvolve a partir do seu ventre
pleno de mistério aquela vida diante de cuja perda, em vossa
limitagio, vos inquietais medrosamente3®,

3 SCHOPENHAUER, A. MVR IT, Cap. 41, p. 566.
3% SCHOPENHAUER, A. Idem, p. 565.
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De modo ainda mais intimo, Schopenhauer enuncia que a
atemporalidade das forgas fundamentais da natureza sugere de
maneira ainda mais persuasiva a nossa indestrutibilidade. Segundo
sua leitura, toda transformacao pressupde uma causa, que consiste
em um fendmeno objetivo e particular, que da ocasido a
manifestagdo de uma forca natural, a qual empresta a causa a
causalidade propriamente dita. A causa, portanto, é o fator externo
de toda mudanga, e a forca, o fator interno. A forca deve “estar fora
de todo o tempo; e por isso mesmo, existe sempre e em todos 0s
lugares, onipresente e inesgotavelmente; sempre pronta para se
exteriorizar no fio condutor da causalidade, tao logo surja ocasiao
para isso”’. Ela nunca é conhecida imediatamente, com excecao de
nossa forga vital ou vontade, na qual vemos o amago de nossa
causalidade provocar efeitos imediatamente, entre os bastidores e
conforme a sua esséncia mais intima. Quanto as demais forcas
naturais, podemos apenas pressupO-las a partir de seus diversos
efeitos, ocasionados por causas fenoménicas. As forgas que
engendram os fendmenos fisicos sao as da “gravidade, eletricidade,
impenetrabilidade, coesdo, resisténcia, dureza, inércia, peso e
elasticidade”3® etc. As que produzem as transformacoes quimicas se
caracterizam pela permissao das “afinidades eletivas por certas
relagdes estequiométricas™® dos elementos. E as forcas
pressupostas pela biologia sdo as vitais, que ordenam, conduzem e
determinam os organismos vivos, de modo a torna-los um todo
coeso. Segundo o filésofo, nenhuma transformacao pode ocorrer
sem a atuacdo das forgas naturais anteriores, de modo que toda
explicagao cientifica deve pressup6-las, como imutdveis e eternas na
base dos fendmenos (“assim como o prumo sempre encontra o

37 Com fins didaticos, o filésofo exemplifica essa teoria com as seguintes palavras: “Que o ambar atraia,
neste momento, o floco é o efeito: sua causa é o atrito anterior e a proximidade do ambar, e o que efetiva
este processo e nele se salienta é a forca natural da eletricidade” (SCHOPENHAUER, A. SG, p. 60).

38 SCHOPENHAUER, A. F/L, p. 567.
39 SCHOPENHAUER, A. Ibidem.
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fundo do mar, ora com maior, ora com menor profundidade”#°). Em
sua metafisica naturalista, Schopenhauer compara essas forcas as
Ideias eternas de Platao, e as define como os arquétipos ou modelos
dos fenomenos, independentes de todas as relacdes, ou, desde uma
perspectiva mais materialista: enquanto as somas ou os “pontos-
raizes de todas as relagdes”#'. Como participamos da Ideia homem,
ou mais ainda, como expomos, enquanto individuos, a Vontade de
vida de modo mais significativo do que qualquer outra for¢a natural,
de sorte a também podermos ser identificados como uma Ideia
propria (chamada de carater), somos, desde essa perspectiva,
eternos.

Por fim, Schopenhauer defende que a doutrina da identidade
ou da correlacdo do microcosmo com 0 macrocosmo, isto é, do lado
objetivo com o subjetivo do mundo, completa a demonstracao de
nossa indestrutibilidade. Conforme essa teoria, embora o
pensamento possa se representar, in abstracto, a persisténcia do
mundo objetivo sem nos, isso é irrealizavel, pois 0 mundo néo existe
sem um eu que o represente, e que seja, portanto, seu elemento
primério. Mais especificamente: “Na consciéncia o eu é o imediato,
através do qual o mundo é mediato”#?*; pois primeiro nos intuimos
no tempo como sensacgao subjetiva, e sd depois projetamos a causa
dessa sensacdo no espago objetivo (a partir da lei de causalidade).
Por isso mesmo, mundo algum pode ser pensado sem um eu
cognoscente, de modo que a abstracdo de nés mortos no caixao
ainda nos exige vivos, representando essa cena (ou ao menos
representando alguém que a representa em sua mente, etc.). Nossa
incapacidade constitutiva de representar a morte ou o nada absoluto
se baseia, em ultima instancia, no fato de que o sujeito e o objeto sao
completamente correlatos, “possuem significacdo e existéncia
apenas por e para a outro; e cada uma existe com o outro e

4° SCHOPENHAUER, A. PP II, p. 9.
# SCHOPENHAUER, A. WWV II, p. 470.
4> SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 582.
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desaparece com ele”#3. Destarte, o pensamento da eternidade
objetiva do mundo ¢ indissociavel do pressuposto da imortalidade
do lado subjetivo do mundo, isto é, do sujeito cognoscente, do eu, da
Vontade e da coisa em si. Em outros termos, ou o sujeito e o objeto
se apagam juntos no nada (relativo, como ja comentaremos), ou se
perpetuam lado a lado no mundo. A doutrina da identidade do
microcosmo (ou do sujeito) com o macrocosmo (ou o objeto)
evidencia a indestrutibilidade do que somos em nés mesmos.

4. A morte como o maior dos males e o limite do nada relativo

Diante da visdo anterior, se ainda tememos a morte é,
conforme Schopenhauer, apenas porque a Vontade domina o nosso
intelecto e deseja a vida como um “bem supremo”44. Como a morte
se apresenta como a perda desse bem, ela representa o “maior dos
males” a Vontade, e “o que de pior em geral pode nos ameacar”#. O
medo da morte, portanto, compde a contra face da Vontade, e
somente por sua existéncia a priori é que 0s animais sem
conhecimento reflexivo da morte fogem, tremem e se esconderem
ante a menor de suas possibilidades. De modo associado com isso, 0
filbsofo concebe que o que leva as pessoas a se prenderem a
existéncia e batalharem por ela contra tantos adversarios,
cotidianamente, é mais 0 medo da morte do que o amor a vida. Para
a consciéncia natural, caracterizada pela subordinagdo a Vontade, a
morte é o extremo oposto de uma ilusao risivel: é “o mais temido
dos males e sofrimentos”4°.

Contudo, Schopenhauer entende que nao é impossivel
evoluirmos da consciéncia natural a visdo objetiva e corajosa da
morte. Quando isso é conquistado, “festeja-se o triunfo do

43 SCHOPENHAUER, A. MVR, §2, p. 46.

4 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 558.
45 SCHOPENHAUER, A. Idem, p. 557.

46 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 49, p. 758
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conhecimento sobre a cega Vontade de vida’#’, e honram-se as
pessoas que o empreendem como grandiosas e nobres. Por essa
razao, o budismo e o bramanismo enriquecem a alma humana, ao
arrefecerem o medo mortudrio com a consideracdao de que somos
todos “Brahman, o ser original em si mesmo”™® e anterior a
temporalidade. Outro mito hindu bastante consolador, para o
fil6sofo, é o da metempsicose, que por certo angulo é muito “natural
e evidente por si mesmo, e por isso mesmo, aceito por quase todo o
género humano, em todas as épocas e lugares”#9. Quanto a filosofia,
embora seu poder seja menor, em geral, do que queriam os antigos,
sua capacidade apaziguadora é reconhecida por Schopenhauer com
as seguintes palavras:

Um homem que assimilasse firmemente em seu modo de pensar
as verdades [filosoficas] até agora referidas, e (...) [que] na vida
encontrasse satisfagdo e de bom grado nela se deleite, e [que],
ainda, por calma ponderacao, desejasse que o decurso de sua vida,
tal qual até entao foi experienciado, devesse ser de duracdo infinita
ou de retorno sempre novo; cujo animo vital fosse tao grande, que
no retorno dos gozos da vida, de boa vontade e com prazer
assumisse suas deficiéncias e tormentos aos quais esta submetido;
um tal homem, ia dizer, se situaria ‘com firmes, resistentes 0ssos
sobre o arredondado da Terra’ e nada teria a temer. Armado com
o conhecimento que lhe conferimos, veria com indiferenca a morte
voando em sua dire¢do nas asas do tempo, considerando-a como
uma falsa aparéncia, um fantasma impotente, amedrontador para
os fracos, mas sem poder algum sobre si, que sabe: ele mesmo é a
Vontade, da qual o mundo inteiro é a objetivagdo ou copia>®.

Mais do que qualquer metafisica, porém, Schopenhauer
entende que o sofrimento, trazido ao homem pelo destino, pela
pratica da compaixdo ou pelo ascetismo, é o que mais comumente

47 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 558.
48 SCHOPENHAUER, A. WWV I, p. 591.

49 SCHOPENHAUER, A. Sobre a ética, p. 242.

50 SCHOPENHAUER, A. MVR, §54, p. 368.
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enceta 0 homem a vitéria sobre o medo mortuario. Segundo o
filésofo, “quanto mais se sofre, tanto mais se esta perto de alcangar
o verdadeiro fim da vida (...) a rentncia da Vontade”>". Isso ocorre ja
no primeiro grau da moralidade, a saber, o da justica, que consiste
na renuncia a invasao da esfera alheia e a promocao de seu mal>>.
Em um grau ainda maior, o sofrimento se apresenta na caridade
desinteressada, isto é, no esforco positivo para se aliviar a dor do
outro. E no cume de sua centralidade, é na santidade ou no
ascetismo, isto é, na pratica voluntéria, direta e disciplinada da dor,
que essa Ultima pode se tornar, mais provavelmente, um quietivo do
querer, e levar a Vontade a renunciar ao mundo, seu espelho e
objetivacdo. Esse acontecimento é denominado pelo autor de
“negacao da Vontade”s3 ou “nada relativo”>4. Nao se trata, portanto,
de um nada absoluto e irrepresentavel, como qualquer absoluto,
mas de um indizivel que é nada apenas para a visao do mundo da
objetidade da Vontade>>. Com a autonegacao da Vontade, o intelecto
também se liberta da servidao a mesma e pode conhecer, com toda
sua poténcia, a efemeridade do fenomeno e a imutabilidade da
esséncia. Com isso, ele se emancipa do medo da morte, que é a
contraface da Vontade, e que se funda nas ilusdes criticadas
anteriormente. Como um enorme sofrimento é imposto ao homem,
justamente, no contato com a morte, o filésofo admite que essa
ultima compde o préprio ndcleo da experiéncia de obliteracao da
Vontade, que conduz ao dominio de seu medo. Justamente por isso,
o pensador define o grau maximo da negagao da vontade, a saber, o

5 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 49, p. 756-757.

5 Segundo o autor: “Quem incondicionalmente e do fundo do coracdo pratica a justica, ha de fazer
sacrificios que logo privam a vida da dogura necessaria para torna-la desfrutavel (...) levando-a assim
aresignacdo” (SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 48, p. 723).

53 SCHOPENHAUER, A. MVR, §68, p. 480.
5+ SCHOPENHAUER, A. MVR, §71, p. 517.

55 Segundo o autor, se 0 “nada relativo” pudesse ser conhecido, entao, ele seria positivo, e o mundo da
Vontade seria nada para ele. Contudo, a impossibilidade de seu conhecimento é sustentada pelo
filbsofo com o argumento de que o saber procede do mundo da afirmacio da Vontade.
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ascetismo, como a “mortificacio intencional da propria vontade”s®.
Na hora da morte, o olhar retrospectivo sobre o curso completo da
vida é capaz de engendrar “um efeito sobre toda a vontade que se
objetiva na moribunda individualidade, andlogo ao efeito que um
motivo exerce sobre o agir do humano: o curso completo da vida lhe
da uma nova dire¢ao”>’. Com o preparo por toda a existéncia para a
abertura-limite ao nada relativo que ocorre na hora morte, o asceta
busca recebé-la, melhor do ninguém, “alegremente, como a
redencdo esperada. Com sua morte nao finda, diferente dos outros
casos, apenas o fendomeno; mas [...] o Ultimo e delgado lago é
rompido. Para quem assim finda, findou o mundo ao mesmo
tempo”3®. Como apenas ao homem existe a possibilidade do nada
relativo, o filésofo conclui que somente ele “esvazia, de fato, o célice
da morte”.

5. Conclusoes

Com base no apresentado, discordamos de Zentner quando
este afirma que, “para Schopenhauer (...) a morte nunca é o objetivo
(Ziel) ou fim (Zweck) da vida em si mesmo, mas meio (Mittel),
impulso (Antrieb) para isso”®°. Conforme Zentner,

Schopenhauer apresentou uma plenitude de indicagdes sobre o fim
da vida (...) Para escolher apenas algumas dessas indicacdes, ele
também qualificou a necessidade e o sofrimento (WII 696, PII
309), bem como a autorrenegagio ou o conhecimento (WII 695),
como fins da vida (...) Contudo, a negacdo da Vontade é o
‘verdadeiro fim da vida’ (WII, 731 ) (....) As outras indicacdes (...)

5 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 48, p. 730. Essa centralidade da morte na negagio da Vontade foi
reconhecida pelo cristianismo, que simbolizou a negacio da vida com a morte de Jesus e “identificou
a salvagao com o fim do mundo” (SCHOPENHAUER, A. Idem, p. 737).

57 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 49, p. 758.

¥ SCHOPENHAUER, A. MVR, §68, p. 485.

% SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 49, p. 759.

50 ZENTNER, M. 'Das Ziel alles Lebens ist der Tod Schopenhauer und Freuds Todestrieb, p. 328.
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conduzem ou educam, isto é, potencializam a nega¢ao da Vontade
como o mais elevado fim. A rigor, porém, elas sio um meio para o
fim da vida propriamente dito, ou sdo fins vitais subordinados,
ordenados hierarquicamente de acordo com seu potencial de
comando®’,

De nossa parte, acreditamos que se Schopenhauer defendeu,
claramente, que o “verdadeiro fim da vida” ® ¢ a excepcional
negacao da Vontade, os demais fins que se harmonizam com esse
fim supremo também s6 podem ser poucos e raros, € nao uma
plenitude. Além dos mencionados, a moralidade (a justica e a
caridade, ou a compaixdo), a beleza e a morte também foram
associados pelo pensador aquele objetivo. Além disso, discordamos
que as experiéncias anteriores sejam “meios” que “conduzem” ao
“fim” supremo, pois em todas elas o “fim” j& é dado pelo menos em
certo grau. Uma evidéncia de que a distincdo de Zentner entre
“meios” e “fins” ndao é muito adequada se encontra no fato de
Schopenhauer denominar a morte, explicitamente, como o fim da

vida, com as seguintes palavras:

A morte pode ser considerada como o fim propriamente dito da
vida: no momento em que ela se da, decide-se tudo o que no curso
inteiro da vida foi apenas preparado e introduzido. A morte é o
resultado, o résumé da vida, ou a soma final que expressa de uma
vez toda a instrucdo que a vida da parcial e fragmentariamente,
vale dizer, que toda aspiragao, cuja aparéncia é a vida, foi algo vao,
fatil, contraditério consigo mesmo, e a ela renunciar consiste em
uma redencio®.

Para Schopenhauer, “na hora da morte decide-se, sobretudo,
se a pessoa retorna ao seio da natureza, ou ndo mais pertence a esta,
mas (...)"%. Por essa razdo, muitas religides oram para que as

5 ZENTNER, M. 'Das Ziel alles Lebens ist der Tod' Schopenhauer und Freuds Todestrieb, p. 325 € 327.
52 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 49, p. 757.

3 SCHOPENHAUER, A. Idem, p. 758.

51 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 48, p. 726.



84 | Schopenhauer: a filosofia e o filosofar

pessoas “sejam preservadas de um fim stbito”®, dado que o olhar
retrospectivo para a vida no momento mortudrio abre o homem, de
modo muito significativo, a possibilidade de ruptura com a roda do
querer. Em poucas palavras, a morte é mais do que um meio: se ja
nao coincide, em certos casos, com o “fim verdadeiro da vida” ®® -
isto é, 0 nada relativo, como sugere a frase: “S6 o humano esvazia
de fato o calice da morte”®” - pelo menos contém o limite principal
a essa viragem. Por esses motivos, defendemos que M. L. Cacciola
foi mais fundo do que Zentner quando identificou a existéncia, em
Schopenhauer, a partir de um duplo significado da morte, com as
seguintes palavras:

[1] Se a morte é o fim da vida individual, o querer-viver césmico
s6 pode afirmar-se, e [2] sua negagdo completa no campo ético, a
morte simbodlica do todo, s6 se d4 como excecdo. Também no
individuo, no que toca a moral, encontramos, como j& dito, duas
alternativas: a afirmacio da vida apesar de todos os males e a sua
negacdo pelo ascetismo, que ndo é vista como mera destruicao,
mas como ato libertador que aponta para um desconhecido e
indizivel®.

Caso o primeiro sentido descrito por Cacciola possa ser
dividido em duas metades, a saber, a morte como uma ilusio, tal
como aparece ao intelecto emancipado da Vontade, e como o “maior
dos males”®, como ¢ vista pela consciéncia natural; concluiriamos
que ha trés sentidos principais da morte em Schopenhauer: os dois
anteriores, relacionados por Cacciola ao “fim da vida individual”; e
o de limite da autonegacdo da Vontade, descrito pela professora
como a “morte simbdlica do todo”. Embora apenas os dois primeiros
significados sejam conheciveis no mundo da afirmacao da Vontade

% SCHOPENHAUER, A. Ibidem.

% SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 49, p. 757

5 SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 48, p. 759.
 CACCIOLA, M. L. A morte, musa da filosofia, p. 104.
% SCHOPENHAUER, A. MVR II, Cap. 41, p. 557.



Guilherme Marconi Germer | 85

- um pela consciéncia filoso6fica e outro pela natural - o dltimo deles
pode pelo menos ser pensavel; o que possui uma grande utilidade
pratica, dado que somente em sua possibilidade repousa o consolo
definitivo a constatacdo de que o “sofrimento incuravel e o tormento
sem fim sdo essenciais ao fenémeno da Vontade””°.
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A nocao de palingenesia
na filosofia de Schopenhauer:
uma contribuicdo para os debates sobre o
processo de negacao da vontade

Ednilson Bernardo Antoniasst’

Portanto, enquanto no palco do mundo as pecas e as mascaras
mudam, permanecem em todas elas 0s mesmos atores. Sentamo-
nos juntos, falamos e provocamos uns aos outros, os olhos brilham
e as vozes ressoam; do mesmo modo outros se sentaram ha mil
anos; era a mesma coisa e eram os mesmos; do mesmo modo sera
daqui a mil anos. O dispositivo que nos impede de ver isso é o
tempo™.

1. Introducao

Para Arthur Schopenhauer, a morte é o génio inspirador da
filosofia e dificilmente se teria filosofado sem a morte.3 Entre todos
o0s seres vivos apenas 0 homem detém a inquietante certeza de que
um dia morrera e assim vé-se assaltado constantemente pelo temor
que esta certeza inspira. O medo diante da morte teria conduzido,
segundo o filésofo, as duas concepcoes de morte distintas que
predominavam em sua época pelo menos no continente europeu, a

! Universidade Estadual de Londrina
2 SCHOPENHAUER, A. Sobre a Etica, §140, pp. 127-128.
3 Cf. SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §41, p. 555.
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saber: a de que a morte seria a total aniquilagao dos seres; e aquela
em que a morte € tida como um ponto de transi¢cao para um novo
mundo, onde estaria assegurada uma espécie de eternidade em
carne e osso. Schopenhauer contrapde-se a estas concepgdes ao
apresentar sua doutrina da indestrutibilidade de nossa esséncia
verdadeira pela morte. Nesta, a existéncia fenoménica de todos os
seres estaria assegurada por um ciclo de nascimentos-mortes do
qual somente a negacao da vontade poderia livra-los.

Neste capitulo demonstraremos como o processo de
assimilacio da nogdo de palingenesia?, oriunda das religides
orientais, clarifica o desenvolvimento do conceito de morte na
filosofia schopenhaueriana e com isso contribui para a compreensao
daquilo que o autor denominou de “o maior objetivo moral
existente”, a negacao da vontade, no sentido de que permite a
compreensao do que é efetivamente negado: uma vontade
individual, o carater inteligivel do sujeito negador.

2.0 § 54 de MVR I: a abordagem inicial

A primeira abordagem meticulosa da tematica da morte foi
feita por Schopenhauer no § 54 do primeiro tomo de O mundo como
vontade e como representacao. Neste capitulo, o filésofo empenha-se
em demonstrar que a morte representa tao somente o fim temporal
do fendmeno temporal, sendo que a esséncia que proporcionou esse
fendmeno permanece incélume. A morte é tida, com efeito, como
uma mera ilusdao proporcionada em nds pelo principium
individuationis.

O filésofo esforca-se em demonstrar que com a extingao do
fendmeno o intelecto é perdido e, consequentemente, a consciéncia
do “eu” que tem naquele a sua sede. Contudo, permanece seu ntcleo

4 Em Parerga e Paralipomena Schopenhauer define palingenesia como “a decomposicdo e a nova
formacao do individuo, que mantendo apenas a sua vontade e assumindo a figura de um novo ser,
recebe um novo intelecto” (SCHOPENHAUER, A. Sobre a Etica, §140, p. 128, grifos do autor).

5 Cf. SCHOPENHAUER, A. Sobre a Etica, §157, p. 169.
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metafisico, a vontade, que é vontade de vida e “Onde existir Vontade,
existird vida, mundo”®. Desse modo, para Schopenhauer, a morte
ndo é nem uma passagem para outro mundo, onde a consciéncia
individual perduraria a troca de cenario, como defende a dogmatica
crista, por exemplo; e nem a extingao completa do ser como querem
os materialistas.

Porém, a breve explicacdo presente no §54 do tomo I de O
mundo nos parece insuficiente para tornar clara a natureza da
preservacao da vontade apds o fim do seu fenémeno temporal. O
autor parece ainda nao dispor dos elementos argumentativos com
0s quais abordara o tema em suas obras posteriores. Ao demonstrar
a subsisténcia da esséncia metafisica dos seres, Schopenhauer
parece ter como objetivo apontar que nao ha qualquer justificativa
para o medo que o homem manifesta diante da morte. No entanto,
a auséncia de uma determinacdo precisa da nogao de palingenesia
faz com que a argumentagdo permaneca incompleta. Alguns trechos
podem mesmo conduzir a incompreensdes e equivocos, pois
parecem levar em consideracdo uma rigorosa assimilacdo da
natureza dual do mundo, ou seja, a simples divisdo entre coisa-em-
si e fenomeno, ou Vontade e representagdo. Nessa perspectiva
teriamos que toda individualidade humana seria restrita ao
principio de individuagdo. Sendo assim, poder-se-ia interpretar a
indestrutibilidade defendida por Schopenhauer em referéncia
restrita a Vontade una e todo-poderosa, enquanto os individuos do
plano fenoménico pereceriam completamente através de suas
mortes. Contudo, seguindo este raciocinio chegariamos justamente
a conclusao que Schopenhauer se esfor¢a por refutar e,
consequentemente, seriamos levados a aceitar que a morte
representaria para o individuo a redencdao deste mundo de
sofrimentos, o que certamente comprometeria toda a ética
schopenhaueriana.

5 SCHOPENHAUER, A. MVR 1, §54, p. 358.
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Dessa forma, antes de apresentarmos a aclaramento da
concepcao schopenhaueriana de morte através da assimilagao da
nogao de palingenesia, exposta a partir do capitulo 41 do segundo
tomo de O mundo, julgamos necessaria uma breve digressao acerca
da necessidade de superagao de tal estrutura meramente dual de
mundo’.

3. Sobre a necessaria superacao da rigida estruturacao dual do
mundo

De acordo com Schopenhauer, entre a Vontade enquanto
coisa-em-si e seus fendmenos condicionados ao principio de
individuagdo situam-se as Ideias platdnicas, arquétipos
fundamentais de todos os seres, qualificadas pelo autor como
objetidades ou fenomenos imediatos da Vontade. Em seus variados
graus as Ideias constituem-se como formas primordiais de todos os
seres que se encontram sob o principio de individuagdo. Dessa
forma, todos os seres da natureza sdo em ato o que suas Ideias em
sentido platonico apresentam em poténcia.

Assim, a vespa que neste momento ronda-me perigosamente
pode ser entendida sob uma dupla perspectiva: trata-se de um ser
portador de um corpo manifestado no tempo e no espaco (e que
produz um efeito sobre mim, que estou igualmente sob o principio
de individuagao); porém, este corpo é objetivacao da Ideia de sua

7 Uma valiosa contribuicdo neste sentido foi oferecida por Rogério Orrutea Filho em seu primoroso
artigo “Sobre a distingdo entre individualidade moral e individuagao corpérea”, in: FELDHAUS, C.;
WEBER, J. F.; PAVAO, A. A. C. (Orgs.). Schopenhauer: metafisica e moral. 12 ed. Sdo Paulo: DWW,
2014. Nesse artigo, Orrutea Filho demonstra que “semelhante esquema dual enseja certas conclusoes
incoerentes com determinadas posicdes éticas adotadas pelo proprio Schopenhauer no interior de seu
sistema filoséfico” (ORRUTEA FILHO, R. Sobre a distingao entre individualidade moral e individuagao
corpédrea, p. 156). Segundo o autor, um exemplo seria a questdo moral relacionada ao direito de
propriedade privada. Neste escrito apontamos que também a compreensio do conceito
schopenhaueriano de morte e consequentemente o processo relativo a negacdo da vontade se vé
fatalmente prejudicada quando deduzida desta hirta dualidade entre Vontade e representagao.
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espécie®, sendo esta a esséncia da vespa, sua parte indestrutivel, que
permanecera caso eu, por descuido ou acdo deliberada, venha a
mata-la.

Deparamo-nos com um novo problema quando aplicamos o
mesmo entendimento aos seres humanos. Torna-se evidente que o
individuo humano nédo pode, tal qual a vespa, ser tdo somente a
objetivacao da Ideia da espécie, no caso a Ideia de humanidade. Pois,
se assim fosse todos os humanos deveriam apresentar-se
rigorosamente iguais nao apenas em aparéncia, mas sobretudo em
suas agoes.

Nao podendo, pois, considerar o homem como simples
objetivagdo da Ideia de humanidade, devido a diversidade de
caracteres observados empiricamente, resta-nos pensar cada
individuo humano como sendo a manifestagao empirica de uma
Ideia particular, um carater inteligivel individual. Portanto, nesta
perspectiva, a Ideia de Homem conteria em si todas as possibilidades
de objetivagdo em um individuo particular. Tudo aquilo que um
homem pode ser encontra sua raiz volitiva na Ideia de Homem.
Assim expressa Orrutea Filho: “Na Ideia de Homem, tem-se aquilo
que qualquer homem pode ser; no carater inteligivel humano e
individual, aquilo que cada homem efetivamente é. Portanto, cada
individuo humano é a atualiza¢do de um aspecto particular da Ideia
de Homem”. A Ideia de Homem por conter todas as possibilidades,
até mesmo conflitantes entre si, como vimos, vé-se impossibilitada
de objetivar-se imediatamente no mundo fenoménico necessitando
primeiramente objetivar-se em caracteres inteligiveis individuais.
Neste sentido, Debona comenta que o carater inteligivel do homem
se configura como “uma manifestacdo daquela esséncia irracional
do mundo que se ‘concretiza’ enquanto Ideia em cada ser humano.

8 Schopenhauer afirma que “a espécie ¢ a Ideia estendida no tempo” (SCHOPENHAUER, A. §42, MVR
11, p. 609).

9 ORRUTEA FILHO, “Sobre a distingao entre individualidade moral e individuagao corpérea” in
Schopenhauer: metafisica e moral, p. 172, grifos do autor.
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Se nas demais espécies aquele querer incessante se objetiva na
espécie, no homem ela se manifesta em cada individuo™*°.

Portanto, concluimos que no tocante aos seres humanos a
Vontade objetiva-se primeiro na Ideia de Humanidade e dentro desta
vasta gama de possibilidades forma-se uma Ideia individual, o
carater inteligivel de um ser humano particular”, e o mesmo,
tornado fenomeno ao ser submetido ao principio de individuagao,
apresenta-se ao conhecimento como carater empirico. A seguinte
citagao de Schopenhauer corrobora esse entendimento:

O caréter de cada homem isolado, em virtude de ser por completo
individual e ndo estar totalmente contido na espécie, pode ser visto
como uma Ideia particular, correspondendo a um ato préprio de
objetivacdo da Vontade. Esse ato mesmo seria seu carater
inteligivel, enquanto o seu carater empirico seria o fendmeno
dele™.

Desse modo, mediante o exposto, compartilhamos da
conclusao a qual chega Bassoli que afirma claramente: “O carater
inteligivel é a Ideia de homem individual; sua vontade é considerada
como coisa-em-si e, por causa disso, livre”’3.

4. Capitulo 41 de MVR II: assimila¢ao da nogao de palingenesia

Tendo, pois, concluido a digressdo e levando em conta seus
resultados, podemos agora apresentar a assimilacdo da nocdo de

® DEBONA, V. Schopenhauer e as formas da razao: o tedrico, o pratico e o ético-mistico, p. 62.

" Toca-se agora no problema da liberdade transcendental e a consequente responsabilizagao moral do
individuo. Sobre esse tema sugerimos os excelentes artigos: PAVAO, A. A. C. “Liberdade e imputagio
moral em Schopenhauer”, in: FELDHAUS, C.; WEBER, J. F.; PAVAO, A. A. C. (Orgs.). Schopenhauer:
metafisica e moral. 12 ed. Sao Paulo: DWW, 2014. E também, BACELAR, K. “A responsabilidade pela
essentia et existentia em Schopenhauer” in: DEBONA, V.; FONSECA, E. R. da; HULSHOF, M. [et al.]
(Orgs.). Dogmatismo & Antidogmatismo: filosofia critica, vontade e liberdade. Curitiba: Editora UFPR,
2015.

12 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §28, p. 224.

3 BASSOLI S. A. A negagdo da Vontade como um efeito da Graga: a redengdo na concepgao de
Schopenhauer, p. 60.
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palingenesia levada a cabo por Schopenhauer no capitulo 41 do
segundo tomo de O mundo que recebeu o titulo Sobre a morte e sua
relacdo com a indestrutibilidade do nosso ser em si*4. Neste capitulo,
o filésofo demonstra encontrar na milenar doutrina oriental os
elementos que faltavam para preencher as lacunas deixadas ao final
do primeiro tomo de sua obra magna e, dessa maneira, completa sua
argumentagao em torno da permanéncia da vontade ndo obstante a
morte de seu fendmeno.

Primeiramente, Schopenhauer afirma que sempre teremos
conceitos falsos sobre a indestrutibilidade de nosso verdadeiro ser
enquanto ndo a estudarmos primeiramente nos animais. E ainda,
que a recusa de nosso parentesco com os animais interdita o
caminho para o conhecimento real acerca da indestrutibilidade’.
Através da observagao do ciclo de vida de um animal é possivel,
segundo o autor, perceber o absurdo de considera-lo como uma
criacdo a partir do nada e que apds um curto periodo de existéncia
retornaria ao nada através de sua completa aniquilagdo. Para
Schopenhauer, a observagdo do ciclo vital de um animal leva a
constatagao de que na morte e no nascimento trata-se sempre do
mesmo ser. Segundo o filésofo:

Se entao, vejo um animal dessa maneira subtrair-se ao meu olhar,
sem jamais saber para onde vai, e um outro aparecer, sem saber de
onde veio, tendo ambos, no entanto, a mesma figura, a mesma
esséncia, 0 mesmo carater, diferindo apenas na matéria que
durante a sua existéncia continuamente despendem e renovam; -
entdo apresenta-se de fato a hipétese de que o que desaparece e o

* Em Parerga e Paralipomena encontramos uma interessante referéncia de Schopenhauer a este
capitulo: “O que morre perece; mas resta um germe do qual surge um novo ser que agora entra na
existéncia sem saber de onde veio e por que é tal como é. Este é o mistério da palingenesia, sobre o
qual o capitulo 41 do segundo volume de minha obra principal pode ser visto como uma explicagao”
(SCHOPENHAUER, A. Sobre a Etica, §140, p. 127). Importante destacar que o referido capitulo
constitui o mais longo entre todos aqueles que compdem os dois tomos de O mundo, excegao feita ao
apéndice Critica da filosofia kantiana. Logo, o maior capitulo de toda a magnum opus de Schopenhauer
versa sobre a questdo da palingenesia. Isto, a nosso ver, atesta a seriedade com a qual o autor tratou o
assunto e a importancia que essa doutrina assume dentro de sua ética.

> Cf. SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §51, p. 576.
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que entra em cena ali naquele lugar é um Ginico e mesmo ser, que
experimentou s6 uma pequena mudanca, uma renovacao da forma
de sua existéncia e, portanto, o que o sono é para o individuo, é a
morte para a espécie”*®.

Desse modo, a vespa que insiste em zumbir ao meu redor é a
mesma que zumbe ao redor do leitor, a mesma que zumbiu ontem,
e a mesma que zumbira amanha. Pois, trata-se da objetivacao
temporal da Ideia de vespa que, estando além do principium
individuationis, nao é em nada atingida pela efemeridade de seus
fendmenos. Eis um belo exemplo fornecido por Schopenhauer:

Que mistério profundo jaz em cada animal! Observai o mais
préximo de vos, observai o vosso cao: como se mostra contente e
tranquilo! Muitos milhares de caes tiveram de morrer antes que
este chegasse a viver: mas o sucumbir daqueles milhares ndo
afetou a IDEIA de cdo: esta ndo foi minimamente turvada por todas
aquelas mortes. Por isso ali esta o co, tao fresco e forte, como se
esse dia fosse 0 seu primeiro e jamais pudesse haver o tltimo dia,
e nos seus olhos brilha o principio indestrutivel que o anima, o
archaeus. O que entdo morreu com aqueles milhares? - Nao o cao,
ele estd ileso diante de nods, mas s a sua sombra, a sua copia no
nosso modo de conhecimento ligado ao tempo".

Fis a imortalidade no mundo da natureza explicada e
assegurada pela doutrina da palingenesia!

No entanto, no tocante a vida humana a explicacdo demanda
um grau maior de complexidade, pois, em conformidade com o que
vimos anteriormente, temos de considerar cada humano como a
objetivacdo de uma Ideia prépria que identificamos com o carater
inteligivel. De forma mais clara: a vida de um ser humano nada mais
¢é do que a objetivacao de sua propria vontade que no tempo e no
espaco se da a conhecer enquanto fendémeno. Assim sendo, a morte
ndo poderia aniquilar o que se encontra para além do principio de

® SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §41, p. 570, grifos meus.
7 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §41, p. 578.
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individuagao, pois tem seu alcance delimitado a esfera do tempo e
espago. Portanto, com a morte temos a destrui¢ao do corpo fisico,
mas nao a do carater inteligivel, que como Ideia, esséncia de um ser
humano particular, ndo se submete ao principio de individuagdo e
por isso permanece incélume diante deste processo natural de
morte da sua objetivagcao fenoménica.

De acordo com Schopenhauer, a esséncia metafisica do
individuo, seu carater inteligivel, uma vez desvencilhada do intelecto
no momento da morte, retorna ao seio da natureza e sera
novamente objetivada no plano fenoménico recebendo um novo
intelecto que lhe servira de guia durante toda essa nova existéncia.
Vérias passagens do referido capitulo 41 corroboram esse
entendimento, das quais destacamos a seguinte:

Dai decerto sermos conduzidos aqui a uma espécie de
metempsicose; embora com a significativa diferenca de que a
nossa metempsicose ndo diz respeito a inteira Yoy, vale dizer, ndo
diz respeito ao ser QUE CONHECE, mas apenas a VONTADE;
assim, muitos absurdos que acompanham a doutrina da
metempsicose sao descartados; com a consciéncia de que a forma
do tempo entra em cena aqui apenas como acomodacao inevitavel
a limitacdo de nosso intelecto. Se ademais, apoiamo-nos no fato a
ser exposto no capitulo 43 de que o carater, isto é, a vontade, é
herdado do pai, e o intelecto, ao contrario, da mae, entdo entra na
concatenagdo da nossa visao que a vontade da pessoa, vontade
em si individual, separa-se na morte do intelecto recebido da mae,
quando da procriacao, e entdo recebe, por outra procriacdo, um
novo intelecto em conformidade com a sua agora modificada
indole sob o guia do curso do mundo, que se harmoniza com a sua
natureza, com o que a vontade, com esse novo intelecto, torna-se
um novo ser que nao tem recordagao alguma de uma existéncia
anterior, pois o intelecto, Gnico que possui a capacidade de
memoria, é a parte mortal, ou a forma; a vontade, no entanto, é a
parte eterna, ou a substancia. De acordo com isso a palavra
palingenesia é mais precisa do que metempsicose para designar
essa doutrina. Esses continuos renascimentos constituiriam entao
a sucessao dos sonhos de vida de uma vontade em si indestrutivel,
até que ela, instruida e melhorada mediante tantos e tao diversos
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conhecimentos sucessivos, em sempre novas formas, se
suprimisse a si mesma'®,

Temos aqui, portanto, a explicacdo de como o ser humano
toma parte no ciclo de nascimentos-mortes que caracterizam a
existéncia de todos os seres vivos. E, como indicado ao fim da
citagdo, apenas a negacao da vontade pode por fim a essa sucessao
infinita de objetivagdes do carater inteligivel.

Schopenhauer destaca que até mesmo razdes empiricas falam
a favor de uma palingenesia desse tipo. O autor cita como exemplo
a obra Chronik der Seuchen, publicada em 1825 por F. Schnurrer. A
conclusao desta obra é de que hd uma relacdo entre o nimero de
nascimentos e de mortes, o que restou evidenciado apds a
observacao da grande fecundidade do género humano logo apds
epidemias devastadoras. E ainda adiciona:

Também CASPER, em Uber die wahrscheinliche Lebensdauer des
Menschen, 1835, confirma o principio de que o ntmero de
nascimentos, que vai sempre de par com a mortalidade, tem uma
influéncia das mais decisivas sobre a duragdo da vida e sobre a
mortalidade numa dada populacio, de modo que os casos de morte
e nascimentos sempre, e em todos os lugares, aumentam e
diminuem na mesma proporcdo, o que ele deixa fora de davida
mediante inimeras provas recolhidas em muitos paises e suas
diversas provincias. E, todavia, ndo é possivel estabelecer um nexo
causal FISICO entre a minha morte prematura e a fecundidade de
um leito conjugal de outrem, ou inversamente. Aqui, portanto,
aparece inegavelmente e de maneira estupenda o metafisico como
imediato fundamento de explicagdo do que é fisico. - Cada novo
ser nascido entra em cena vigoso e 1épido na nova existéncia e frui
como um presente, embora ndo haja e nao possa haver nisto um
presente dado. Sua existéncia é paga com a velhice e a morte de
alguém que saiu da vida, mas que continha o germe indestrutivel
do qual nasceu esse novo ser: ambos sao UM ser*.

8 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §41, p. 600, grifos meus.
19 SCHOPENHAUER, A. MVR II, §41, p. 601.
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Schopenhauer considera a discussao empreendida no capitulo
41 do segundo tomo de O mundo suficiente para a compreensao da
questao da palingenesia®®, contudo, o tema é novamente
mencionado nos Parerga e Paralipomena. No capitulo intitulado
Sobre a doutrina da indestrutibilidade de nosso ser verdadeiro pela
morte, o filosofo oferece argumentos adicionais a sua tese de
permanéncia da vontade individual ap6s a morte do fendmeno, bem
como contra as concepgdes dominantes na Europa de seu tempo. De
acordo com nossa leitura, esta dltima abordagem consolida a
assimilagao schopenhaueriana da nogao de palingenesia, conforme
testemunha a seguinte passagem onde Schopenhauer ao referir-se
a palingenesia enquanto doutrina esotérica do Budismo afirma que
a mesma “estd em acordo completo com minha doutrina da
permanéncia metafisica da vontade, da natureza meramente fisica
do intelecto e sua consequente transitoriedade?.

5. Negacao da vontade: o fim do ciclo de nascimentos-mortes

Como sabemos, para Schopenhauer o mundo em que vivemos
passa longe de ser “o melhor dos mundos possiveis” e que “a vida é
um negocio que nao cobre os custos do investimento”??, o que o leva
a conclusdo de que “De fato, nao podemos assinalar outro fim a
nossa existéncia sendo o de aprender que seria melhor que nao
existissemos. Esta é a mais importante de todas as verdades”?3.
Aquele que assim concebe a existéncia, e em conformidade com o
visto anteriormente, ndo pode esperar da morte salvagao alguma*.

20 Cf, SCHOPENHAUER, A. Sobre a Etica, §134, p. 117.
2 SCHOPENHAUER, A. Sobre Etica, §140, p. 128.

22 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §46, p. 684.

3 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §48, p. 722.

24 A clarificacdo da nogao de palingenesia permite também uma melhor compreensao da “razao moral”
apresentada por Schopenhauer contra a pratica do suicidio. Sabemos que para o autor tal pratica é
um equivoco, pois impede a solucao definitiva do mal da existéncia na medida em que o suicida troca
a verdadeira redencgdo por uma aparente (Cf. SCHOPENHAUER, A. Sobre a Etica, §157, p. 169). Seu
carater sera novamente objetivado e, por conseguinte, ao suicida estd assegurado, como vimos, um
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Portanto, o ciclo de nascimentos-mortes representa a perpetuacao
do sofrimento da vida. Assim, podemos compreender o sentido das
ultimas palavras conhecidas de Schopenhauer que foram destinadas
ao seu discipulo e amigo Gwinner: “Seria para mim uma béng¢ao
chegar ao Nada Absoluto, mas infelizmente, a morte ndo me abre
essa perspectiva”.

No entanto, ao homem, a mais perfeita objetivacio da
Vontade, abre-se a possibilidade redentora da negagao da vontade.
Nao pretendemos aqui descrever o processo de negacdo nem o0s
caminhos pelos quais ela se faz possivel*®, mas apenas destacar o
que, em nosso entendimento, é efetivamente negado ao final deste
processo: o carater inteligivel do sujeito negador. A seguinte
passagem de Schopenhauer sustenta esta conclusao:

A individualidade é inerente antes de tudo ao intelecto, que,
espelhando a aparéncia, pertence ele também a aparéncia, a qual
tem por forma o principium individuationis. Contudo, a
individualidade também € inerente a vontade, na medida em que
o carater € individual: este, no entanto, é ele mesmo suprimido na
negacao da vontade®.

De acordo com esta perspectiva, a negacao da vontade é
apresentada por Schopenhauer como a “efetiva redencdo deste
mundo de lastimas”?®, porque através dela a vontade individual do

novo nascimento. O suicida quer evitar o sofrimento, mas como o sofrimento é marca distintiva da
vida, ele inevitavelmente fracassa. E neste sentido que Schopenhauer afirma: “[...] o suicida se
assemelha a um doente que, apds ter comegado uma dolorida operagao de cura radical, ndo permite o
seu término, preferindo permanecer doente” (SCHOPENHAUER, A. MVR 1, §69, p. 505). O ato do
suicidio é, portanto, um ato de afirmacdo da vontade. A vontade do suicida, impedida de se afirmar
pelas circunstancias que o cercam, livra-se de seu fendémeno, o individuo empirico, como que
esperando ter melhor sorte da préxima vez.

* SAFRANSKI, R. Schopenhauer e os anos mais selvagens da filosofia, p. 646.

% Sobre a negacio da vontade, Cf. BASSOLI, S. A. A negagdo da Vontade como um efeito da Graca: a
redencdo na concepg¢ao de Schopenhauer. Tese (Doutorado) - Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas. Universidade de Sao Paulo, Sao Paulo, 2015.

*? SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §48, p. 727.
28 SCHOPENHAUER, A. Sobre Etica, §157, p. 169.
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sujeito negador é suprimida colocando fim ao processo de
palingenesia, representando assim sua saida definitiva da roda de
encarnagdes. Conforme Schopenhauer, “A vontade que nio se nega,
cada nascimento lhe confere um novo e diferente intelecto - até que
a vontade reconhece a verdadeira indole do mundo e, em
consequéncia disso, ndo mais a quer”*. Dessa forma, o sujeito que
com sua morte consolida o processo de negacdo da vontade morre
verdadeiramente, pois “com ela [a morte] nao finda, diferente dos
outros casos, apenas o fenOmeno; mas a esséncia mesma que aqui
tinha tdo-s6 uma existéncia débil em e através do fenémeno é
suprimida”3®.

Diante do exposto, temos que a negacdo da vontade
representaria para o mundo algo como “um a menos” na roda das
encarnagdes. Assim, seguindo o pensamento de Schopenhauer, a
medida que surjam novos negadores a tendéncia seria de
diminuicdo do nimero de seres humanos na face da terra até que
resultasse na extingao do género. Com isso, o filésofo assegura que
todo o restante do mundo também desapareceria3'. £ o que vemos
na seguinte passagem:

Ora, apds o exposto no segundo livro sobre a ligacdo de todos os
fendmenos da Vontade, acredito poder assumir que, com o
fen6meno mais elevado da Vontade, também o mais abaixo dela
seria abolido, ou seja, 0 mundo animal. Do mesmo modo que a
penumbra também desaparece ao desaparecer a plena luz do dia.

29 SCHOPENHAUER, A. MVR TI, §48, p. 759.
3° SCHOPENHAUER, A. MVR 1, §68, p. 485, colchetes meus.

3t Schopenhauer, quando endossa a proporcionalidade entre os niimeros de nascimentos e mortes, e
também aqui quando fala da possibilidade de extingdo do género humano, nos leva a inferir que
haveria um ntimero estavel de pessoas habitando o globo terrestre, e que a tendéncia seria a
diminuigao deste nimero, mesmo que a um ritmo demasiadamente lento. No entanto, a experiéncia
nos indica o contrario. A Organizagdo das Nagdes Unidas tem monitorado o nimero de habitantes no
planeta desde a década de 1950 e os resultados comprovam aumentos cada vez mais expressivos.
Atualmente o ntimero da populacdo mundial é estimado em 7,6 bilhdes. Projeta-se que em 2050
seremos 11 bilhdes de pessoas sobre o globo terrestre (Cf. http://www.unfpa.org/world-population-
trends - acesso em 13/11/2017). O problema para noés é: como interpretar esses dados a luz da filosofia
schopenhaueriana? Ou ainda: como interpretar a filosofia schopenhaueriana a luz destes dados?
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Acompanhando a completa supressdo do conhecimento, também
o resto do mundo desapareceria no nada, pois sem sujeito ndo ha
objeto. [...] Sacrificio significa resignagdo em geral, e o restante da
natureza tem de esperar sua redencao do homem, que é o
sacerdote e o sacrificio a0 mesmo tempo3?.

Com efeito, 0 homem é o tnico capaz de subtrair-se do ciclo
de encarnagodes ao qual naturalmente se vé detido. Mesmo que em
tltima instancia a supressao do carater ndo possa ser conquistada
por deliberacdo pessoal, mas é “fruto da graga”, o homem ¢é, de
acordo com Schopenhauer, o Gnico ser através do qual a vontade
pode conhecer a si mesma e em razao de tal conhecimento deixar de
querer essa existéncia sofredora. Os animais, igualmente sofredores,
mas incapazes de negacdo, permanecerdo no incessante ciclo de
repeticoes até que o dltimo homem morra verdadeiramente e, em
consequéncia de sua morte, sobrevenha o - NADA.

6. Conclusao

Procuramos demonstrar neste capitulo como a compreensao
da nocao de palingenesia explicitado por Schopenhauer a partir do
capitulo 41 do segundo tomo de O mundo pode contribuir com as
discussoes acerca do “maior objetivo moral existente”, a negacao da
vontade de vida. Para tanto, destacamos que segundo o fil6sofo a
morte é uma ilusao, ou seja, ndo representa nada para nos. De certa
forma, ndo morreremos jamais, pois nossa esséncia, indestrutivel
que é, sera novamente objetivada, o que nao é outra coisa do que
dizer que reencarnara. Sem meias palavras, a palingenesia, presente
na filosofia de Schopenhauer, trata disto: reencarnagao. Poderiamos
parafrasear Khrisnna e dizer que assim como trocamos nossas
roupas velhas por outras novas, também nossa vontade individual,
isto é, nosso carater inteligivel, troca corpos e intelectos velhos por

32 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §68, p. 483.
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outros novos. Este é o ciclo de nascimentos-mortes no qual estamos
encerrados.

A partir disso, podemos concluir que todos 0s que agora vivem
ja viveram anteriormente e viverdao no futuro, embora ndo tenham
e nem terdo qualquer recordagao de sua outra vida, pois o intelecto,
Unico capaz de memoria, se perde no momento do 6bito. Segundo
Schopenhauer, seremos todos lancados novamente em uma
existéncia que nado oferece a minima possibilidade de ser diferente.
Toda vida é sofrimento. Apenas a negacao da vontade pode por um
fim a esse ciclo de reencarnagoes. O individuo em que o
conhecimento do todo da vida transforma-se em quietivo para a
vontade deixa entdo de querer; sua vontade individual, o carater
inteligivel, é suprimido; ele interrompe o castigo da existéncia; esta,
enfim, redimido.
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O conceito de culpa na concepgao de
ordenamento moral do mundo
na filosofia de Schopenhauer

Eli Vagner Francisco Rodrigues'

1. Introducao

Schopenhauer afirma que “ndo no querer, mas no querer com
conhecimento é que reside a culpa”. A afirmacgao aparece em um
contexto no qual o filésofo trata dos niveis de “inocéncia” na
natureza. Esta, segundo Schopenhauer, pode ser atribuida a
afirmacdo da vontade no nivel vegetal. As plantas manifestam sua
ingenuidade em suas préprias fisionomias. Os animais sdo tanto
mais ingénuos que os homens quanto as plantas sao mais ingénuas
que os animais. Essa inocéncia repousa na falta de conhecimento. O
conhecimento é, entdo, um componente fundamental da culpa
atribuida ao ser humano por sua propria existéncia. Aquele que
conhece a natureza da vontade ndo mais teria sua inocéncia como
justificativa para uma isencao de culpa. Tradicionalmente as
doutrinas éticas apontam o conhecimento (da norma) e liberdade de
agir (livre-arbitrio) como os pressupostos de qualquer imputacao a
seres racionais (e livres). A questao sobre a culpa, no entanto, é mais
complexa do que parece. Mais adiante veremos que, a partir de uma

! Universidade Estadual Paulista
2 SCHOPENHAUER, A. WWV/ MVR ], § 28, p. 222.
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investigacdo sobre a culpa na filosofia de Schopenhauer, pode-se
chegar a compreensdo de problemas fundamentais da ética e da
religido e descortinar elementos constitutivos do que de fato esta em
jogo na tensao entre as filosofias de Schopenhauer e Nietzsche.

Trata-se, portanto, de investigar, a partir dos fundamentos e
das implicacoes relacionadas com a concep¢ao de “ordenamento
moral do mundo” sustentada por Schopenhauer e da influéncia, a
relevancia e atualidade de tal concepcdo para a ética. O horizonte
filosofico conceitual da investigacdo pode ser compreendido como
uma oposicao entre uma perspectiva niilista que nega uma ordem
moral para o mundo, espécie de amoralismo, e a suposta
necessidade de sustentacdo de um ordenamento ético. No horizonte
dessas questdes estdo problemas centrais da ética, do direito, da
religido e da politica como o niilismo, negacao do livre-arbitrio,
culpa, imputacdo, redencdo e dogmatismo. Schopenhauer afirma
que a nega¢ao de uma significacdo moral do mundo constitui o
maior e mais fundamental erro, a prépria perversidade da
mentalidade. Tal declaragdo aponta para um dos principais desafios
da filosofia de Schopenhauer: o estabelecimento de um sentido
moral para a existéncia. Para o fil6sofo de Frankfurt, enquanto o
aspecto fisico do real remete a uma gratuidade originaria, o aspecto
moral oculta-se para além da aparéncia. O aspecto fisico é passivel
de uma investiga¢do empirico-racional. Ja o aspecto moral, segundo
Schopenhauer, é de outra ordem e muito mais importante do que o
fisico, pois ndo s6 pode determinar o sentido das agdes humanas,
como, acredita o filésofo, pode revelar a esséncia do mundo e nos
indicar o caminho para a elucidagdo de um sentido ético nao
dogmatico. A tese de Arthur Schopenhauer sobre a “ordenagao
moral do mundo” (moralische Weltordnung) esta relacionada com
um dos problemas centrais da filosofia segundo Nietzsche, o
problema do niilismo.
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2. Culpa e niilismo

A filosofia e a cultura contemporaneas convivem diretamente
com o problema do niilismo e ndo podem ser compreendidas sem
que lancemos luzes sobre a questao da desvalorizacdo dos valores
tradicionais da religido da moral e da cultura em geral. Os valores
da modernidade, incorporados pelas institui¢des sociais que se
impuseram culturalmente como condicdes de possibilidade das
sociedades na forma do estado, nos fundamentos da educagao, da
arte, da politica e da prépria moralidade, mas sofreram um inegavel
desgaste sobretudo através da critica filosofica no século XX. H4, no
horizonte da ética contemporanea, a permanéncia de uma tensao
que remonta ao final do século XIX e comeco do século XX, a saber,
a tensao entre visdes éticas que pressupdem uma ordenacao moral
racional ou transcendente e aquelas que pretendem assentar a ética
em fundamentos que estariam além das concepgoes tradicionais de
bem e mal e de um sentido, imanente ou transcendente, para a ética.
Essa tensdo pode ser representada, em varios aspectos, pela
oposicao entre as filosofias de Arthur Schopenhauer e de Friedrich
Nietzsche. Ambos sdo herdeiros da critica a teologia especulativa,
francamente atingida pela critica kantiana da razdo e do
enfraquecimento da prerrogativa da racionalidade como
fundamento da moralidade. Schopenhauer desenvolve uma
metafisica que pretende se distanciar do dogmatismo, afirmando
seu fundamento da moral na experiéncia tentando se aproximar de
um ideal filoséfico rigoroso no método e preocupado com a
demonstracao empirica. No entanto, ao mesmo tempo que adota
essa perspectiva filosofico-metodolégica préxima do ideal cientifico,
embora recusando a definicao kantiana de filosofia como “ciéncia” a
partir de meros conceitos, no campo da ética, seu sistema se
aproxima do cristianismo, reconhecendo verdades alegéricas no
corpo doutrinério da fé crista, sobretudo a partir das interpretagoes
de Lutero. A opgao interpretativa de Schopenhauer sobre o
ordenamento moral do mundo, em tltima instancia, do significado
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ético das acbes humanas no horizonte de um mundo descentralizado
pela auséncia de uma ordem transcendente, poderia ser a negagao
de ordenacdo moral. Essa negacdao de um sentido moral para o
mundo, no entanto, é descrita pelo filésofo como uma verdadeira
“perversidade da mentalidade humana” (die eingentliche Perversitét
der Gesinnung).

Que o mundo possui uma mera significagdo fisica, e nenhuma
moral, constitui o maior, o mais condenavel, e o mais fundamental
erro, a propria perversidade da mentalidade, e provavelmente
forma no fundo aquilo que a fé personificou como o anticristo?.

Schopenhauer adota o dogma do pecado original como uma
verdade (alegorica) de seu proprio sistema e langa mao de um juizo
condenatorio em relacdo ao mundo (ao vir-a-ser /ao devir) e ao
universo humano. “Pois o delito maior do homem é haver nascido™.
Tal julgamento aponta para um fundamento cuja histéria conceitual
e assimilagao pela cultura ocidental se revelam como uma das mais
complexas da jornada humana, a saber o conceito de culpa (Schuld)
que, como adiantamos, colocamos em evidéncia a fim de
compreender problemas da ética em geral. Schopenhauer concebe a
culpa como constitutiva da légica estruturante de sua concepgao de
ordenacao moral do mundo. A partir desta constatacao, evidenciada
e reiterada por toda obra de Schopenhauer, é possivel reconhecer e
compreender a dimensdo de uma oposicao fundamental entre as
concepcoes de Schopenhauer e de Nietzsche. Lancaremos mao, aqui,
da contraposicao com a perspectiva nietzschiana a fim de analisar e
compreender o ponto de vista de Schopenhauer sobre a ordenagao
moral. Para Schopenhauer o devir carrega consigo uma culpa
essencial e primordial, isto é, o vir a ser é marcado essencialmente
por uma malignidade culpabilizada, ao mundo o filésofo dirige seu
juizo condenatério fundamentado em sua metafisica da vontade. No

3 SCHOPENHAUER, A. PP, Cap. VIII, § 109, p. 188.
+ SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 63, p. 453.
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capitulo 63 de sua obra capital, O Mundo como Vontade e
Representacdo, dedicado a “justica eterna” (ewige Gerechtgkeit)
Schopenhauer afirma que, se pesarmos em uma balanca dor e
pendria veremos que elas sao “equivalentes a culpa” dos seres que
afirmam a vontade a todo instante em suas existéncias temporais
enquanto fendmenos da vontade. Nietzsche, por outro lado, se
coloca como aquele que descobriu a artimanha ético-cultural de
imputacdo do devir levada a efeito por individuos cuja tipologia
psicologica e de vida fizeram de seu recuo patologico em relacdo a
toda afirmacdo do viver uma forma de dominacao e espiritualizacao
culturalmente vencedora. Nesse sentido, Nietzsche pretende
purificar a inocéncia do devir de sua contaminagdo imputativa
personificada em uma divindade julgadora-credora. A oposigao
Schopenhauer-Nietzsche, em ultima instancia diz respeito a
inocéncia e a culpa, isto é, a oposicao entre uma tese que vé no devir
uma inocéncia primordial e, portanto, pretende afirmar o vir a ser
sem as matrizes metafisicas que encaminham ao apelo a
transcendéncia e ao ascetismo e outra que vé na existéncia mesma
uma culpa a ser expiada. Para Schopenhauer a ordenagao moral ndo
pode ser negada, uma ordem e legitimagdo das coisas s6 pode
ocorrer, no entanto, através da expiagdo de uma culpa primordial e
essencial. Para Nietzsche a interpretacdo que vé uma culpa no
amago do devir tem origens mais humanas que metafisicas. A chave
para a compreensao dessa oposicio passa, a meu ver, pela
interpretagao do fendmeno e significado do sofrimento humano e
pode nos dar elementos para o exame dos pressupostos filoséficos.
Veremos que sofrimento e culpa estdo diretamente relacionados na
postulagao de um sentido ético para o mundo. Para Schopenhauer,
a ordenacdo moral, isto é, uma ordem e legitimacédo das coisas, s6
pode ocorrer através da expiacdo da culpa, exatamente porque
somente uma logica de expiacdo, de pagamento por uma divida,
explicaria o sofrimento, que ndo pode ficar sem justificativa. Deve-
se notar que a simples admissao de um sofrimento sem um sentido
e ou uma justificativa (legitimagao) impediria uma ordenagao
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moral, isto é, a admissdo de um sofrimento sem um sentido instala
um absurdo, uma falta de ordenacao, o préprio niilismo em uma de
suas formas. Assim, Schopenhauer nao pode abrir mao do conceito
de culpa para que seu sistema mantenha um sentido ético. Nietzsche
retoma o problema do sentido do sofrimento e vé na opcao pelo
ascetismo uma espécie de horror vacui em relacdo ao absurdo da
falta de sentido para o mundo “qualquer sentido é melhor do que
nenhum”. Esse homem, afirma Nietzsche, “preferira querer o nada
a nada querer”>, apontando para a contradicdo central da ética de
Schopenhauer, a saber, a possibilidade da vontade cessar seu
impulso, dificuldade com a qual Schopenhauer se debate em varios
pontos de sua obra.

Se desconsiderarmos o ideal ascético, 0 homem, o animal homem,
nao teve até agora sentido algum. Sua existéncia sobre a terra nao
possuia finalidade; ‘para que o homem?’- era uma pergunta sem
resposta; [...] por tras de cada grande destino humano soava, como
um refrdo, um ainda maior ‘Em vao!. O ideal ascético significa
precisamente isto: que algo faltava, que uma monstruosa lacuna
circundava o homem - ele nao sabia justificar, explicar, afirmar a
si mesmo, ele sofria do problema do seu sentido. [...] A falta de
sentido do sofrer, ndo o sofrer, era a maldi¢do que até entdo se
estendia sobre a humanidade - e o ideal ascético lhe ofereceu um
sentido! Foi até agora o Unico sentido; qualquer sentido é melhor
que nenhum [...] O homem estava salvo, ele possuia um sentido, a
partir de entdo nao era mais uma folha ao vento, um brinquedo do
absurdo, do sem-sentido, ele podia querer algo®.

Um caminho para a redencdo seria, de certa forma, uma
retomada de sentido para o mundo que nao pode ficar na explicacao
meramente fisica. A condenagdo (imputagdo) do mundo tem
origem, em ultima instancia nesse grundlos, nessa falta de um
sentido que seria restituido pela indicacdo de um agente do pecado.
Da mesma forma que a teologia teve que encontrar um culpado para

5 NIETZSCHE, Genealogia da Moral, terceira dissertagao, § 28, p. 149.
5 NIETZSCHE, Genealogia da Moral, terceira dissertagdo, § 28, p. 149.
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o sofrimento, o homem e seu livre-arbitrio, a filosofia de
Schopenhauer encontra um duplo culpado, o em si e seu fendmeno,
na sua mais elevada manifestacio, 0 mesmo homem. Assim, o
conceito de culpa, atribuido a vontade e ao homem, recebe
importancia capital para a sustentagdo do sistema ético de
Schopenhauer. Se Nietzsche aponta para o carater niilista da
filosofia de Schopenhauer, nao é pela negacao de um sentido ético
que esse niilismo se caracteriza e sim pela opcao ascética da negagao
da vontade. Essa constatacao também coloca uma questao mais do
que interessante. O niilismo de Schopenhauer diz respeito também
a questao da culpa, pois a necessidade de expiacdo de uma divida
cosmica no movimento do devir impde uma visdo negativa
aparentemente injustificada. Essa questdao implica nao somente na
depreciagdo do devir como um processo de degradacao e
decadéncia, mas sobretudo em um juizo sobre a vida. A questdo
sobre o valor negativo da vida é parte determinante da disposicao
filosofica e da personalidade de Schopenhauer, segundo Nietzsche.
Este esclarece em Schopenhauer como Educador que Schopenhauer,
ao ser inquirido sobre o valor da vida adotara “a resposta de
Empédocles” Pois a resposta de Empédocles para a questdao aponta
para a ideia de culpa e expiacao, um crime imemorial cometido pelo
homem seria responsével pelo sofrimento humano e a transgressao
imemorial causa das contradigdes. Nos Fragmente zur Geschichte
der Philosophie, Schopenhauer afirma que Empédocles interpreta
nossa existéncia como um estado de exilio e de miséria,
caracterizados pela prisdao da alma em relacdao ao corpo, e imputa
essa condicdo a nossa propria culpa e pecados. Pela referéncia a
Empédocles fica indicado que o problema da culpa enquanto um
elemento constitutivo do processo e da légica da imputacdo
(inculpacdo/punicdo) do mundo e do homem remonta a
antiguidade.

7 NIETZSCHE, Schopenhauer como educador, §3, p. 291



110 | Schopenhauer: a filosofia e o filosofar

3. Culpa e conhecimento

Como antecipei no inicio deste texto, na busca por uma
fundamentagdo textual da culpa no contexto da obra de
Schopenhauer podemos encontrar em uma passagem do § 28 do
segundo livro de O Mundo uma frase bastante esclarecedora.
Schopenhauer afirma que “ndao no querer, mas no querer com
conhecimento é que reside a culpa”®. A afirmacio aparece em um
contexto no qual o filésofo trata dos niveis de “inocéncia” na
natureza. Esta, segundo Schopenhauer, pode ser atribuida a
afirmagao da vontade no nivel vegetal. As plantas manifestam sua
ingenuidade em suas prdprias fisionomias. Os animais sdo tanto
mais ingénuos que os homens quanto as plantas sao mais ingénuas
que os animais. Essa inocéncia repousa na falta de conhecimento. O
conhecimento é, entdo, um componente fundamental da culpa
atribuida ao ser humano por sua propria existéncia. Aquele que
conhece a natureza da vontade ndo mais teria sua inocéncia.
Tradicionalmente as doutrinas éticas apontam conhecimento (da
norma) e liberdade (livre-arbitrio) como os pressupostos de
qualquer imputacdo a seres racionais (e livres). Em Schopenhauer,
no entanto, o conhecimento também possibilita 0 caminho para a
redencao, pois o Unico caminho de salvagao é este, que a Vontade
apareca livremente, a fim de, neste fendmeno, conhecer a sua
esséncia.

O que se revela essencial, entdao, para a compreensao da
imputacdo em Schopenhauer esta ligado ao problema do livre-
arbitrio. Schopenhauer nega a tradicional solu¢do para o problema
da liberdade baseada no Liberum arbitrium indiferentiae. Porém,
uma vez que nao se pode atribuir as a¢des dos homens a um liberum
arbitrium indiferentiae nao se pode aplicar a doutrina da imputacao,
na forma como tradicionalmente se aplicou, como a imputagao de

7

um ser que, por ter autonomia sobre seus atos é “responsavel” pelo

8 SCHOPENHAUER MVR I, § 28, P. 222
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sofrimento que advém da propria acdo. Se a doutrina da imputacao
tem como um dos seus fundamentos a possibilidade de estabelecer,
legitimar e justificar a culpa, a prépria imputacdo, sem o seu
elemento fundamental, a liberdade, se vé problematizada.

4. A analogia

Como se pode passar da imputabilidade do agente individual
para o julgamento do mundo ou do devir? A principio, também,
temos um problema na imputabilidade do individuo, pois
Schopenhauer vai contrapor a tese do liberum arbitrium
indiferentiae uma posigao contraria a que afirma o livre arbitrio.
Uma interpretacdo apressada veria uma contradicdo entre a
negacao do livre arbitrio e a imputacdo. Veremos, no entanto, que,
para Schopenhauer, a afirmacdo do individuo corresponde a
afirmacao da vontade e ndo se pode dar relevancia ao fendmeno em
relacdo ao em-si. Se o em-si é vontade, a liberdade corresponde a
esfera que esta além do fendmeno. A possibilidade da imputacdo da
acao humana se dé pelo fato de o individuo necessariamente afirmar
a vontade como constituicdo essencial do humano. N6s ndo somos
culpados pelo que fazemos, mas pelo que somos pois operari
sequitur esse, o que somos ¢ ato da vontade. Ja o devir é um erro por
ser um movimento, no tempo, que provoca o sofrimento, sobretudo
pela passagem do préprio tempo. A concepgao de erro cosmico s6 é
sustentavel pela reagdo ao sofrimento, pelo juizo que se faz da
experiéncia do sofrer. Dai a aproximagao com o pecado original. No
registro religioso-teolégico o sofrimento seria um castigo pelo ato
primordial. Na interpretacao de Schopenhauer o sofrimento prova
a culpa pelo ato de afirmagao da vontade, sobretudo naquele ser que
possui conhecimento. Se o juizo sobre o devir, isto é, a relacio com
o sofrimento for distinta daquela apresentada por Schopenhauer o
juizo sobre a existéncia teria que mudar ou de negativo para neutro
ou de negativo para positivo. Na primeira op¢ao recaimos na tese da
significagdo meramente fisica do mundo, nenhuma significacdo
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moral para o devir. A partir do que foi exposto, é preciso examinar
a sustentacdo da metafisica imanente levada a efeito por
Schopenhauer, isto é, é preciso analisar como o filésofo sustenta o
que denomina “experiéncia” e “analogia”. A “experiéncia” sera a
base de sua argumentacdo anti-dogmatica, a “analogia” sera a
operacao légica (metodolégica-cientifica?) que promoverd o salto
que permitira que sua filosofia aponte para um juizo negativo-
pessimista sobre a vida. Este aspecto esta diretamente relacionado
com a experiéncia do sofrimento humano e de sua interpretagao de
sentido. Sobre a experiéncia nos fiamos na interpretaciao de Maria
Lucia Cacciola para chegar a conclusao de que, de fato,
Schopenhauer rompe com a tradi¢io dogmatica. Na obra
Schopenhauer e a questao do dogmatismo, Cacciola argumenta:

Schopenhauer afirma que sua filosofia, a diferenca das demais, néao
se apresenta como um dogmatismo, ja que ndo pde nem o sujeito,
nem o objeto como causa, mas parte da representagdo como fato
primeiro da consciéncia. Ora 0 mundo como (als) representagao,
dada tanto a sua forma mais geral, a distingdo entre sujeito e
objeto, como termos correlatos, quanto as formas do principio de
razdo que lhe sido subordinadas, apresenta um carater
inteiramente relativo. E dai que surge a necessidade de buscar a
esséncia intima do mundo num outro lado totalmente distinto da
representagao, num fato dado tdo imediatamente a todo ser vivo.
Este fato é a vontade®.

A partir da experiéncia imediata da vontade individual, e do
sofrimento que ela mesma proporciona, se poderda operar a
“analogia”, isto é a universalizacdo do juizo particular. O que se
devera provar ¢ a validade epistemoldgica dessa operacdo logico-
metodolégica, isto é, até que ponto se pode afirmar que a minha
experiéncia da vontade individual é a mesma de outrem
(experiéncia geral).

9 CACCIOLA, M.L.M.O. Schopenhauer e a questao do dogmatismo, p. 33 € 34.
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5. Uma interpretacao da culpa como retribuicio em Hans
Kelsen

Hans Kelsen desenvolve uma teoria sobre a concepcao de
culpa baseada em uma investigacao antropolégica sobre o conceito
de retribuicdo e culpabilidade como causa natural do sofrimento. A
concepc¢ao primitiva de retribuicao estaria presente na estrutura do
ordenamento juridico das sociedades primitivas e também teria
contaminado concepg¢des modernas, inclusive nas ciéncias naturais.
Segundo Kelsen, a interpretacdo, de culpa como equivalente do
pecado, ou mesmo como equivalente da afirmacdo da vontade, no
sentido de causa de sofrimento, pode estar baseada, antes de tudo,
em uma concepcao da natureza que considera um principio de
retribuicdo como elemento intrinseco a causalidade natural e teria
origem em concepgoes primitivas, pré-cientificas, da natureza, mas
que continuaria, de uma forma ou de outra, em concepgdes
filosoficas e que comporiam a concepgao fundamental das religides
tradicionais. Na obra Society and Nature: A Sociological Enquiry,
Hans Kelsen descreve sua compreensao da evolucao histérica da
estrutura do pensamento do homem primitivo para o racionalismo
atomista do homem moderno. Segundo Kelsen, a sociedade e a
natureza podem ser objetos de uma pesquisa que considera a
existéncia de visdes primitivas das leis de causalidade e retribuicdo
que atingem até as dltimas realiza¢des no conhecimento da prépria
fisica e até mesmo sobre a probabilidade estatistica. O homem
primitivo, segundo Kelsen, possui uma consciéncia particular de sua
vontade e tende a atribuir uma implicacao dessa vontade a todos os
processos notaveis que ele ndo pode explicar de outra forma. Ernst
Mach explica exatamente a mesma questdo, embora ele se refira ao
"homem natural" (Naturmensch) em oposigao ao homem cultural
(Kulturmensch). Essa tendéncia, afirma Kelsen, de observar tudo
como é semelhante a nds, com a vida, com a alma, é transmitida a
todos o0s objetos Uteis ou prejudiciais da maneira explicada
(atribuindo vontade) e leva ao fetichismo. Segundo Kelsen, o
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"homem primitivo" ndo compreendeu a natureza como guiada pelas
leis da causalidade como a concebemos hoje. Em vez disso, os "povos
primitivos" entenderam o mundo - a sociedade e a natureza - como
um todo que eles identificavam como guiados pelo principio de
retribuicdo. Por estas razoes, a caracterizacao habitual do homem
primitivo como "homem em estado de natureza" ou "homem
natural" ndo seria adequada. Nada lhe parece "natural" porque tudo,
assim que ele procura explicar, é "artificial" ou "feito" nao
necessariamente por ele, mas por seus companheiros ou mesmo por
seres sobre-humanos; um exemplo tipico € a interpretacao da morte
como assassinato ou como punigao. A retribuicdo constitui, nas
palavras de Kelsen, uma ideologia e também a “norma basica da
sociedade primitiva”. Isto, em esséncia, também é como se
conceberd, muito mais tarde, a definicdo de lei: Como uma “norma”,
a lei é o significado especifico de um ato de vontade dirigido a um
comportamento humano definido. Kelsen, explica que na
metamorfose do principio da retribuicdo para a lei de causalidade,
duas tendéncias tém uma importancia extraordinaria. A necessidade
de explicagio da mente primitiva é limitada aos fatos que
diretamente afetam seus interesses individuais. Estes sdo os fatos
que ele, com sua consciéncia orientada coletivamente, considera ttil
ou prejudicial para seu grupo. Esta motivacdo, pressionam o
individuo para a interpretagdo. Assim, o individuo interpreta os
fatos prejudiciais como punicao e os fatos benéficos como
recompensa. O intérprete julga a partir de sua vontade e de sua
satisfacdo. Sendo assim, pode-se afirmar que o mundo é objeto de
interpretacao fisica e moral, ndo necessariamente dissociadas em si
mesmas em duas esferas distintas de possibilidades de juizos. Com
o avango dos componentes racionais da consciéncia individual a
custa da emocional, o circulo de fatos a ser interpretado é ampliado
e inclui objetos que ndo estimulam imediatamente sentimentos de
prazer ou dor. Homem agora tenta interpretar todos os fatos,
mesmo aqueles que nao tinham importancia direta para a vida fisica
de seus companheiros. A curiosidade do homem, seu desejo de
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entender o mundo que o rodeia, aumenta. O gosto para investigagao
e, portanto, para a ciéncia como atividade humana independente
surge. Consequentemente, os fatos ja nao poderiam ser concebidos
como puni¢ao ou recompensa no sentido original e mais estrito.
Punigao e recompensa tornam-se o "efeito" e ndo pode mais estar
conectada com erro e mérito. Anteriormente, a regra fundamental
era: “Sem punicao, sem culpa” (a culpa do malfeitor). Depois disso
foi, “Sem evento, sem culpa”, a culpa significa a causa. Como ja foi
observado, a palavra grega aitia significa ambos: culpa e causa. O
efeito ainda estava relacionado com a causa e, da mesma maneira,
punigao estava relacionado ao erro e recompensa relacionada ao
mérito. Como o efeito, como um tipo de puni¢do ou recompensa,
estava relacionado com a causa, concebida como uma espécie de
erro ou mérito, a conexdo manteve o carater de necessidade
absoluta, de Ananke. O termo Ananke significa "forca", "restricao",
"necessidade", na mitologia grega, era uma antiga deusa da
inevitabilidade, mae das Moiras e personificacdio do destino,
necessidade inalteravel e factum. A ideia da natureza como a
sociedade ideal surge especialmente na teologia crista. Nesta, as
normas de ordenagao divina se aplicam a natureza - regulando as
agoes dos animais e a causalidade nos seres inanimados, mas nao se
aplicam aos homens, por isso ndo preveem sang¢des (a natureza). A
onipoténcia de Deus, em relagdo a natureza, exclui qualquer
desobediéncia e, portanto, torna as sang¢oes supérfluas. A natureza é
a sociedade perfeitamente obediente. Neste ponto, existe uma
diferenca fundamental entre a teologia crista e a antiga teologia
grega. Segundo esta dltima, o poder da autoridade divina se
manifesta nao no fato de que a natureza nao pode violar a lei divina
que prescreve, mas no fato de que todas as violagdes, sem excecao,
encontram sua punicdo. Dai a lei universal é formulada por
Anaximandro e Heraclito como lei penal. Mas a ideia de que é
impossivel desobedecer as leis estabelecidas por Deus é mantida pela
teologia cristd apenas em relacdo a natureza, ndo em relagdo a
sociedade, ou seja, ndo em relacdo ao comportamento humano.
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Nesse contexto, a possibilidade de violar as leis divinas, a existéncia
do mal, do pecado, ¢ muito evidente. Aqui a teologia é obrigada a
admitir um limite da onipoténcia de Deus. A teologia estabelece a
ideia de liberdade da vontade humana. Somente o homem que vive
em sociedade tem um livre arbitrio; tal coisa nio existe na natureza.
Dai apenas as leis divinas que se referirem a sociedade tem o carater
de normas que fornecem puni¢do e recompensa. O principio da
retribuicdo continua a ser a base deles, enquanto que nao faz parte
das leis divinas direcionadas a natureza. Assim, um certo dualismo
da natureza e da sociedade surge dentro da visao teoldgica do
mundo. O livre arbitrio do homem significa ndo apenas um limite
de onipoténcia divina, que a teologia, obviamente, tenta disfargar,
mas também uma restricdo do principio da causalidade, que a
teologia enfatiza. A posigao excepcional concedida ao homem dentro
da natureza constitui uma contradicdo aberta no sistema teolégico.
Nesta contradicao o dualismo teolégico da natureza e da sociedade
se origina. Isto é um dualismo intra-sisteméatico. Pois ainda é um
dualismo da lei natural (no sentido de uma ordem juridica natural)
e a sociedade, ou seja, de direito natural e lei positiva. A ideia de "lei
natural" como uma ordem juridica natural é essencialmente ligado
a ideia de que a natureza é uma criagao de Deus, que suas leis sdo
uma expressdo da vontade de Deus e, portanto, sio normas;
consequentemente, essas leis sdo essencialmente semelhantes a
sociais, ou seja, legais, leis cujo verdadeiro contetido resulta da
ordem da natureza. Com a emancipagdo da causalidade da
retribuicdo e da lei da natureza a partir da norma social, a natureza
e a sociedade revelam dois sistemas totalmente diferentes. A ideia
de um sistema de normas que regula comportamento humano e
sociedade constitutiva como uma ordem totalmente diferente das
leis da natureza é possivel sem a ficcdo da liberdade de vontade e,
portanto, sem contradi¢do com o principio da causalidade. A partir
deste ponto de vista, a sociedade e a natureza sdo dois sistemas
diferentes, cuja diferenca baseia-se no fato de que os fenomenos, e
especialmente comportamento humano, sdo interpretados de
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acordo com dois tipos essencialmente diferentes de "leis". A ideia de
uma lei natural (no sentido de um direito "natural” legal ordem), a
lei de uma sociedade natural cuja ordem corresponde a de natureza
torna-se impossivel.

6. Vergeltung - culpa e retribuicao

O termo Vergeltung, aparece em praticamente todos os textos
que tratam da apropriacio do dogma do pecado original, da
explicacdo da peculiaridade da tese sobre a justica eterna e nos
contextos que tratam da culpa e na economia interna das teses sobre
0 julgamento do mundo e a ordenagao moral. O termo ¢ utilizado
por Schopenhauer sempre em contextos conceituais nos quais o
termo culpa estd implicado. O tradutor da versao brasileira de O
mundo como vontade e representagdo, Jair Barboza, traduz em
diversos contextos o termo Vergeltung pelas palavras: retaliacdo,
pagamento, retribuigdo, expiagao, recompensa, represalia, sangao.

A questdao que colocamos, a partir dessa exposicao da
interpretacao das teses de Hans Kelsen sobre a retribuicéo e a culpa,
é se podemos aplicar tal interpretacio a filosofia de Schopenhauer
sem incorrer em anacronismos, dogmatismos e mesmo em alguma
forma de incompatibilidade epistemoldgica entre as perspectivas
filosofica do mestre de Frankfurt e a analise do jus-filosofo. Se nao
ha incompatibilidade, a interpretagdo de Kelsen poderia fornecer-
nos um caminho para a compreensao da hesitacao de Schopenhauer
em assumir uma visao amoralista em sua interpretagao do mundo.

Para ser fiel ao projeto filosofico de Schopenhauer deve-se,
sem duvida, considera-lo como uma metafisica imanente, como ja
foi anunciado e reiterado aqui. Todavia, acredito que seja possivel
conciliar a interpretacio da imanéncia de sua filosofia com a
hipétese de que de sua metafisica da vontade guarda elementos
apontados na interpretacdo de Kelsen no sentido de aproximar ou
mesmo conceber a no¢do de culpa da ideia de retribuigao, assim
como expoe Kelsen.
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7. Consideracoes finais

As hipdteses aqui apresentadas fazem parte de uma tentativa
mais ampla de, em primeiro lugar, compreender qual a relevancia
do conceito de culpa para a concepcao de ordenamento moral na
filosofia de Schopenhauer. As hipdteses levantadas, como a pouco
usual interpretacdo de Hans Kelsen, compdem um projeto mais
amplo, ainda em desenvolvimento, que pretende investigar as
implicagdes da nogado de culpa, culpabilidade e imputacdo a partir da
filosofia de Schopenhauer, por um lado, em sua relagao com a obra
de Lutero e por outro, a partir da critica de Nietzsche a por ele
denominada “metafisica de carrasco” na obra Creptisculo dos idolos.
Para tal faz necessario um estudo inicial que contemple o problema
e a tematizacdo da culpa na obra de Schopenhauer. Nesse sentido,
apresento aqui apenas alguns apontamentos para estudos futuros e,
a titulo de conclusao, apresento uma breve indicagao de ocorréncias
relevantes do conceito na obra de Schopenhauer. Tais incidéncias
demonstram ja, de qualquer forma, a centralidade do tema para a
concepcao de ordenacao, justica e ordenamento moral.

O conceito de “culpa” aparece diretamente e como conceito
fundamental em dezessete passagens da obra de Schopenhauer.
Destaco aqui apenas algumas que considero mais relevantes. No
primeiro volume de O Mundo o conceito é examinado, sobretudo no
§ 63, sob o ponto de vista da culpa individual pela prépria
infelicidade. O tema é retomado na obra de Schopenhauer em
passagens que tratam da culpa e da responsabilidade humana, da
relacdo entre divida, culpa e raca humana, da surpreendente tese
que vé a gravidez como castigo pelo coito e do mundo em geral,
como nossa culpa. No § 70 de O mundo o problema da culpa é
examinado sob a perspectiva da redengao.

Em todas as passagens indicadas a questao da culpabilidade
propria, da imputacdo pela propria existéncia esta presente. Ora, a
meu ver, é sobre esse ponto que reside o eixo central da perspectiva
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ética de Schopenhauer e somente a partir dessa concepgao de
culpabilidade, explicitada em todos os seus aspectos, é que se pode
pensar na necessidade de uma redengao baseada na negacao da
vontade e do mundo. Schopenhauer estd francamente
argumentando contra a tese da inocéncia do vir a ser que, em
consequéncia, 0 encaminharia para alguma espécie de amoralismo.
A seta da culpa deveria ser direcionada para alguma instancia de
responsabilidade. Ocorre que, a partir da negagdo de uma
transcendéncia, ndo se pode mais praticar a ordenacdao na chave
acusador-culpado como ocorria na imputagao religiosa tradicional.
A caracteristica imanente de sua filosofia forca Schopenhauer a
procurar um culpado pelo sofrimento e pelo absurdo da existéncia
fora das tradicionais saidas metafisicas. Nessa procura teria
Schopenhauer recuado para o mesmo modelo de imputacdo
caracteristico da ortodoxia metafisica religiosa?
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A melancolia como posicao rigida de percepcao
de si e do mundo

Julia Joergensen Schlemm’

O objetivo deste trabalho é analisar o conceito de melancolia
em Freud e Schopenhauer, tendo em vista o problema da posi¢ao
subjetiva do melancdlico, ou seja, analisaremos o melancdlico como
aquele que sofre por uma perda traumatica originaria, que o levou
a uma posicao rigida de percepcao de si e do mundo, através da qual
revive a sua perda. Para nossos fins, optamos por escolher os textos
de Freud que perfazem o periodo que vao de 1895 até 1917* e, em
Schopenhauer, especificamente o texto “Sobre o génio”3.

Primeiramente, analisaremos o termo “posi¢ao” encontrado
no titulo deste trabalho.

Schopenhauer4, com sua metafisica imanente, entende o
mundo e o homem como a objetivacdo da Vontade, esta que é cega,
e, além disso, remete-se preponderantemente a uma afirmagao e a
vida. Como Scheer® nos ajuda a pensar, para Schopenhauer, o ser

! Pontificia Universidade Catolica do Parana

> Daremos énfase as duas primeiras concepgoes de psiquismo em Freud - a nosso ver, a primeira
concepcao de psiquismo seria a ideia proposta em torno do “Projeto” (1895), a segunda da
“Interpretagao dos sonhos” (1900) e a terceira do “Eu e 0 Isso” (1923) -, pois nosso objetivo é analisar,
principalmente, seu caminho e trabalho para se chegar ao artigo “Luto e melancolia”.

3 SCHOPENHAUER, A. MVR II, p. 31-59.
4 SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 30-36, p. 5-25.

5 SCHEER, B. O conceito de homem em Arthur Schopenhauer, p. 37-48.
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humano como ser racional, que se distingue por isso dos animais,
demonstra com seu intelecto, este tltimo como grau de objetivacdo
da Vontade, outra forma que esta encontrou de atingir seus alvos.
Assim, o homem é, para o autor, escravo da Vontade que o usa como
meio de encontrar seus objetivos, o que leva a humanidade ao
sofrimento. O homem comum, como diz Schopenhauer®, conhece
seus objetos, principalmente, em suas relacbes conceituais -
enquanto representagdes de representagdes -, conseguindo apenas
por muito pouco tempo capté-las em sua intuitividade, na sua
representacdo prima da Vontade, a forma que possibilitaria a
apreensao imediata da Vontade, a esséncia das coisas. Esta forma
que tira 0 homem, pelo menos por um instante, de sua escravidao,
¢ o que, de acordo com Schopenhauer, caracteriza o génio. Deste
modo, o intelecto pode apreender apenas representacdes de
representacoes, ou seja, representagdes das intui¢des, que prendem
0 homem ao sofrimento, assim como culminar no intelecto do génio
que capta as representagdes primeiras, as intui¢des. No entanto,
como veremos abaixo, nem toda genialidade estd livre de
sofrimento.

Freud’, em 1895, em uma carta ao seu amigo Fliess que, mais
tarde, fica conhecida como “Fine naturwissenschaftliche
Psychologie”, ou “Entwurf”, inicia-a apontando para o fato de que o
aparelho psiquico s6 pode “existir” se houver uma diferenga de
energia. Paradoxalmente, de forma semelhante ao filésofo alemao,
Freud coloca que o psiquismo funciona com o intuito de se livrar de
toda energia, o que chama de principio de inércia
[Trdgheitsprinzip].

O autor, no entanto, percebe que este principio é, no humano,
incomodado no inicio de sua vida pelo que chama de “Not des
Lebens”. A situagao de desamparo do ser humano faz com que ele
necessite de um outro para eliminar algumas excitagdes internas

® SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 30-36, p. 5-25.
7FREUD, S. Entwurf einer Psychologie, p. 386-486.
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advindas da fome, sexualidade e respiracao. Isso leva o “principio de
inércia” ter que esperar um pouco e suportar que a quantidade de
excitagdo ndo esteja sempre zero. Afinal, apresenta excitacoes,
necessidades que precisam de uma agao especifica externa que ndo
podem ser “facilmente” eliminadas como as excitagdes que vem de
fora.

A experiéncia de satisfacdo envolve o escoamento do excesso
de estimulos, Drang, que estava causando desprazer. O excesso de
energia interno leva e é levado por uma falta de satisfagao. O desejo
se da na percepgao do excesso - se da por Summation, se da pela
acumulacdo de energia sem escoamento - em busca do objeto que
falta para a satisfacdo. Aqui, entra o paradoxo: o desejo ocorre pelo
excesso [de energia] e pela falta [do objeto especifico]. O psiquismo
freudiano surge, entao, por um Drang,um acimulo de energia, que
nao pode se escoado imediatamente por conta do Not des Lebens. O
psiquismo freudiano surge, entao, de um excesso de energia, de uma
insatisfacao.

Em 1900%, apesar de apresentar outra proposi¢io sobre a
topica do aparato psiquico, dividindo-o em Inconsciente, Pré-
Consciente e Consciente, o psicanalista vienense continua a
entender o homem desta mesma forma. O psiquismo se estrutura
na realizacdo de desejos de acordo com o principio do prazer - que
antes era denominado de principio do desprazer: “Eine solche, von
der Unlust ausgehende, auf die Lust zielende Stromung im Apparat
heif3en wir einen Wunsch”. Um desejo seria entdao um estimulo
sentido que requer satisfagao. Podemos perceber que, na realidade,
o desejo nada mais é do que uma forma de explicar e nomear o
funcionamento econdémico do psiquismo. O importante, neste
modelo, é o impulso encontrar satisfagio e ndo a ideia ligada a ele™®.

8 FREUD, S. Die Traumdeutung, p. 13-588.

9 “Um fluxo no aparato que sai do desprazer em sentido ao prazer chamamos de desejo” (FREUD, S.
Die Traumdeutung, p. 568, tradugao livre da autora).

1 Por isso é possivel a transferéncia de representacdes e a formagao de sintomas e sonhos.
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Em 1915", o autor, em uma carta ao seu amigo Ferenczi,
parece buscar uma explicacdo filogenética, de origem mitica, para
esta concepgao de homem. O hominideo vivia em um “paraiso” com
todas as suas necessidades satisfeitas até que as condigoes climaticas
mudam - chegada da era glacial -, obrigando-o a ficar na posigao
ereta. Toda a libido que estava sendo investida no mundo externo
retorna e introverte-se neste hominideo, levando a um excesso de
libido ndo satisfeita que se transforma em angustia. Assim, no que
este excesso de libido investe o hominideo, seu psiquismo se
transforma e a humanidade se forma. Diante da perda da satisfacdo
objetal imediata, o homem se viu desamparado e, com isso,
angustiado. Desta angustia adveio a emergéncia da cultura e,
paralelamente, as psiconeuroses (histeria de angustia, histeria de
conversao, neurose obsessiva, deméncia precoce, paranoia,
melancolia-mania - ordem cronoldgica de aparicao proposta por
Freud).

Desta forma, ha nestes dois autores uma semelhanca na
compreensao de homem, Freud colocando-a de forma econdmica e
Schopenhauer de forma filoséfica. Este primeiro entende que um
excesso gerado por uma impossibilidade de escoamento direto de
energia, formando um corpo pulsional, leva ao sofrimento,
enquanto que o segundo compreende que o sofrimento se da pela
mera existéncia do homem como fenémeno de objetivacio da
Vontade, Vontade esta inserida em uma metafisica imanente. Deste
modo, propomos a possibilidade de compreender “posicao” como a
forma como o homem se posiciona/se constitui diante deste excesso
de energia ou do que ele faz com a Vontade que se objetiva nele.
Identificamos, assim, por “posicdo” a “localizacdo” que o sujeito
assume diante de seu sofrimento. E como o sujeito forma seu
sofrimento?

Para Freud, as percepgoes e as representacoes se formam a
partir das primeiras experiéncias de dor e de satisfagao, e as novas

" FREUD, S. Neuroses de transferéncia: uma sintese (manuscrito recém-descoberto), p. 13-82.



Julia Joergensen Schlemm | 125

percepgdes e representagdes serdo percebidas e interpretadas a
partir destas primeiras marcas. Freud" entende que as percepgoes
se dao por complexos, ou associagdes. Assim, o investimento de um
desejo [Wunschbesetzung] e de uma percep¢ao nao é apenas um
complexo rigido de neurdnios. Assim, ha sempre um ntcleo
constante, que Freud denomina de das Ding, e o predicado, a
caracteristica que é variavel, que denomina de Bewegungsbild.
Consequentemente, o individuo busca uma identidade total - tanto
da parte variavel quanto da parte fixa - da experiéncia de satisfagao,
mas o que encontra é uma satisfacdo semelhante, pois apenas o das
Ding é exatamente igual, a parte variavel apenas por associagao se
identifica com a primeira experiéncia de satisfagio. O mesmo
raciocinio vale para experiéncia de dor. Nao é necessario que
exatamente o mesmo objeto seja percebido para que se sinta dor.
Portanto, podemos entender que, para Freud, esta-se buscando ou
esquivando-se sempre da mesma “experiéncia’, equivaléncia
alcancada através do processo de associagao. Uma forma de ler esta
proposicao freudiana é compreender o psiquismo como um mapa
constituido pela energia que passou com as percepgoes. Estas
deixaram marcas, as Bahnungen, que se deixam “completar” pelas
representacdes, ou seja, os objetos representados se “encaixam”
nestes moldes.

Parece que a partir do momento que se teve uma experiéncia
de dor e de satisfacdo primeira, estas servem como base para todo o
psiquismo e todas as experiéncias futuras de como se ira perceber e
representar o mundo. E possivel se captar novas percepgdes, mas
estas sempre recairdo sobre o das Ding. Uma questdo que fica em
aberto é como e porqué se dao as primeiras representacoes e
percepgoes de experiéncias. Amaneira como o autor escreve da a
entender que inicialmente se é uma tabula rasa. Apenas as segundas
experiéncias parecem ter um motivo [Motiv], parecendo ser
aleatério o que causam as primeiras experiéncias no psiquismo.

2 FREUD, S. Entwurf einer Psychologie, p. 386-486.



126 | Schopenhauer: a filosofia e o filosofar

Freud entende que estas primeiras percepcdes que marcam o
psiquismo, deixando atras de si representacdes, podem acontecer
sob erros de premissa, ignorancia e ma atencdo'3. Aqui, parece se
iniciar a percepcao de que a realidade externa ndo corresponde a
“verdade”, que nao hé “A verdade”, algo que mais tarde formulara a
questao da realidade psiquica. A realidade psiquica, como Freud a
formula, aponta para o fato de que a realidade do psiquismo ¢é
formada com base em uma fantasia - o que fica claro a Freud com
as “seducdes” de suas histéricas. Isso aponta para a ideia de que a
forma como se percebeu e representou-se um dado do mundo
externo nao tem equivaléncia com o dado em si e leva, nos estudos
sobre a obra de Freud, ao questionamento do que seria o dado em
si, pois cada psiquismo percebe e representa-o de formas diversas.
Freud, deste modo, indica para a individualidade da realidade
psiquica que difere de uma realidade geral, da possibilidade de uma
representacao geral do mundo.

As representagdes e percepgoes servem ao aparelho psiquico
que Freud propde como caminhos para se esquivar de objetos que
causam dor e para se buscar objetos de prazer. Assim, o psiquismo,
por funcionar com o objetivo de satisfazer-se/proteger-se -
processos que nada mais sdo do que faces diferentes de uma mesma
moeda -, escoa de acordo com o que percebeu e representou. Pelo
seu desamparo, o ser humano nao pode obter satisfacao imediata e
guia-se nesta busca por prazer - que neste momento inicial da obra
coincide com descarga de estimulos - através de suas representagoes
e percepgoes. Ou seja, estas tltimas podem impedir e possibilitar o
escoamento, levando a sofrimento e satisfagao.

Consequentemente, como o individuo se percebe e
representa-se est4, para Freud, intimamente ligado a formagao do

30 erro de premissa se dé pela troca do complexo de neurdnios (Das Ding + Bewegungsbild) por um
Unico neurdnio, o que é problematico, pois leva a uma nao identidade entre Das Ding e Bewegungsbild.
O erro pela ignorancia se dé pelo fato da percep¢ao nao ter percebido o objeto como um todo, de forma
completa. E o erro pela ma atengao é decorrente do segundo erro pelo fato deste de levar a falsas
percepgdes e pensamentos.
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psiquismo humano, da mesma forma que para Schopenhauer o
homem ¢ uma objetivacdo da Vontade e o que capta disso, através
de seu intelecto, nada mais é do que uma representacao.

Neste sentido, entra o melancélico que apresenta uma forma
muito peculiar de percepcao e representacao do mundo.

Para Schopenhauer a melancolia se relaciona com a figura
do génio. Este tltimo conhece o0 mundo de forma intuitiva, ou seja,
nao unicamente em sua representacao. Ao mesmo tempo, o génio
apresenta um excesso de intelecto, que para o filésofo é uma
representacdo do mundo, separada da sua origem, a Vontade. A
representacdo do mundo em uma consciéncia, em um intelecto, nao
consegue captar o mundo de forma plena e intuitiva pelo fato de
separar-se de sua origem, a Vontade. O génio seria, entdo, este que,
pelo grau de proficiéncia em que culmina seu intelecto, mesmo este
sendo uma representacdo, consegue captar o mundo em sua
intuitividade, pois o intelecto do génio ilumina a Vontade de viver e
nao a esconde. Sua capacidade de conhecimento intuitivo, porém,
pode leva-lo melancolicamente a percepcao da miséria de sua
condicao enquanto homem. Deste modo, a melancolia parece ser um
possivel apice do sofrimento ao afirmar unicamente a condicdo
miseravel do homem no mundo, condicdo esta que é captada pela
genialidade presente nesta afeccao. O melancélico estaria, assim,
totalmente escravo de sua condigdo, da Vontade.

Freud's diz que o melancoélico sabe de algo, percebe algo que
aos olhos dos outros, do mundo externo, parece ser desconhecido -
o que da margem para incluirmos o que o fil6sofo alemao fala sobre
o conhecimento do génio sobre sua condicao miseravel como ser
humano.O melancélico é, para ele mesmo, a pior pessoa do mundo.
Em “Sobre a transitoriedade”, Freud'® nos apresenta com seu amigo
poeta, Rilke, o outro lado da moeda: a percepcao sobre o mundo

4 SCHOPENHAUER, A. MVR I, § 2, p. 31-59.
'S FREUD, S. Trauer und Melancholie, p. 193-212.
'® FREUD, S. Vergénglichkeit, p. 225-227.
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externo. Para o poeta o mundo perde sua graca por conta de sua
transitoriedade. Deste modo, apesar do psicanalista vienense nao
“diagnosticar” seu amigo como melancélico, propomos uma ligacao
entre estes dois textos no sentido de que, para o melancélico, da
mesma forma que o mundo é nada por ser transitorio, seu ser
também o é.

O estudo da melancolia vem acrescentar algo que se
anunciava no estudo sobre o narcisismo: a relacdo do Fu com o seu
objeto, com o mundo externo como ele se apresenta em um primeiro
momento. Freud percebe que as “Klagen sind Anklagen”’, ou seja,
as criticas que o melancdlico faz a si na realidade sdo direcionadas a
um objeto externo. Eu e objeto se confundem. O psicanalista
vienense compreende que isso se trata de uma regressao a fase
narcisica oral canibalesca de incorporacdo do objeto. Em um
primeiro momento a forma de investimento no mundo se dava de
forma do sujeito se identificar totalmente com o objeto externo,
incorporando-o, devorando-o. Eu e objeto eram no narcisismo
representados e sentidos como iguais, levando, em Freud, a
impossibilidade de existirem representacoes distintas para ambos.

Para Freud, o sofrimento da melancolia se trata de uma
fixacdao da libido neste momento inicial de identificacdo narcisica
com o objeto. O melancdlico seria aquele que diante da perda de um
objeto ambivalentemente amado, que é representado como este
primeiro objeto narcisico, regride a um momento de introjecao e
identificacdo do objeto ao Eu. Assim, com a ideia de que a melancolia
se constitui de no minimo dois momentos -, apesar do psicanalista
vienense nao dar énfase muito menos salientar esta concepgao
traumatica, que era a sua desde 1896'®, no caso da melancolia -,
podemos pensar que o melancdlico estd apontando com sua
percepgao de que nao é nada e de que tudo ¢é transitorio, que acaba
por desvelar sua condi¢do como humano - o que Schopenhauer

7 FREUD, S. Zur Einfiihrung des Narzissmus, p. 202.
18 FREUD, S. Zur Atiologie der Hysterie, p. 53-81.
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chama de conhecimento intuitivo -, para um momento decisivo da
formacdo de se psiquismo, isto é, de como percebeu e de como
representou seu Eu/mundo. O melancélico parece indicar para uma
perda brusca em um momento primitivo que ainda ndo estava
separado de seu objeto ambivalentemente amado.

O melancdlico, deste ponto de vista, ao representar a si e o
mundo de uma tnica forma, a de que nao é nada, seria aquele que
se posiciona, ou melhor, percebe a si e ao seu mundo negando todas
as outras objetivacgoes, escrevendo de outro modo, o melancdlico
seria aquele que, pelo modo que percebeu e representou a si e o
mundo, sem encontro e ligacdo com seu entorno, pois é “nada”, nao
consegue encontrar caminhos possiveis de descarga para o excesso
“energético”, levando-o ao seu modo tnico de sofrimento.
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O sublime schopenhaueriano e
A morte de Empédocles, de Holderlin:
a resignacao do her6i

Gabriela Nascimento Souza’

Como seria entdo possivel que a
representacdo da cara espantosa da vida,
apresentada para a vida com a mais clara
luz, pudesse exercer em nos e recitar-nos um
sumo prazer?

(Schopenhauer)

O tréagico em Holderlin e em Schopenhauer remete a tradicdo
kantiana de conceptualizacdo do sublime como um sentimento que
combina prazer e dor. Do paragrafo 23 ao 29 do segundo livro da
Critica da faculdade do juizo, Kant dedica-se a explicacao do conceito
de sublime. Nestes, fica claro que o sublime verdadeiro é encontrado
no animo, diz respeito as ideias da razao e nao pode ser considerado
como um objeto, uma vez que nada tem a ver com a forma, mas sim
com o contetido. O sublime, para Kant, é uma disposicao de espirito>.
Da forma mais resumida e geral, o sublime corresponde a uma tensao
da faculdade de imaginagao que causa dor mediante a incapacidade

! Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul

? “Enquanto juizo da faculdade de juizo estético reflexivo, a complacéncia no sublime, tanto como no
belo, tem que representar segundo a quantidade, de modo universalmente valido; segundo a qualidade
sem interesse; e tem que representar segundo a relacdo, uma conformidade a fins subjetiva; e, segundo
a modalidade, essa dltima como necesséaria” (KANT, 1. Critica da faculdade do Juizo, p.92, 2010).
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de acessar as ideias suprassensiveis representadas pela natureza e
prazer devido ao sentimento de exaltagdo causado indiretamente.
Segundo o filésofo, o sublime é um sentimento causado pela
contemplacdo da natureza, por isso nunca acontecera mediante
“romances, espetaculos chorosos, insipidos, preceitos morais que
brincam com as chamadas (embora falsamente) atitudes nobres”3.

E importante destacar que apés Kant, a aproximacio do
sublime e do tragico feita por Schiller* antecipa a aproximagao do
sublime e do tragico feita por Schopenhauer>. Este importante
deslocamento do sentimento de sublime ocasionado unicamente
pela natureza para a contemplagao artistica, em especial da tragédia,
sera também de importancia para Schelling na sua décima carta
sobre o dogmatismo e o criticismo (1795)°. Mais adiante veremos
que essas mesmas influéncias foram decisivas para Holderlin, assim
como Platao.

O ponto de partida para falarmos do sublime na teoria estética
de Schopenhauer é a importancia desse fil6sofo antigo grego. Na obra
do filésofo moderno alemao, é possivel localizar uma influéncia mais
precisa do jovem e do Platdo intermediario, especialmente no que

3 Kant I. Critica da Faculdade do Juizo, p.119, 2010.

4Ver mais na obra de Schiller: A teoria da tragédia (1790), no seu artigo: A cerca da razéo por que nos
entretém assuntos tragicos (1792) e especialmente em Do sublime: para uma exposicao ulterior de
algumas ideias kantianas e Sobre o sublime (1792/1793). (In: Teoria da Tragédia. Introdugao e notas
Anatol Rosenfield. Editora Herder, Sdo Paulo, 1964).

5 “Sublime denominamos um objeto frente a cuja representagdo nossa natureza sensivel sente suas
limitagdes, enquanto nossa natureza racional sente sua superioridade, sua liberdade de limitagoes, um
objeto contra o qual levamos a pior fisicamente mas sobre o qual nos elevamos moralmente, por meio
de ideias. Somos dependentes apenas como seres sensiveis, enquanto seres racionais, somos livres.
[...] A natureza representada como um poder que, embora capaz de determinar o nosso estado fisico,
nao detém nenhum dominio sobre a nossa vontade é sublime de modo dinamico ou prético”
(SCHILLER, F. Sobre o sublime, p.21, 25).

© Nesta, Schelling fala do destino como uma poténcia objetiva invisivel sobre a qual nada resta ao heréi,
a nao ser sucumbir. “A tragédia grega honrava a liberdade humana, fazendo que seu heréi lutasse
contra a poténcia superior do destino: para ndo passar além dos limites da arte, tinha de fazé-lo
sucumbir, mas, para reparar também essa humilhacéo imposta pela arte a liberdade humana, tinha
de fazé-lo espiar - mesmo pelo crime cometido pelo destino” (SCHELLING, Cartas sobre o dogmatismo
e o criticismo, p.34).
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concerne a teoria das ideias’. Tanto para Platdo, quanto para
Schopenhauer (considerando também a influéncia das teorias
indianas), o mundo fenoménico apresenta apenas a aparéncia
enganosa das coisas, escondendo a esséncia que habita o campo das
ideias. O dualismo entre ideia e fenOmeno sera conservado por
Schopenhauer®, embora diferentemente de Kant com a Coisa-em-si,
a Vontade podera ser conhecida mediante a contemplacéo das ideias®.

Segundo Schopenhauer, é o principio de razao suficiente que
nos permite conhecer os fendmenos, porém esse tipo de
conhecimento das coisas ndo é capaz de captar nada além de puras e
simples relagdes. Assim, a transicao do conhecimento ordinério para
o conhecimento da ideia depende de uma mutacao no proprio sujeito.
Ao contemplar “de um golpe s6 a coisa particular torna a ideia de sua
espécie e o individuo que intui se torna puro sujeito do conhecer”°.
Neste contexto é que a arte entra em cena, pois diferentemente das
ciéncias", através da producdo artistica as ideias sao objetivadas e

7 Embora seja importante mencionar também a critica de Schopenhauer a concepgao de arte no livro
10 da Repuiblica de Platao: “Minha visdo de arte e do belo afirma justamente o contrario, e tampouco
a opinido de Platdo nos fara errar, em verdade, ela é fonte de um dos maiores e mais reconhecidos
erros daquele grande homem, a saber, a depreciacdo e a rejeicao da arte, em especial, da poesia”
(SCHOPENHAUER, A. MVR I, §41, p.286).

8 “A realidade que verdadeiramente ¢ escapa, em ambas as doutrinas, por completo as formas do
fenomeno” (SCHOPENHAUER, MVR [, §31, p.238).

9 Sobre a ideia e a Coisa em si como analogas a Vontade: “Os dois paradoxos que, apesar da sua
afinidade interna e parentesco, soam tao diversamente em virtude das individualidades
extraordinariamente diferentes de seus autores, sio o0 melhor comentério um do outro, na medida em
que se assemelham a dois caminhos completamente diferentes que conduzem ao mesmo fim”
(SCHOPENHAUER, MVR |, §31, p.237).

10 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §34, p. 247.

" “Todos esses dominios, cujo nome comum é ciéncia, seguem por tanto o principio de razdo em suas
diversas figuras, e seu tema permanece o fendmeno, suas leis, conexdes e relacdes dai resultantes. —
Entretanto, qual modo de conhecimento considera unicamente o essencial propriamente dito do
mundo, alheio e independente de toda relacio, o contetido verdadeiro dos fendmenos, ndo submetido
amudanca alguma e, por conseguinte, conhecido como igual verdade por todo o tempo, numa palavra,
as ideias, que sao a objetividade imediata da coisa-em-si, a Vontade? - Resposta: é a arte”
(SCHOPENHAUER, MVR 1, §36, p.253)



134 | Schopenhauer: a filosofia e o filosofar

podemos acessar o fundo oculto do mundo, fundo este encoberto pelo
Véu de Maia™ que se estende por todo o campo fenoménico.

Embora existam diferentes graus de manifestacao das ideias,
todo fendmeno, toda a vida representa a Vontade na sua
objetividade’3. O mais baixo grau de objetivacdo da Vontade é
localizado nos animais, dirigidos unicamente pelo conhecimento
intuitivo* (Vontade que age cegamente); o mais alto grau de
objetivacao da Vontade é definido com as seguintes palavras: “é a luz
do conhecimento que penetra no laboratério da vontade cega e
ilumina as fungoes vegetativas do organismo humano”.

Schopenhauer localiza a arte como uma produgao humana
capaz de fazer intuir a ideia em mais alto grau de objetivacao da
Vontade. Isso dito, podemos entender o porqué a arte, e, em especial,
a arte tragica é tdo importante para Schopenhauer. Ainda que
intuicdo e conceito sejam entendidos primeiramente como formas
de conhecimento diferentes e excludentes uma da outra'®, o artista
opera de forma que a partir da universalidade transparente dos
conceitos, combine-os e obtenha a representacdo intuitiva. “A
universalidade de cada conceito é restringida cada vez mais até a
intuicao””. Para fazer isso, o poeta usa do ritmo e da rima, por

*> Para Schopenhauer, o fendmeno “permite ao individuo conhecer tao somente as aparéncias das coisas,
nao a natureza intima delas” (BARBOZA, J. Apresentagdo: Um livro que embriaga IT In: MVR, p.12.)

'3 Gosto de usar o exemplo de Machado de Assis em Quincas Borba, onde o personagem principal, ao
desenvolver sua filosofia, fala sobre a morte e a vida dos seres aparentemente como forma de
representacao de uma esséncia: “Nao ha exterminado. Desaparece o fendmeno; a substancia é a
mesma. Nunca viste ferver a 4gua? Has de lembrar-te que as bolhas fazem-se de continuo e tudo fica
nessa mesma agua. Os individuos s&o essas bolhas transitorias” (p.56).

4 Ver mais em: SCHOPENHAUER, MVR], §19, p.160.
'> SCHOPENHAUER, MVRI, §19, p.160.

16

“Em virtude da forma temporal e espacial de nossa apreensao intuitiva, a ideia é a unidade que
decaiu na pluralidade; o conceito, ao contrario, é unidade, mas produzida por intermédio da abstragao
de nossa faculdade racional” (SCHOPENHAUER, MVR 1, §49, p.311). Entretanto, assim como Kant ja
proferira no paragrafo B76 da Critica da Razdo Pura: “O entendimento nada pode intuir e os sentidos
nada podem pensar: SO pela sua reuniao se obtém conhecimento. [...] Eis porque distinguimos a
ciéncia das regras da sensibilidade em geral que é a estética, da ciéncia das regras do entendimento
que é alogica” (p.89).

7 SCHOPENHAUER, MVR 1, §51, p.321.
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exemplo. No contexto da combinagdo de conceitos que instiga a
intuicdo, o poeta, ao contrario do historiador, permite o
conhecimento do homem nao segundo um fato, mas segundo sua
esséncia. Assim, o objeto da arte poética é a manifestagao da ideia de
humanidade, correspondente ao grau mais elevado da objetividade
da Vontade. Por ideia de humanidade entende-se: “a exposi¢ao do
lado terrivel da vida, a saber, o inanimado sofrimento, a miséria
humana, o triunfo da maldade, o império do cinico e do acaso, a
queda inevitavel do justo e do inocente™8,

£ interessante notar que a intuicio da ideia de humanidade
pela arte poética é capaz de acionar no contemplador um sentimento
ainda mais profundo do que o sentimento de beleza. Enquanto o
sentimento de beleza consiste em por-se no estado tranquilo do puro
intuir inconscientemente, “no qual a pessoa cessa de ser consciente
de si como individuo e permanece s6 como puro sujeito do
conhecer”, o sentimento de sublime, por sua vez, depende de um
esforco ainda maior, que é o de se manter em contemplacdo
conscientemente°.

A arte poética responsavel por instigar esse tipo especifico de
contemplacdo é a tragédia. Na tragédia, o ponto extremo de
sofrimento, que mata o egoismo e faz nascer o quietivo da Vontade,
caracteriza o sentimento de sublime. Sentimento este que invade o
puro sujeito de conhecer de forma que ele se torna consciente da sua
esséncia paradoxal e, mesmo assim, permanece em estado
contemplativo. No contexto da producdo artistica teatral, esse estado
elevado de consciéncia é protagonizado pelo herdi. O herdi atinge o
ponto supremo de sofrimento e, neste &pice, acontece a grande
ruptura tragica. “Assim vemos na maior parte das tragédias o heréi

¥ SCHOPENHAUER, MVR 1, §51, p.333.
19 SCHOPENHAUER, A. MB, Cap. 9.

2% Assim, o primeiro passo é estarmos diante do belo inconscientemente e independente do principio
de razao (sentimento de beleza). O segundo passo, é a contemplagdao em si, o estado consciente
(sentimento de sublime).
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fazer ao fim, a transicdo do querer mais veemente e do esforco
violento para a resignacao, isto €, para o nao querer total” *'.

Ainda segundo Schopenhauer, “a tragédia tem a tendéncia de
indicar ao expectador, mediante a exposicao do lado terrivel da vida
e com a descricao de grandes infelicidades, a resignacao, a negagao
da Vontade de Vida”*2. Ao perceber do modo mais fugaz que vida e
morte nao passam de expressoes de uma Vontade que independe
totalmente dele, o herdi sente-se instigado a desistir da vida. Nesse
sentido, também o expectador existe nos mesmos aspectos do
sublime: como nada (enquanto aniquilavel pelas forcas do destino)
e como grandeza infinita (enquanto contemplador consciente).

Nos individuos em que a Vontade aparece abrandada pelo
conhecimento devido ao sofrimento que o tranquiliza e purifica, o
Véu de Maia ndo mais engana. Os motivos perdem o seu poder, o
egoismo se esvai e “o conhecimento perfeito da esséncia do mundo,
atuando como quietivo da Vontade, produz a resignacao, a rentincia,
nao apenas da vida, mas de toda Vontade de si mesma”23.

Tomem-se como exemplo o inabaldvel principe de Calderén;
Gretchen em Fausto; Hamlet, que expressa claramente como
abandonaria contente o mundo, colocando para Horacio a
permanéncia dele como um duro dever, a Donzela de Orleans; a
Noiva de Messina - todos morrem vendo o mundo com olhos
inteiramente diferentes dos de até entdo. Sao purificados por seus
sentimentos, de modo que morrem apds a Vontade de vida em
geral ja ter morrido neles; a palavra final do Maomet de Voltaire
expressa isso literalmente: “O mundo é para tiranos, vive!”*4.

*' SCHOPENHAUER, M.B, Cap.16, p. 222,223.
** SCHOPENHAUER, M.B, Cap.16, p. 225.

* SCHOPENHAUER, MVR ], §51, p.333. Segundo Peter Szondi, “na resignagéo, a propria vontade, cuja
manifestagao é o homem, é suprimida em uma dialética dupla. Pois ndo s6 a vontade se volta contra
si mesma no conhecimento que ela propria “ascendeu como uma luz”, mas também traz esse
conhecimento por meio da a¢do tragica, sujo tnico heréi é a vontade, que aniquila a si mesma” (Ensaio
sobre o tragico, p.54).

** SCHOPENHAUER, M.B, Cap.16, p. 223.
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Para Schopenhauer, o sublime decorre da elevagao consciente
que fomenta a Negacao da Vontade de Vida® e é representavel pela
figura do herdéi. De imediato a tragédia de Holderlin: A Morte de
Empédocles parece seguir a compreensdao schopenhaueriana de
sublime. Mas vamos com calma.

Assim como o fildsofo de A metafisica do belo, Holderlin tem
por Kant, Schiller e Schelling grande admira¢do, ao mesmo tempo
em que os critica e desenvolve uma concepg¢ao independente em
diversos assuntos filoséficos. O poeta filésofo também se aproxima
de Schopenhauer quando deposita na arte a esperanga de
sensibilizar a filosofia moderna (nesse sentido me refiro ao
desenvolver do Mais antigo programa sistematico do idealismo
alemdo®®). Como iniciamos a explicacio do sublime em
Schopenhauer considerando a influéncia do platonismo também
partimos da influencia de Platdo para falar da filosofia poética de
Holderlin, e localizar A morte de Empédocles. Entretanto, o que
devemos destacar é que o Platdo influenciador de Schopenhauer nédo
é exatamente o mesmo Platao influenciador de Holderlin. A filosofia
platonica influenciadora deste Gltimo diz respeito ja a concepgao

O efeito tragico é expressao estética da Negacao da Vontade de Vida: Resignacdo. Isso significa que,
seguindo a concep¢ao desenvolvida pela filosofia da arte de Schopenhauer, atribui-se a sublime
tragédia o conceito de Negacgdo da Vontade de Vida desenvolvido mais claramente na argumentagao
moral do IV livro de O Mundo como Vontade e Representacdo. No que diz respeito a perspectiva estética,
é como se a Negacao da Vontade de Vida nao precisasse ser consumada fisicamente, mas através do
sentimento de sublime. A Resignacao nos apresenta a Nega¢do da Vontade de Vida em sentido e
sentimento estéticos sublimes tanto na figura do heréi ou, na figura do leitor ou expectador. Cabe
ressaltar aqui uma polémica discussdo entre atuais estudiosos da teoria schopenhaueriana. Por um
lado, como é o caso do Prof. José Fernandes Weber, no artigo: Resignacao como Efeito Tragico: a teoria
schopenhaueriana da tragédia (Revista Voluntas, Vol. 8, N. 2, pp.71-85), observamos aqueles que
diferenciam radicalmente a Resignacdo da Negacao de Vontade de vida. A interpretagdo desenvolvida
no presente artigo vai em direcao contraria, na compreensio do efeito tragico como expressio estética
da Negacao da Vontade de Vida. Uma linha interpretativa que segue, em certo sentido, a argumentagao
da tese de doutorado de Selma Bassoli. A professora defende a negagao da Vontade de Vida em sentido
religioso como redencao ou efeito de graca, mais especificamente no Cap. Il de A redengdo na concepgao
de Schopenhauer, pp. 65-130.

26 Assim como Schopenhauer, os amigos idealistas possuem grande esperanga e confianga na produgio
artistica como forma de engendrar um conhecimento mais profundo do mundo. A intengdao de
Holderlin, juntamente com Schelling e Hegel é fazer da poesia o que ela fora antigamente: a mestra da
humanidade. Ver mais em: SCHELLING, O “programa sistemético”.
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madura desenvolvida em didlogos como Filebo e Timeo, onde Platao
desenvolve uma espécie de reajuste na sua teoria das ideias®.

Por isso, com Holderlin ndo podemos falar em uma esséncia
escondida no mundo. Seguindo a tradi¢do platonica e neo-platonica
(especialmente Plotino e Nicolau de Cusa), o poeta fildsofo apresenta
o movimento de seu pensar num programa de unificagdo. A
associacao do Ser com o Uno da intuigao intelectual, que permite
compreensdo a partir do Multiplo gerado pelo Juizo é a porta de
entrada para se pensar a metafora de uma tnica intuigao intelectual
desenvolvida pela tragédia. Tal metéfora serd personificada pelo
heréi Empédocles, que vivendo na era da infidelidade reciproca
entre homem e deus, proclama seu préoprio poder divino. As palavras
de Mécades evidenciam a pretensdao de Empédocles ja na primeira
cena da tentativa holderliniana de tragédia, quando conta:

[...] E com mais calor as forcas eternas abracam/O coracdo
anelante e crescem mais fortes / Os homens sensiveis de espirito
liberto./ Tudo desperta! Pois eu / Concilio o que é estranho/ Minha
palavra nomeia o desconhecido, / Governa o amor dos/ Viventes:
o que falta a um, / Tomo do outro; unifico / Animando e
transformo, / Rejuvenescendo o mundo vacilante, / Igualando a
nenhum e a todos. / Assim falava o arrogante?® 29,

7 Essa tese, com a qual estou de acordo, é desenvolvida por Eduardo Luft, para o qual existe uma
distingao entre a filosofia do jovem Platao (platonismo) e a filosofia do Platao tardio. Segundo o
professor, na ultima fase do seu pensamento, Platao pretende corrigir a exigéncia paradoxal da sua
teoria da juventude, a saber, que, “de um lado, ela pressupde a cisdo entre ideias e fendmenos, ambos
pertencentes a esferas ontologicas distintas - o reino inteligivel em que se revela a imutabilidade,
universalidade e determinacdo plena das ideias (a forca ordenadora do Uno), e o reino sensivel onde
se mostra a mutabilidade, singularidade e indeterminacao da matéria (a forca desagregadora do
Muiltiplo) de outro, exige o vinculo entre estas esferas metafisicas via doutrina da participagao” (LUFT,
E. Plat&o ou platonismo, p.91).

28 HOLDERLIN, F. A morte de Empédocles, 2° verséo, p.253.

29 Mais adiante podemos evidenciar a queda de Empédocles em suas proprias palavras: “Ai de mim!
S6! S6! S6!/ Nunca mais vos/ Encontrar ¢ deuses/ Nem retornar/ A tua vida, Natureza!/ Expulsaste-
me! Ai! E verdade, tampouco/ Te respeitei/ Tornando-me soberbo! Porém, foste tu, a abracar-me um
dia com as tuas asas tépidas/ E a salvar-me do sono, 6 terna! [...] Espirito, nutrindo-me tanto, criaste/
O teu senhor: velho Saturno, Criaste um novo Jupiter/ S6 mais fraco e insolente” (HOLDERLIN, F.A
morte de Empédocles, 2° versao, p.258).
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Tanto  Schopenhauer quanto Holderlin  pretendem
reestruturar o conceito de intuicao intelectual, o qual correspondia,
no contexto da modernidade, ao conhecimento imediato do
Absoluto3®. Ndo pretendemos desenvolver aqui uma exaustiva
analise do conceito de intuicdo intelectual3' nos dois filosofos, mas
nao podemos deixar de evidenciar a importancia desse conceito para
a compreensao de tragédia e de sublime em Holderlin, e também a
critica semelhante feita por ambos os autores a filosofia da
identidade3. Tal reestruturacdo conceitual pode ser espelhada na
propria operacdao poética. A argumentaciao poético filosofica de
Holderlin parte da concepcao de que a intuicdo intelectual, ou o Ser,
foram irremediavelmente perdidos e resta apenas a possibilidade de
recriacao estética do mesmo33.

3° Holderlin escreve em uma de suas cartas para Schiller, mais especificamente na de 4 de setembro
de 1795 que esta em busca de “desenvolver a ideia de um progresso infinito da filosofia e mostrar que
a exigéncia de que se deve impor, inexoravelmente, a todo sistema de reunir sujeito e objeto num eu
absoluto, ou como que se queira chamar, s6 é possivel esteticamente, na intuicdo intelectual”
(HOLDERLIN, F. p.111, 112). Da mesma forma, Holderlin diz & Niethamer em fevereiro do ano seguinte
que pretende “encontrar o principio esclarecedor das separagdes pelas quais pensamos e existimos e
que possa permitir o desaparecimento do antagonismo entre sujeito e objeto, entre 0 nosso si mesmo
e 0o mundo, sim, entre razio e revelacdo, teoricamente, na intuicao intelectual” (HOLDERLIN, F. p.113)

3" O conceito de intuicdo intelectual é um dos conceitos mais importantes de todo o desenvolvimento
filosofico pds-kantiano, uma vez que reaparece em outra configuragdo: como possivel apreensdo do
absoluto. Nesse contexto de reconciliagao estao nao s6 Holderlin e Schopenhauer, mas também Fichte
e Schelling. A posicao de Schopenhauer é a de que toda a intuicdo é intelectual, pois nela o
entendimento ja estd ativo. Ver mais em: CACCIOLA, Maria Licia. Schopenhauer e a critica da razao:
a razao e as representagoes abstratas. Também: BARBOZA, Jair. Cap. “Intuigdo intelectual e absoluto”
de Infinitude Subjetiva e Estética, p.19.

3 “A filosofia da identidade, nascida em nosso tempo e de todos conhecida, poderia ndo ser
compreendida sob a citada oposigdo, na medida em que ndo torna o sujeito nem o objeto o ponto de
partida propriamente dito, mas um terceiro, o absoluto cognoscivel por intui¢do racional, que nao é
sujeito nem objeto, mas o indiferenciado. [...] a referida filosofia une em si os dois erros quando se
decompde em duas disciplinas, a citar: o idealismo transcendental, que é a doutrina do eu de Fichte e,
por consequéncia, faz o objeto ser produzido ou tecido fio a fio a partir do sujeito; e a filosofia da
natureza, que, semelhantemente, faz o sujeito surgir aos poucos a partir do objeto mediante o uso de
um método denominado construgdo, que me é pouco claro, mas o suficiente para bem notar que se
trata de um processo conforme o principio de razao em vérias figuras. Renuncio a profunda sabedoria
contida nessa constru¢dao” (SCHOPENHAUER, MVR [, §7, p.70,71).

33 F no mais famoso e enigmatico fragmento de Holderlin que essa principal ideia é exposta, assim
como sua discordancia com Fichte, Schelling e Hegel. Ver mais em: HOLDERLIN, F. Juizo e Ser, p.1.
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O poder da arte e a autoridade do artista para realizar essa
forca, que consiste na compreensdao do mundo em sua totalidade e
ndo de forma fragmentaria estritamente conceitual, também ¢é
reconhecido e louvado por Holderlin. Nesse sentido, a personificaciao
de conceitos abstratos proposta pelo poeta-filosofo se assemelha, até
certo ponto, aquilo que Schopenhauer chama de trazer os conceitos
até a intuicao de maneira que suscitem os sentimos de beleza ou de
sublime34. Nas palavras de Holderlin:

O poeta confere ao ideal um comego, uma dire¢do, um significado
precisamente por esse procedimento hiperbédlico onde se considera
o ideal, o que se opde e retine harmonicamente nao s6 como isso,
como a vida bela, mas como a vida em si mesma e, portanto, como
0 que é capaz de um outro estado e, na verdade, ndo de um outro
estado harmonicamente oposto, mas de um estado diretamente
oposto, mais extremo, a ponto de esse novo estado s6 poder ser
comparado ao precedente pela ideia da vida em si mesma. Nessa
configuragao, o ideal constitui o fundamento subjetivo do poema,
de onde se parte e para onde se retorna3.

Entretanto, enquanto para Schopenhauer a poesia tragica é
responsavel por manifestar a ideia de humanidade, em Holderlin
esta expressa a compreensao da vida em geral, como auto-
organizacio no e do proprio espirito poético. E o que o tiltimo chama
de ideia da vida em si mesma. A possibilidade de personificar os
conceitos abstratos corresponde a capacidade poética de dar vida as
palavras mediante sucessdao harmonica e, principalmente, mediante
a operacgao da imaginagao.

A operacao poética de recriagdo da intuicdo intelectual na
intuigao estética proposta por Holderlin parece depender diretamente
da lei da liberdade3® e, também por isso, diz respeito ndo mais ao belo,

34 Ver mais em: SCHOPENHAUER, MVR [, §51, pp.321-336.
3 HOLDERLIN, Sobre o modo de proceder do espirito poético, p.34.

3 Segundo Holderlin, existem dois estados da imaginagdo. O primeiro estado da natureza da
imaginacao refere-se a auséncia de leis, é o estado tedrico “que tem algo em comum com a anarquia
das representagdes que o entendimento organiza” “Sobre a lei da liberdade”, p.166. O segundo estado
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mas ao sublime¥. A sublimidade da tragédia a colocaria como
pertencente a forma criadora do segundo estagio da natureza da
imaginacdo. Ambos os estados operam criagoes fortuitas, isso quer
dizer, que ha nesses estados uma causalidade inesperada, mas é no
segundo estado a criacgdo fortuita, o ideal de um todo vivo torna-se
realmente possivel, e a ligagdo dos opostos aparece de forma duradora
e unificada. Nesse universo contemplativo que Holderlin escreve o
fragmento Sobre a lei da liberdade (1793).

Apéds publicar o romance Hipérion (1792-1797), Holderlin
parte para a fundamentacdo de um novo projeto, a saber, o
desenvolvimento de uma tragédia moderna em A morte de
Empédocles (1798-1800). No contexto do desenvolvimento desse
intento, o conceito de sublime passa a ter um significado mais
rebuscado juntamente com a compreensdao da tragédia como
metafora da intuicdo intelectual exposta no fragmento Sobre a
diferenca dos modos poéticos (1800) “O poema tragico, heréico [...]
E a metéifora de uma tnica intuicio intelectual”. 3% A tragédia da
ocasidao para que a intuicdo intelectual aconteca, nesse caso, é a
intuigao estética em processo de recriagao da intuigao intelectual.

Acredito que sao os ensaios de Hamburgo (1797 - 1800), cerca
de dez anos depois da sua titulacao de mestre em Filosofia, que dao
uma conceitualizacdo mais precisa a respeito do sublime e que
podem ser considerados como fundamentagdes para A morte de
Empédocles®. A tese central de toda a obra fragmentéria desse poeta

refere-se 4 lei da liberdade, mediante a qual opera-se uma analogia entre a mesma e a natureza. No
primeiro, “a imaginagdo é examinada em si e para si”; no segundo, “em ligagao com a faculdade de
apeticao”. Neste segundo estado, a lei da liberdade é responsével pela concordancia entre a fantasia e
a faculdade de apeticao, nele, “o necessério parece se irmanar com a liberdade, o condicionado com o
incondicionado, o sensivel com o sagrado” (HOLDERLIN, F. Sobre a lei da liberdade, p.166).

37 Para o professor Ulisses Vaccari, “se o primeiro estado de natureza da imaginagao deve corresponder
ao sublime, dado que a imaginagao é examinada nao em ligacdo com o entendimento, mas sim com a
lei moral, a lei da liberdade” (Idéias estéticas e imaginagdo poética em Holderlin, p.47).

3% HOLDERLIN, 1994, P-55.

39 A morte de Empédocles é fruto da tentativa de Holderlin de escrever uma tragédia em cinco atos que
resulta em uma obra inacabada de trés ndao muito diferentes versoes. Ver mais em CURIONI, Marise
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filosofo que permanece obscuro é a de que o todo s6 pode ser
conhecido através do enfraquecimento de cada todo. E esse conceito
abstrato geral que sera personificado em cada um dos seus projetos.
No que diz respeito especificamente a tragédia ocorre a
personificagao do conceito abstrato desenvolvido pelo autor em um
dos seus mais breves fragmentos: O significado das tragédias (1802-
3), que diz o seguinte:

O significado das tragédias se deixa conceber mais facilmente no
paradoxo [..] Em sentido préprio, o origindrio pode apenas
aparecer em sua fraqueza. £ quando o signo se coloca em sua
insignificancia = o que o originario, o fundo velado de toda a
natureza, pode se apresentar+°.

Na sua tentativa de A morte de Empédocles, Holderlin coloca
em palavras o signo do her6i em sua insignificancia justamente para
expressar a ideia de que é preciso que algo pereca para que nasca
algo novo - perecer para devir porque devir no perecer. O sacrificio
foi necessario, a morte no vulcao une Empédocles ao macrocosmo e
apresenta o fundo oculto de toda a natureza. Diz Panteia: “Assim
tinha de acontecer. / Assim exigem o espirito/ E o tempo da
maturagao, / Pois nds, cegos, necessitivamos / Uma vez o
milagre”#'. Assim, na ansia pelo todo vivo da unificacdo Holderlin
faz com que seu Empédocles queime nas chamas do Etna*>.

Moassab, “Sobre o Empédocles de Hélderlin”, em especial nas pp. 81 e 82 do texto. In: HOLDERLIN,
F. A morte de Empédocles.

4 HOLDERLIN, F. O significado das tragédias, p.62.
# HOLDERLIN, F. A morte de Empédocles, 22 versdo, p.295.

4> “Buscas a vida, buscas, e eis te brota e brilha / Um fogo divino do fundo da terra, / E tu, em ansia
horrifica, langas-te / L4 para baixo, para as chamas do Etna. / Assim dissolveu pérolas no vinho a
insoléncia / Da rainha; e que o fizeste! Nao tivesses tu, / O Poeta, imolado a tua riqueza / No calice
fervente! / Mas pra mim és sagrado, como a forca da terra / Que te arrebatou, ¢ vitima ousada! / E
seguiria para as profundezas, / Se o amor me nio detivesse, o heréi.” (HOLDERLIN, Empédocles,
p-303. Esse poema foi feito antes dos ensaios e poemas de Homburgo, na época de Francoforte-do-
meno (1796 - 1798), assim, o compreendemos como um fundamento ainda velado de um projeto que
estaria criando suas raizes. Sabe-se que antes de escrever sobre a morte de Empédocles, Holderlin
pretendia escrever sobre a morte de Sdcrates, essa mudanga de intengdo ocorre devido a sua leitura
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Embora Schopenhauer e Holderlin entendam o sublime como
um conceito negativo, a diferenga entre a conceitualizacao de
sublime em ambos deve ser destacada. Enquanto para o primeiro o
sublime corresponde a um sentimento que permite a intui¢ao da
ideia de humanidade, para o segundo, o sublime é uma forma de
compreensao do todo perante uma ideia de vida mais abrangente?3.
Nas palavras de Holderlin, o sublime expressa:

a vida em si mesma e, portanto, como o que é capaz de um outro
estado e, na verdade, nio de um outro estado harmonicamente
oposto, mas de um estado diretamente oposto, mais extremo, a
ponto de esse novo estado s6 poder ser comparado ao precedente
pela ideia da vida em si mesma*.

Entende-se em ambas as tao diferentes argumentacoes
filosdficas que a vida poética faz renunciar a vida humana da simples
sobrevivéncia. Por isso, pode-se dizer que na resignacao do herdéi a
vida se auto recria como nova intuicdo intelectual, como ideia de
totalidade: como intuigao estética. Em Holderlin, Empédocles é o
poeta her6i*> resignante que retrata, a0 mesmo tempo, a era do
abandono#®: “Ferido de amor, curei-me como a ti mesma, [terra,]
/E, como nuvens de labareda, minhas preocupagdes /Dissolviam-se
no azul sublime” 4. Holderlin apresenta Empédocles em dois
aspectos e os mesmos do sublime: enquanto aniquilavel pelo destino

sobre Empédocles em Didgenes Laércio. O poema Empédocles é correspondente a essa primeira
reflexdo de Holderlin.

4 Ver também em carta de Holderlin para seu irmdo. Em junho de 1795, Holderlin se refere ao
conhecimento do todo da seguinte forma: “Sua ambicao e luta fazem de seu espirito sempre forte e
flexivel, querido Karl! Vocé me ilumina a fundo para continuar e lhe apontar mais do que um lado” (p.
248).

4 HOLDERLIN, F. Sobre 0 modo de proceder do espirito poético. p.34.

4 Diz Holderlin: “Empédocles é, portanto, como se disse, o resultado de seu tempo. [...] Tudo indica
que ele nasceu para ser poeta. E assim a sua natureza subjetiva mais ativa ja abriga essa rara tendéncia
para a universalidade” (Fundamento para Empédocles, p.85).

16 A esse respeito ver mais em: COURTINE, Jean-Francois. A tragédia e o tempo da histéria.

47 HOLDERLIN F. A morte de Empédocles, p. 269.
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e enquanto grandeza infinita que se dirige conscientemente ao
sacrificio. Tratou-se aqui de examinar o ponto em comum da
argumentagao sobre o conceito de sublime em Holderlin e em
Schopenhauer, a saber: a resignacdo do herdi. Embora os filésofos
se distanciem profundamente nao s6 na forma de argumentacao, é
evidente a contribuicdo de ambos para uma filosofia da arte em
contraposicio a poética classica*®. Tal contribuicio diz respeito
também ao conceito de tragico, que passa a admitir, no lugar de um
género com regras de reproducdo determinadas e limitantes, um
conceito complexo e paradoxal que se expressa no homem e
caracteriza o sentimento de sublime.
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A dimensao artistica da filosofia em
Schopenhauer

Camila Berehulka de Almeida’

Ao estudarmos uma filosofia, conseguimos compreender
conceitos de determinado pensamento, elaboramos reconstrugoes
do mesmo e, inclusive, fazemos conexdes entre autores. Adquirimos
o traquejo da leitura académica e da elaboragdo de trabalhos. No
entanto, estas a¢des deixam um questionamento de fundo: o que é
filosofia de acordo com determinado pensador? O filésofo que nos
responderd a esta questao, aqui, sera Schopenhauer, um pensador
que possui uma visdo bastante peculiar sobre o assunto.

Autor admiravel pela coesdo de seu pensamento - 0 que nao
indica que as correcdes e aprimoramentos conceituais elaborados no
segundo tomo de O Mundo possam ofuscar essa consideracdo -
Schopenhauer pensa o que é o mundo, a vida, a ética, 0 amor, a arte.
A representacao, assunto que primeiro se dedica a expor em sua obra
mais importante (O Mundo como Vontade e como Representacao), é o
que o mundo significa para nés, do nascer ao morrer, do acordar ao
dormir - e inclusive durante o sonho®. Representamos os objetos,

! Universidade Estadual de Londrina

? Schopenhauer considera o sonho possuidor de uma concatenagao em si, o qual se distingue da vigilia
pelo fato de néo interferir na concatenacéo da experiéncia, apds o despertar. No entanto, essencialmente
eles nao se diferenciam, como lemos nesta passagem de MVR I: “Embora os sonhos isolados se separem
da vida real pelo fato de ndo intervirem na concatenacio da experiéncia que transcorre com constancia
pela vida, e o despertar indica tal diferenga, [...] ora, o sonho também possui em si uma concatenacao.
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representamos a vida. A presenca se repete, em nossa mente, para
que assim possamos agir, buscando satisfazer as intmeras
necessidades, que se renovam continuamente. A frase de abertura de
sua obra magna soa “o mundo é minha representacdo” e da inicio a
toda a descrigdo do atuar do sujeito que percebe, continuando da
seguinte forma: “[...] [sujeito] que nao conhece sol algum e terra
alguma, mas sempre um olho que vé um sol, uma méao que toca uma
terra. Que o mundo a cerca-lo existe apenas como representacao, isto
é, tao-somente em relacio a outrem, aquele que representa, ou seja,
ele mesmo™. Fora de nds, o mundo se apresenta como mera
representacao, assim como nosso proprio corpo. A instrumentalidade
da cognoscibilidade est4 ligada a esséncia intima do mundo todo, pois
o conhecimento surge como aparato da Vontade que se desenvolveu
neste grau de individualidade, esta que, para ser compreendida, torna
necessaria um caminho em dire¢do ao sentimento interno do querer.
Por analogia, esse sentimento se identifica com todos os demais
corpos e forcas, que por sua vez também sao em si mesmos Vontade.
Portanto, toda a diferenca dos objetos, as distintas qualidades e
caracteristicas, nao importam na considera¢do da esséncia de todos
eles, pois:

tudo isso é diferente apenas no fendmeno, mas conforme sua

7

esséncia em si é para se reconhecer como aquilo conhecido
imediatamente de maneira tao intima e melhor que qualquer outra
coisa e que, ali onde aparece do modo mais nitido, chama-se
VONTADE*.

A filosofia assume em Schopenhauer um direcionamento que
nao se limita as investigacdes dos fendmenos, pois a questao a qual
se propde responder é justamente o que é a vida. O exercicio de
reflexdo continuada, que permite o decifrar do segredo do mundo,

[...] entdo ndo se encontra em sua esséncia nenhuma diferenca mais determinada, e somos obrigados a
conceder aos poetas que a vida é um longo sonho” (MVR, § 5, p. 61).

3 SCHOPENHAUER, A. MVR I, § 1, p. 43.
4 SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 21, p. 168.
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da consideracao da Vontade como resposta que adiante, dara
significado a toda a voracidade da agdo humana, da guerra e do
sofrimento, do instinto de sobrevivéncia, carrega um significado
artistico no préprio pensar. E o filésofo precisa, além de raciocinio
acurado, também da genialidade capaz de perceber nas
particularidades de cada evento, bem como de cada individuo, algo
que os interligue e que dé sentido a toda essa sucessio de
acontecimentos. Caso se restringisse a analisar apenas as
representacdes e concluir que estas resumem o mundo e concluem
toda a sua investigacao, certamente seus escritos teriam uma vida
curta ou de pouca notabilidade. O fazer artistico impresso na
filosofia de Schopenhauer o permitiu, além do belo estilo de escrita,
também romper limites.

Conforme Segala, os romanticos, por possuirem uma
orientacao artistica do proprio pensar, influenciaram a conducao do
pensamento de Schopenhauer e o que entenderia por filosofia.
Afirma Segala que “[...] estes ensaistas e escritores descreveram a
linguagem da arte como “a chave para decifrar” a esséncia suprema
e indizivel do mundo”S. De acordo também com Barros, em O Génio
do Amor e da Musica, o procedimento dos pensadores romanticos se
orienta pela poesia e sua linguagem, construindo um conhecimento
que independe dos padroes cléssicos, orientados pela fisica, para
construir o saber eminentemente artistico, o qual mesmo partindo
da experiéncia consegue elaborar “uma exposi¢ao “absoluta”, global
e lapidar - a qual decerto depende dos dados empiricos elementares,
mas nao hesita em saltar para além da suposta estrutura “objetiva”
da realidade”. Ao reunir o particular a partir da intui¢do congenial,
tal modo de conhecimento espera, continua Barros, “uma clareza
mais extensiva, superando as incongruéncias e aporias da razao™’.

5 SEGALA & De CIAN, What is Will?, p. 18.

® BARROS, F. O Génio do Amor e da Musica: Anélise e Tradugdo de “Um Maravilhoso Contos de Fadas
Oriental de um Homem Nu, p. 12.

7 Ibidem.
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Estes sao também componentes da aspiracao de Schopenhauer a
partir do modo de conhecimento que nao se atém aos fenomenos e
suas relagoes de acordo com o principio de razdo, bem como as
diferencas impressas pela individuagao.

A representacdo independente do principio de razao
suficiente, que atinge o conhecimento do carater objetivo das coisas,
ou as Ideias, estaria, de acordo com este modo de conhecimento
artistico, permitindo ao sujeito livre e desinteressado nao somente a
contemplacéo estética ou ainda, no caso do génio, a criagao da obra
de arte; a representacdo independente do referido principio é
inclusive necessaria para que o filésofo intua o essencial e elabore
uma consideragao acerca da vida. No § 34 do segundo tomo de O
Mundo, Schopenhauer escreve sobre o parentesco entre arte e
filosofia, o qual se traduz tanto no objetivo, quanto no modo como
se trabalha para o cumprimento de tal objetivo. Tanto as belas artes
quanto a filosofia possuem o mesmo objetivo, que é a solugao do
problema da existéncia. O que é a vida é a questdao que pretendem
responder, com a diferenca de que as artes, segundo Schopenhauer,
“falam de modo completo apenas a lingua ingénua e infantil da
intuicio”®, e a filosofia utiliza-se da abstracio e da reflexdo,
universalizadas no conceito. O modo, ou seja, “como” tentam atingir
tal objetivo, traduz-se no conhecimento isento de utilidade, de
interesse, purificado de relagdes com a vontade individual. Nas
palavras de Schopenhauer,

Nao apenas a filosofia, mas também as belas-artes trabalham, no
fundo, para solucionar o problema da existéncia. Pois em cada
espirito que uma vez se entregou a pura consideracio objetiva do
mundo ativa-se, mesmo se inconsciente e oculto, um esfor¢o para
compreender a verdadeira esséncia das coisas, da vida, da existéncia.
Somente isso tem interesse para o intelecto enquanto tal, isto é, para
o sujeito do conhecer liberto dos fins da vontade, portanto puro®.

8 SCHOPENHAAUER, A. MVR 11, 2015, Cap. 34, p. 487.
9 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, 2015, Cap. 34, p. 487.
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Especificamente a bela-arte a possuir um parentesco com a
filosofia é a poesia, que trabalha com conceitos, assim como a
filosofia. Além disso, o fato de expor com maior complexidade o que
¢ a vida e principalmente a existéncia humana, faz da poesia, com
destaque para a tragédia, a arte mais importante de sua hierarquia.
O poeta, mesmo colhendo o particular e o expondo em seus versos,
consegue exprimir a existéncia essencialmente. Ja a filosofia expde
universalmente a esséncia da vida, concluindo Schopenhauer’ que
“a poesia esta para a filosofia como a experiéncia est4 para a ciéncia
empirica”. Assim, a juventude é comparada a poesia, e a filosofia a
“idade avancada™.

Schopenhauer louva a arte como a excelsa criagio humana,
atribuindo a ela mais verdade em suas obras do que naquelas da
Historia. Isso pelo fato de o filésofo entender que, geralmente, a
histdria é contada néo pelo ponto de vista da verdade, mas sim dos
interesses, da posicao de um determinado individuo, condicionando-
a a servir a outros fins que ndo o registro dos fatos como sao. A
verdade, de acordo com Schopenhauer, deve ser entendida como uma
conexao intima de significados, a esséncia presente em todos os
individuos, a despeito de toda diferenga. Portanto, “a poesia, mais do
que a histdria, contribui para o conhecimento da esséncia da
humanidade”*?. O proprio modo de conhecimento que serve a histéria
como ferramenta, ao filésofo ndo possui importancia essencial,

10 SCHOPENHAUER, A. MVR II, 2015, p. 513.

' Observa José Thomaz Brum que o critério usado por Schopenhauer para a hierarquizacio das artes,
bem como para a justificativa de a poesia estar no topo desta piramide, esta na Ideia que se propde
representar. A poesia, por se dedicar a exposi¢ao da vida humana, é considerada superior as demais,
pois trata do problema da existéncia. Brum, em O pessimismo e suas vontades: Schopenhauer e
Nietzsche (p. 90), afirma que “a medida que uma arte se afasta das forcas naturais, a medida que
invoca a atividade e o pensamento humanos, ela adquire, segundo ele, titulos de nobreza”. Ainda mais
“nobre” é a tragédia por se dedicar a existéncia e suas vicissitudes. No entanto, vale lembrar que tal
importancia nao se aplica a partir de uma diregao antropomorfica, mas pelo modo como a Vontade se
objetiva e que, no ser humano, seu impeto adquire maior veeméncia, complexidade e peculiaridades.
E na direcao da maior individualidade e da exposicio dela que a piramide das artes se orienta.

> SCHOPENHAUER, A. MVR 1], 2015, p. 527.
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enquanto que na Arte o intelecto é orientado por si mesmo, sem
interferéncia dos interesses da vontade. A histéria pretende a anélise
dos eventos, dos individuos que participaram e das conclusdes
decorrentes. Desconectando a filosofia da razdo como orientadora,
mas sim primando pela intuicio e aquela servindo como
organizadora - ou seja, uma ferramenta para executar a obra, nao a
fonte de onde tem de beber - o fazer filoséfico se aparenta ao artistico,
pois nao considera como fio condutor as formas tempo, espaco e
causalidade (principio de razdo suficiente). A verdade reside na
espontaneidade da intuicdo e inclui também o entusiasmo da
elaboracao, proprio do génio. Nao se faz filosofia pensando em fins
que ndo estejam encerrados na tarefa de olhar o mundo e perceber
nas suas particularidades possibilidades de sintetizacdo. S6 assim
uma resposta ao que é o mundo poderia ser elaborada. Sobre isso,
afirma Schopenhauer acerca da cognicao pura, seria preciso intuir o
universal no particular, tarefa que ele diz ser da filosofia e da arte, mas
também da ciéncia:

Essa compreensdo do universal no particular, tal como se
apresenta a cada vez, também corresponde ao que eu chamo de
puro do conhecimento e sem vontade, e o que estabeleci como
correlato subjetivo da Idéia platonica. Isto é assim porque a
cognigao s6 pode permanecer sem-vontade quando é treinada no
universal, enquanto que os objetos da vontade estdao em coisas
particulares. Além disso, a direcdo anterior do espirito para o
universal é a condi¢do inevitavel para realiza¢des genuinas em

filosofia, poesia e, em geral, nas artes e ciéncias®.

Diante do exposto, Schopenhauer nos apresenta a sua posicao
sobre o fazer filosofico: é aquele orientado pela universalidade, no
qual também se incluem as produgdes poéticas, inclusive as
cientificas, pois, de acordo com o tomo II de O Mundo, para libertar-
se dos designios da vontade, o conhecimento precisa seguir um
caminho ascendente em direcao a universalidade: a ciéncia para no

13 SCHOPENHAUER, A. PP 11, § 2, p. 7-8.
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momento em que é elaborada para uma finalidade, sem haver, no
entanto, ligacao com o individuo que pesquisa; ja a arte da um passo
adiante, sem finalidade alguma na pratica, servindo simplesmente
para fins de contemplacdo estética. Para apreender as Ideias, é
necessario que o intelecto apreenda as relacdes das coisas entre si, e
ndo meramente relagbes com a vontade, estando a seu servico.
Schopenhauer explica, no capitulo 29 do tomo II de O Mundo, que o
intelecto humano, de acordo com sua completude e complexidade,
ora apreende relacoes imediatas com a vontade, ora relagoes entre
as coisas. E nesse caminho que o sujeito pode, dependendo da forca
de seu intelecto, alcangar o nivel do conhecimento das Ideias, que se
desprende das relagdes e consegue, a partir da observacdo do
particular, intuir suas caracteristicas universais. Portanto, ao
apreender as relacdes das coisas entre si, o intelecto possui dois
patamares: o cientifico e o artistico-filos6fico, como bem observa
Schopenhauer nesta passagem:

Manifestamente, a apreensdo das relacdes que as coisas tem
ENTRE SI ocorre s6 MEDIATAMENTE no servigo da vontade. Tal
apreensdo faz, portanto, a transi¢io para o conhecimento
puramente objetivo e completamente independente da vontade:
se, por um lado, aquela apreensdo é cientifica, por outro, esse
conhecimento é artistico'4.

O modo com que Schopenhauer se dedica a filosofia permite-
lhe o uso da figura de linguagem como construtora da
argumentacao, proporcionando um vasto campo para a elaboracao
conceitual e para a justificacdo do mesmo. Destacamos a metafora
como a mais interessantemente utilizada tanto para a composigao
de inspiradoras passagens - dando a escrita filoséfica a beleza e o
encanto que eram consideradas mais apropriadamente
caracteristicas de estilos literarios de prosa - quanto para a
articulacao de seu conceito fundamental, a Vontade. A metafora,

* SCHOPENHAUER, A. MVR 1II, Cap. 29, p. 435.
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observa Prado, faz parte da estratégia argumentativa de
Schopenhauer, possuindo “um valor ndo meramente estilistico, mas
também cognitivo e conceitual, ou seja, de importancia
constitucional para o conhecimento e, consequentemente, para a
metafisica da Vontade”. Essa construcdo, que segue o
procedimento romantico anteriormente citado, pode fazer com que
alguns estudiosos da obra schopenhaueriana considerem-na uma
transgressao das regras kantianas de possibilidade do
conhecimento, as quais Schopenhauer adere na primeira parte de
sua obra principal. Tanner pode representar um dos criticos desse
procedimento quando afirma que a analogia da vontade humana
com os demais corpos e, por conseguinte, para elaborar sua tese
metafisica, “teve de apegar-se a conceitos que se originam em nossa
experiéncia do mundo como representacao, portanto em conceitos
que, de fato, nada tem a ver com sua aplicagdo a outro dominio”,
concluindo que “esse ¢ um momento discutivel do seu sistema, que
ndo o impediu de prosseguir”®. No entanto, o fazer filosofico de
Schopenhauer nao se detém a tais impedimentos metodolégicos,
advindos da consideracao da razao e suas impossibilidades de se
obter resposta em ambitos aos quais ela nao se aplica estritamente.

Portanto, a filosofia e a arte estdao vinculadas em relacdo ao
objetivo que almejam. Ambas procuram - utilizando-se do mesmo
meio, o conhecimento intuitivo das Ideias - responder a questao sobre
0 que é a vida. Schopenhauer afirma que a filosofia se utiliza do
conceito para que suas conclusdes sejam explicadas. Porém,
essencialmente, é preciso que o fil6sofo nao tenha como norteador o
conhecimento do particular, guiado pelas formas que o acomodam na
experiéncia comum (tempo, espaco, causalidade e as relagdes que
estas formas proporcionam), mas, antes, que ele intua o universal em
meio a tais particularidades. A dimensdo artistica da filosofia em
Schopenhauer diz respeito justamente a ousadia da criagdo, para a

'3 PRADO, J. Schopenhauer e a metéfora da vontade como coisa-em-si, p. 51.

'® TANNER, M. Schopenhauer: metafisica e arte, p. 16.
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qual o filésofo parte ndao de postulados racionais tradicionalmente
utilizados, mas da compreensao do intimo do mundo, acessivel aquele
que se propde a olhar desinteressadamente e expandir, para além das
diferencas, conclusdes que coisas e eventos agregam interiormente.
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O conceito de corpo na metafisica do belo:
entrave e fundamento?

Nilton José Sales Savio’

1. Introducao

“Metafisica do belo” é uma expressao criada por Arthur
Schopenhauer com a finalidade de discernir sua abordagem em
torno da arte daquilo que é realizado na estética, segundo ele, uma
disciplina filoso6fica preocupada, principalmente, com as técnicas e
procedimentos que o artista deve adotar na execugao de suas obras,
a saber, atingir o efeito do belo®>. A metafisica do belo objetiva o
préprio fundamento da arte, por isso nao se prende a técnicas, ela
quer entender o que é o belo, o que é criar, 0 que torna possivel a
contemplacdo e seus multiplos efeitos, além de investigar a esséncia
das diversas linguagens artisticas. Esta ambiciosa finalidade exige
uma releitura completa de seu objeto, por isso, a arte é identificada
a genialidade3. Somente a criacdo genial ¢ verdadeira, s6 a
genialidade é arte, isto ndo pode ser ensinado, porque é uma
condic¢do extraordinaria de determinados individuos, que possuem
uma estrutura cognitiva diferente, concedida por uma formagao

! Universidade Federal de Sao Carlos
? SCHOPENHAUER, A. MB, cap.1, p.24.
3 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §36, p.213.
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corpérea singular: o conceito de corpo emerge como condicao de
possibilidade da genialidade, logo, tem um lugar essencial, porque é
fundamento mesmo da prépria arte.

Em contrapartida, o modo de conhecimento estético tem
como pressuposto a negacao das influéncias corpéreas, por meio da
pura contemplacdo do objeto, em uma orientacdo objetiva do
espiritoS. Nesse processo, o individuo torna-se puro sujeito do
conhecer (reinen Subjekt des Erkennens), cujo resultado é o acesso
as Ideias platonicas, a esséncia de todas as coisas, no contexto do
mundo como Representacdo. A criagdo artistica é precisamente a
comunicacdo do que foi apreendido na contemplacdo. Os seres
humanos comuns, que ndo sdao génios, possuem certa capacidade
que lhes permite fruir a obra, ou seja, conseguem admirar o que foi
criado, mas nao sao capazes de acessar a mesma fonte criadora pelo
lugar que as fungdes corpdreas ocupam em sua vida. Sem a negacao
destas influéncias a pura contemplagao nao é possivel, logo, nao ha
conhecimento das Ideias, ou seja, a arte ndo € viavel - se considerado
o significado do conceito na metafisica do belo. Neste outro plano de
analises, o conceito de corpo possui uma funcdo negativa, no
entanto, mais do que isso, ele é um entrave para o surgimento da
arte.

Por consequéncia, para que exista a arte é preciso: (I) uma
formagao corpérea extraordinaria do génio; (II) a negacao, por parte
do génio, das influéncias corpéreas. O conceito de corpo assume um
lugar conflituoso, a0 mesmo tempo, é fundamento e entrave: ele
obrigatoriamente criaria as condicdoes de possibilidade de sua
propria  negacdo. Como sairfamos desta  contradicao?
Defrontariamos um falso problema? Para tratar desta tematica, a
principio, aduziremos a polarizacdo (positiva/negativa) inerente ao
conceito de corpo na metafisica/teoria do conhecimento e na
metafisica do belo. Em seguida, aprofundaremos as anélises sobre o

4 SCHOPENHAUER, A. MVR I, Cap.31, pp.452-453.
5 SCHOPENHAUER, A. MVR [, §36, p.214.
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corpo como entrave e fundamento da arte. Por fim, exporemos o
paradoxo de Zeller como uma chave para pensar a contradicao
exposta no conceito de corpo.

2. O corpo e seus dois papéis

Nas andlises de Soares sobre o corpo em Schopenhauer,
diagnosticamos a existéncia de dois papéis exercidos pelo conceito,
se confrontados o plano da metafisica e teoria do conhecimento com
a metafisica do belo®, marcados pela propria estrutura d’O mundo
como vontade e representacdo. Nos dois primeiros livros o lado
positivo impera. O lugar central que o corpo ocupa aplica-se a
construcao do préprio conhecimento, quando consideramos que ele
fornece os dados primérios para a formagao da intuigao’. A
construcdo argumentativa da obra também revela esse sentido,
porém, em um grau de importancia superior, porque é o eixo
principal da “descoberta” da Vontade - a coisa em si kantiana -,
fator preponderante na construcio de todo o sistema
schopenhaueriano®. No terceiro livro surge um contraponto -
complexificado na Gltima parte da obra, no ambito da ética -, as
influéncias do corpo sao decisivas, de modo negativo, no
conhecimento das Ideias: ou negamos essas influéncias, porque
restritivas, ou nos contentamos com o modo cognoscente submetido
ao principio de razao suficiente, ou seja, 0 modo comum de
funcionamento da cognigao. Desse modo, ficariamos detidos ao
mundo das razbes, nunca acessariamos a esséncia das coisas,
permaneceriamos presos aos fendmenos, sob a égide da relagdo e do
interesse, manifestacdo da vontade. A no¢ao de génio exige o outro
polo do conceito, que ele seja negativo. Nao obstante, como fazer isto

6 SOARES, Daniel Q. F. A fungao do corpo na filosofia de Arthur Schopenhauer: conhecimento,
metafisica e o problema da coisa em si, p.112. Cf. também CACCIOLA, Maria. L. M. Schopenhauer e a
questao do dogmatismo, p.114.

7 SCHOPENHAUER, A. MVR [, §6, pp.22-24.
8 Idem, §18, pp.116-119.
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sem perder tudo o que foi construido? Se entendermos que o corpo
ocupa um lugar central na argumentacao da obra.

Compreendemos que a polarizacao nao pode ser analisada do
ponto de vista qualitativo, ser negativo ou positivo ndo é sindbnimo
de algo bom ou ruim, tratam-se de exigéncias sistémicas. O papel
negativo nao reduz a importancia conceitual, ao contrario, € a troca
de polo que faz com que ele permaneca no mesmo estatuto que
possuia. Se isto ndo acontecesse a arte nao seria possivel, logo, nao
teriamos o acesso as Ideias platonicas. Se olharmos os dois
primeiros livros, consideramos ganhos imensos, a viragem para o
em si é inovadora, no justo didlogo e reformulagao dos postulados
kantianos®. Entretanto, ainda permaneciamos limitados, se a
Vontade fosse somente o novo nome da coisa em si, se ela
continuasse inacessivel nos termos da tradicao critica. A arte amplia
o conceito de experiéncia possivel - a ética quebrard limites maiores.

Desse modo, a aducao do papel negativo do corpo na estrutura
do terceiro livro, serd interpretado como um processo de
aprofundamento, a nega¢do nao é sindnimo de limite, trata-se de
uma abertura.

3. O entrave e o fundamento

A contemplacdo estética desvela um outro mundo para o
individuo, se transmutado em puro sujeito do conhecer. No modo de
operacao cognitivo comum, tudo esta encaixado no seu devido lugar,
nos fluxos causais, na mutua influéncia entre os corpos, nas afecgoes
corporais, na geracao dos dados e na formagao da intuicao. Tudo
funciona como deve ser, entretanto, é limitante para o
conhecimento. Por isso, distingui-se deste modo comum de encarar
as coisas, um outro extraordindrio, revelador:

9 Vide SCHOPENHAUER, A. MVR 1], Cap.18, p.231-241.
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Quando, elevados pela forca do espirito, nés deixamos de lado o
modo comum de consideragao das coisas, cessamos de seguir suas
relagdes mutuas conforme o principio de razao, cujo o fim Gltimo
é sempre a relacdo com a propria vontade; logo, quando ndo mais
considerarmos o Onde, o Quando, o Porqué e o Para Que das
coisas, mas Gnica e exclusivamente o seu QUE™.

O “qué” referido por Schopenhauer é a designacao do ato de
representar fora do principio de razédo suficiente, possivel pela arte.
O diferencial consiste em nao sair do ambito da experiéncia possivel
- amplia-se o conceito -, apesar de falarmos de esséncias, ha uma
particularidade primordial: as Ideias sdao a prdpria coisa em si, a
Vontade que se tornou objeto, que entrou na representacdo, mas que
pode ser conhecida, por respeitar a lei geral da representacao, o ser
objeto para um sujeito™.

Torna-se puro sujeito é vencer os impositivos do corpo, da
vontade que nele se manifesta, do interesse e da relacdo - o entrave.
A grande problematica é subverter a ordem dos processos. O cérebro
é objetivacao da vontade, nasce servo dela, o conhecimento é um
instrumento. Neste sentido, ndo conhecemos para ampliar nosso
saber, conhecemos para nos mantermos vivos'?, qualquer expansao
do saber tem isto por objetivo. Tudo muda quando somos capazes
de vencer os imperativos do interesse e necessidade, para
conhecermos livremente. No ato de “perder-se” na intuigao
acionamos certo mecanismo que modifica a operacdo de nossa
cognicdo, abrindo caminho para o essencial. Do imediatamente
presente, somos levados a algo que nado é dado pelo objeto intuido,
vamos além. Isto s6 é possivel porque abandonamos n6s mesmos
para sermos o “claro olho cdsmico”3. O ato de contemplar ¢ um

10 Idem, §34, p.206.
11 Idem, §32, p.202.

12 Idem, §27, pp.174-175.
13 Idem, §36, p.214.
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esvanecer da individualidade para abrir-se a totalidade. Philonenko
ilustra este processo a partir do exemplo de uma flor:

A vontade impede de pensar a esta flor sem pensar também o
mundo e entdo o “eu”. Se, nesta visao, colocassemos a questao de
saber se esta flor é bela, seria para um ornamento para a casa,
cuidarfamos menos do belo do que do agradavel. Em suma, para
os individuos todos os “seres” (étants) se inscrevem no coracao de
uma gramatica que liga todas as significagdes segundo o critério
da utilidade, no qual a chave é meu corpo. A apreensao pura da
beleza é completamente outra. Nesta flor, eu contemplarei, se eu
for capaz, a flor'+.

A partir da contemplacdo da Ideia platonica o génio garante
subsidios para redesenhar o real, inclusive para aqueles que tem na
sua faculdade de conhecimento apenas uma “lanterna que ilumina
0 seu caminho™> - as pessoas comuns. O que é captado serve de
matéria-prima para a obra de arte, a traducao da esséncia das coisas,
por meio das diversas linguagens artisticas (arquitetura, pintura,
escultura, poesia e musica). Em face deste panorama, inferimos que
a arte em Schopenhauer estd em um nivel muito diverso do ato de
expressar-se, seu sentido, albergado nas Ideias, permite a interacao
com os temas tanto da metafisica, quanto da teoria do
conhecimento. Assim, ser artista carrega uma especificidade
determinante, no caso, fundamentada por uma formagao corpérea
extraordinaria. Logo, fazer arte nao é passivel de ensino, o que
justifica a ineficicia de uma abordagem por meio do dominio
técnico, contido na estética. Ser artista em Schopenhauer é
necessariamente ser génio, pressuposto das “produgdes
auténticas”®, dado que é uma capacidade (Fdhigkeit), cujo o
individuo se torna puro sujeito do conhecer.

14 PHILONENKO, A. Schopenhauer: une philosophie de la tragédie. 2 ed. Paris: Librairie Philosophique
J. Vrin, 1999.

15 SCHOPENHAUER, A. MVR ], §36, p.217.

16 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, Cap.31, p.460.
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Ora, se a condicdao de possibilidade da genialidade é uma
conformacao extraordinaria do corpo, nao obstante, se todo o
conhecimento nasce servo da vontade, com o objetivo de manter a
vida, como é possivel que surja algum individuo com esta
capacidade? Na letra de Schopenhauer, nés nos deparamos com o
anormal (abnormen)". No limite, como a anormalidade nos levaria
a algo melhor que o fluxo correto das coisas, a normalidade, o
proprio procedimento exato da cogni¢ao? Em nossa interpretagao,
observa-se um estado de excecdo: algo que nao é igual ao
procedimento natural de todas as coisas, mas estd contido no
conjunto dos possiveis. Que todos tenham seu intelecto -
objetivamente dado no cérebro - preso a vontade, ndao quer dizer
que nao possam existir seres que possuam algo diverso. Em nossa
interpretacdo, as razdes da existéncia das coisas e seres anormais
estaria fundamentada no processo de objetivagdo da Vontade, a
partir dos seus diversos graus - as Ideias -, no movimento de
“assimilacio por domina¢do™®, cuja a luta por matéria poderia gerar
deformacoes.

O Schopenhauer maduro, dos Suplementos, as vezes, com um
enfoque mais marcados pela anatomia e fisiologia elucidara quais
sdo as condigoes do corpo que possibilitam a existéncia do génio:
“Para tornar o assunto mais compreensivel, poderiamos dizer: se o
ser humano normal consiste em 2/3 de vontade e 1/3 de intelecto, o
génio, ao contrario, consiste em 2/3 de intelecto e 1/3 de vontade™.
Em outros termos, também poderiamos dizer que o génio possuiria
um cérebro diferente, com um modo de proceder que permite
brechas no dominio da vontade, sempre de forma tempordria,
porque se sobrepor a semelhante forca exige um nivel de energia
muito alto.

17 Idem, Cap.31, p.452.
18 SCHOPENHAUER A. MVR [, §27, pp.168-169. Cf.: MVR ], §36, p.215.
19 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, Cap.31, p.453.
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Segundo esta conformagdo do intelecto, nds divisamos a
forma como o corpo também seria visto como fundamento da arte.
Se a arte é obra do génio, e se a genialidade tem como condicao de
possibilidade dada formagao corpdrea, conclui-se por um aspecto
positivo do conceito. Ele se torna central também no polo positivo,
no interior de uma leitura que sempre o vé como negativo, o entrave.
Nestes termos, como compreender um conceito que pode a0 mesmo
tempo ser entrave e fundamento para a arte?

4. A contradicao e o paradoxo de Zeller

No comparativo entre livros, conforme aduzimos acima,
emergem dois papéis primordiais que o conceito de corpo exerce,
por no6s expostos segundo as polaridades. Na teoria do
conhecimento e metafisica (livros I e II) ele seria positivo; na
metafisica do belo (livro III) ele seria negativo. Nao obstante, a partir
do estudo dos fundamentos da arte, ancorados na genialidade, este
quadro se altera, visto que também poderemos encontrar o conceito
partido em dois polos: (I) na forma de um entrave, o corpo é visto
de modo negativo, porque bloqueia o acesso a fonte legitima da arte
- as Ideias platonicas -, assim, é preciso tornar-se puro sujeito do
conhecer, afastar as influéncias do corpo, superar o dominio da
vontade; (IT) o corpo adquire um lado positivo, quando o vemos
como fundamento para a genialidade, pois que sem uma
conformagao corpoérea determinada, estabelecida em um intelecto
mais potente, sediado no cérebro, nao é possivel o afastamento das
influéncias corpéreas. Desse modo, o sentido de polarizacao se esvai,
na medida em que um polo complementaria o outro, nao hé conflito,
sdo duas faces imprescindiveis do mesmo conceito.

Em contrapartida, como é possivel entender esta contradigao,
entdo posta de maneira indissociavel nos dominios da metafisica do
belo? Nada disto teria passado de um falso problema? Nos
acreditamos que temos um campo a ser explorado, porém, o que
precisa ser desfeito é o carater contraditério das duas formulagoes
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que o corpo assume em relacdo a genialidade. N6s interpretamos
que nao existe conflito em pensar que algo possa ser visto como
entrave e fundamento, desde que discernissemos bem a ligagao
entre as duas formulacoes.

Cacciola expde, o que seria uma “critica ja classica”, que a
teoria da representacao em Schopenhauer, por si mesma, teria um
carater contraditério, bem delineado no conhecido paradoxo de
Zeller:

[...] Se tudo o que aparece no mundo é mera representaciao do
sujeito, inclusive o cérebro, como considerar que o cérebro

7

enquanto parte do organismo, é a fonte do conhecimento

«

representativo? Esta contradicdo ficou conhecida como “o
paradoxo de Zeller”. Zeller mostra o circulo em que se move a
filosofia de Schopenhauer ao afirmar que “a representagao é um
produto do cérebro e o cérebro um produto da representacio”.

Na terminologia do Mundo, este paradoxo aparece sob 0 nome
de “antinomia da faculdade de conhecimento”?, contextualizado em
uma passagem que trata do nascimento do mundo como
Representagdo: o mundo é minha representagdo, na medida em que
conhecer consiste em um olho a ver e uma mao a tocar, o sujeito que
percebe e o objeto que é percebido, sem um primeiro olho a enxergar
tudo isto, nada existiria para o conhecimento. Este ato
representativo primario é absolutamente ligado a existéncia do
intelecto - o cérebro em termos objetivos -, este 6rgao é a propria
sede do ato de representar, sem ele ndo existe no mundo como
Representacdo, ao passo que o advento do cérebro depende de toda
a histéria de desenvolvimento dos seres. Como o desenvolvimento
do organismo poderia depender do ato representativo? Parece claro
que o contrario seja imprescindivel, como imaginariamos a
atividade cognitiva sem uma estrutura que a sustente? A resolucao

20 CACCIOLA, Maria. L. M. Schopenhauer e a questao do dogmatismo, pp.77-78.
21 SCHOPENHAUER, A. MVR ], §7, p.35.
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de semelhante problematica faz remissao a Kant e suas antinomias,
na precisa distingdo entre a coisa em si e o fendmeno, sob a
roupagem da Vontade e da Representacdo. Em outro sentido, do
ponto de vista da estrutura argumentativa, nos ¢ demandada a
atengao plena ao “pensamento Uinico”, a saber, que nao podemos dar
conta de toda a significacio do mundo, se nos prendermos apenas
na abordagem de uma de suas faces.

Quando colocamos a representacdo como pressuposto do
desenvolvimento do organismo, ndo ponderamos o outro lado do
mundo, a Vontade. O agora, o antes e o depois sao conexdes que nds
estabelecemos em virtude da forma como é constituida nossa
cognicdo. Sob a perspectiva da coisa em si, nada disso se aplica,
porque tudo é resultado de um ato criativo tnico, engendrado pela
forca, sem fundamento, que age cegamente. Por isso, ndo faria
sentido perguntar o que viria primeiro, na medida em que somos
n6és mesmos que estabelecemos essas relagoes, provenientes da
aplicacao do principio de razdo suficiente. Mais dificil se torna
quando entendemos que para ver a realidade integralmente,
devemos ver o mundo apesar das determinagdes de nossa cognigao.

Em sintese, em paralelo ao paradoxo de Zeller, na metafisica
do belo o corpo pode ser visto como entrave e fundamento para a
arte, porque a contradicdo inerente ndo esta sob o registro da
argumentagao ou do sistema, porém, nos conflitos da atividade do
intelecto submisso aos impositivos do principio de razao suficiente.
Principio e fundamento sdo formas que nossa razao, segundo
conceitos, aplica na formacao do discurso, diz respeito ao
conhecimento que interpreta e organiza o mundo. Do mesmo modo,
poderiamos pensar as polarizagdes, com efeito se o corpo aparece
com multiplos polos e papéis, entre as diversas variaveis sempre
haverd sentido e coesdo, porque para além do intelecto que tudo
procura organizar, paira a coisa em si, a Vontade, una, indivisa, cujo
conflito é parte integrante de suas manifestagdes.



Nilton José Sales Savio | 167
Referéncias

CACCIOLA, M. L. M. Schopenhauer e a questdo do dogmatismo. Sao Paulo:
EDUSP/FAPESP, 1994.

PHILONENKO, Alexis. Schopenhauer: une philosophie de la tragédie. 2 ed. Paris:
Librairie Philosophique J. Vrin, 1999. 271 p. (Bibliothéque d'Histoire de la
Philosophie. Nouvelle Série).

SCHOPENHAUER. Arthur. Metafisica do belo. Jair Barbosa (Trad.). Sao Paulo:
Editora UNESP, 2003.

. O Mundo como vontade e como representa¢do. Jair Barboza (Trad.). 2° ed.
Sao Paulo: Editora UNESP, 2015. Tomo 1.

. O mundo como vontade e como representacdo: suplementos aos quatro

livros do primeiro tomo. Jair Barboza (Trad.). Sdo Paulo: Unesp, 2015.
Tomo II.

. Sdmtliche Werke. Hrsg. von Paul Deussen. Miinchen: Piper, 1911-1942, 16
Bde./vols., edicao digitalizada in Schopenhauer in Kontext. Berlin: Karsten
Worm InfoSoftWare, 2000 (CD-ROM).

SOARES, Daniel Q. F. A funcao do corpo na filosofia de Arthur Schopenhauer:
conhecimento, metafisica e o problema da coisa em si. 2009. 138p.
Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) - Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas (FFLCH), Universidade de Sao Paulo (USP), Sao Paulo,
20009.






12

Carater e corpo na filosofia de Schopenhauer

Livia Ribeiro Lins’

Na filosofia de Schopenhauer, a nocao de Ideia é exposta como
ato originério, como prototipo atemporal de tudo o que nos aparece
como fendmeno. Dentre as Ideias destaco as dos animais e a Ideia de
humanidade. Cada animal é mera manifestacio da Ideia de sua
espécie, enquanto cada homem representa uma acentuacdo da Ideia
de humanidade, que Schopenhauer afirma ser uma Ideia
inteiramente prépria. Sendo o homem um ser individualizado no
ambito da vontade e ndo apenas na representagio surge a questao
de como este ato imediato da vontade, que é o carater inteligivel, se
expde no fendmeno. Em Sobre a vontade na natureza, o filésofo
afirma que o querer precede o organismo, que é o querer-viver de
certa forma que determina o corpo de cada animal, para que sua
vida seja expressao desse querer. A questdo que tem me movido e
para a qual pretendo buscar resposta é como o carater inteligivel
determina o organismo do individuo, assim como acontece com 0s
animais que sdo determinados pela Ideia de cada espécie, ou seja,
como o carater inteligivel, sendo uma Ideia prépria a cada individuo,
determina o organismo para além da corporificacdo comum a todos
os humanos. Restrinjo-me aqui a apontar questdes sobre o assunto
sem a pretensao de resolvé-las.

! Universidade Federal do Rio de Janeiro
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A objetivacao da vontade

A vontade como coisa-em-si se revela nos fendmenos. Mas,
apesar de aparecer em fendomenos diversos, ela ndo se divide. Nao ha
mais ou menos dela, e sim, graus diferentes de objetivagao, isto é, de
sua “autoexposicao [Sich-Darstellen] no mundo corpéreo real”. Essa
autoexposicdo se da em diferentes graus: o reino inorganico
representa o mais baixo grau de objetivacdo da vontade, que se eleva
nos reinos vegetal, animal e atinge seu apice no homem, “fendmeno
mais perfeito da vontade”. Na medida em que se elevam, os graus
tendem a individualidade: no reino inorganico ela ndo existe; os
animais apresentam algum vestigio dela, mas neles predomina o
carater da espécie; apenas no homem se encontra o individuo.

Entre a vontade e a representacao estao as Ideias, fendomenos
imediatos da vontade que ndo se submetem ao principio de
individuagao. Como a mudanca s6 se da no tempo, as Ideias sao
imutaveis; por ndo se situarem no espaco, condicao da multiplicidade,
sdo Unicas. Cada Ideia serve de modelo para o qual os fendmenos
submetidos ao principio de individuagdo poderiam ser
compreendidos como cOpias. Para a Ideia de homem aparecer em sua
significacdo atual uma sequéncia de graus que partem do inorganico,
passando pelo reino vegetal e por todas as figuras animais tiveram de
acompanha-la, pois todas essas Ideias se complementam para que a
vontade se objetive plenamente. A Ideia de homem pressupde todas
as Ideias de menor complexidade3. De acordo com Fonseca, ha em
Schopenhauer o pensamento de um “momento originario em que as
Ideias platonicas precedem, em uma relacio atemporal, os
organismos dos seres vivos”4.

A exteriorizacdo da Ideia se da gradativamente, em
conformidade com sua complexidade. As forcas da natureza e o

2 SCHOPENHAUER, A. WWV II/MVR II, v. 1, cap. XX, p.367.
3 Cf. SCHOPENHAUER, A. WWV I/MVR I, §28, p.218, 219.

4+ FONSECA, E. Uma estreita passagem: o conceito de corpo nas obras de Schopenhauer e Freud, p.78.
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reino inorganico se expdem de modo simples, todo seu ser é dado
de uma s6 vez. As plantas vao revelando seu desenvolvimento em
uma sucessao temporal. O animal revela sua Ideia com suas agoes,
que ja pressupdem um determinado organismo como condi¢ao
fundamental. O corpo humano, ponto privilegiado no qual é possivel
a autoconsciéncia da vontade, exprime a Ideia do homem junto com
suas agoes e esforgos, que precisam ser investigados caso se queira
compreender a Ideia de cada individuo.

Devido a complexidade do grau de objetivacao da vontade, o
homem pode expressar incontaveis possibilidades que a vontade
como coisa em si contém. No entanto, nao € possivel que todas essas
possibilidades se manifestem em um tnico individuo. Cada individuo
representa uma combinagao de diferentes aspectos volitivos e
expressam, de modo Unico, essa composicao. Dessa forma, s6 a
humanidade, isto é, o conjunto dos inumeraveis caracteres humanos,
pode efetivar todas as possibilidades que a Ideia de homem contém.

Os animais representam a Ideia de sua espécie. O homem, no
entanto, além de participar da Ideia de humanidade, possui
individualidade, ou seja, todos participam de um mesmo conjunto,
mas hé diferencas significativas entre eles. Na humanidade, o
carater da espécie e do individuo nao sao idénticos, mas cada
individuo representa uma acentuacdo da Ideia de humanidade “de
maneira que cada homem [...] expde em certa medida uma Ideia
inteiramente prépria”s. A Ideia de humanidade e o carater individual
estao sempre relacionados, “de um lado, o individuo sempre
pertence a Ideia de humanidade e, de outro, a humanidade sempre
se manifesta no individuo [...]”°. Pode-se considerar que a Ideia de
humanidade contém todas as possibilidades que podem se efetivar
em um individuo. Enquanto os outros fendmenos sao copias de suas
ideias, o carater de cada humano nao é mera copia, e sim, a
efetivagdo de um aspecto singular da Ideia de humanidade.

5 SCHOPENHAUER, A. WWV I/MVR I, §45, p. 300.
5 Idem, Ibidem.
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Nos graus mais baixos de sua objetidade, o ato (ou Ideia) mantém
a sua unidade no fendmeno, enquanto nos graus mais elevados
precisa de toda uma série de estados e desenvolvimentos no tempo
para poder aparecer, estados que, tomados em conjunto,
completam a expressao de sua esséncia’.

O principio de individuagao é a forma pela qual nosso intelecto
elabora as representagoes, fornecendo a percepgao de que as coisas
sao multiplas e diversas. Porém, tal principio s6 dé conta da diferenca
fisica e nos homens essa diferenca ndo se restringe as relacdes
espacotemporais. A individualidade humana ndao é uma mera
representacdo dada pelo principio de individuagao, ela possui uma
raiz metafisica que pode ser compreendida pela nogao de caréter.

Seguindo a distingdo entre fendomeno e coisa-em-si,
Schopenhauer expde a nocao de carater inteligivel e empirico. O
carater inteligivel é o ser de alguém, é a esséncia de cada individuo.
Ele estd fora do tempo, mas aparece no tempo como carater
empirico. Como fendmeno o carater se desvela de maneira
fragmentada, conforme as situagoes se apresentam. S6 é possivel
conhecer o carater pela observagao das agdes ja executadas, tanto o
dos outros quanto o proprio. O filésofo nos fornece a seguinte
definicdo a fim de esclarecer a relacdo entre ambos:

O caréter inteligivel de cada homem deve ser considerado como
um ato extratemporal, indivisivel e imutavel da Vontade, cujo
fendmeno, desenvolvido e espraiado em tempo, espaco e em todas
as formas do principio de razio, é o carater empirico como este se
expde conforme a experiéncia, vale dizer, no modo de acio e no
decurso de vida do homem?.

O mundo como representacdo é s6 um “espelho” da vontade.
Nele tudo acontece necessariamente. S6 a vontade é livre. Como o

7 Idem, §28, p.220.

# Idem, §55, p.375.
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mundo possui um duplo aspecto, o carater sob um aspecto é um ato
imediato da vontade livre, chamado de carater inteligivel; por outro,
é representacdo, mera manifestacdo submetida ao principio de razao,
que ocorre por necessidade, chamado de carater empirico.

De acordo com Debona, o carater, ou vontade individual,
possui como “componentes materiais” os impulsos elementares,
desejos, necessidades vitais, instintos primordiais, sentimentos,
afetos, paix0Oes e o que chamamos de personalidade individual. “Em
geral, Schopenhauer sustentard que cada carater é composto por
determinadas parcelas de tendéncias impulsivas elementares, que
variam das mais compassivas e bondosas as mais egoistas e
maldosas™.

O corpo como resultado do querer

Em Sobre a vontade na natureza, Schopenhauer descreve a
constituicao fisica de varios animais indicando como isso esta
relacionado ao querer de cada um. Ele afirma que “foi o modo de
vida querido pelo animal para sua manutengao que determinou a
sua constitui¢do - e nao o contrario”*°. Porque ha um desejo de algo,
a natureza se manifesta em um individuo com determinada
constituicdo. O querer viver em arvores, alimentando-se de suas
folhas e pendurando-se em seus ramos, fez surgir o bicho-
preguica'; o desejo de voar fez surgir as aves; o de nadar, os peixes.
Cada ser possui um organismo correspondente aquilo que sua
vontade determina. Sua constituicao é adequada para fazer aquilo
que quer, e nao seu querer adequado ao que sua constituicao
possibilita. Nas palavras do filésofo:

9 DEBONA, V. Um caréter abissal - a metafisica schopenhaueriana da Vontade como caracterologia, p.
49, grifos do autor.

' SCHOPENHAUER, A. N/N, p. 92.
" Cf. Idem, p. 86.
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[...] a vontade ndo utiliza as ferramentas simplesmente por
estarem disponiveis, nem as partes do corpo por estas serem as
unicas dadas, como se fosse algo secundério, surgido da cognicao;
ao contrario, estamos certos de que o primeiro e originario é a
ansia para viver desse modo, para lutar dessa maneira; ansia esta
que ndo se apresenta apenas no uso, mas ja na existéncia da arma,
tanto que o primeiro frequentemente precede a ultima,
demonstrando que a arma se instala devido a presenca da ansia, e
ndo o contrario: e assim é com todas as partes do corpo em geral*.

Nos Manuscritos de 1814 Schopenhauer afirma que a vida
serve “para que o homem se conhega, para que ele seja aquilo que
quer ser (was es sei das er seyn will), que quis ser (gewollt hat),
entao quer e por isso é (also will und darum ist) [...] A vida é
somente o tornar-se visivel do carater inteligivel 3. Dessa forma, o
carater “foi querido” tal como é e a vida do homem é apenas a
expressao desse querer. Segundo Debona:

Pela unido de corpo e vontade, aquilo que 0 homem é (no tempo e
no espago, portanto, como corpo) significa tdo somente a
visibilidade ou o desprendimento do carater inteligivel como ato
originario e atemporal de vontade. Com efeito, “o corpo (0 homem
corpéreo) ndo € outra coisa sendo a vontade tornada visivel. [...] A
vida do homem é somente o desenvolvimento no tempo, o por
assim dizer desprendimento da vontade”. Sendo assim, o corpo,
na medida em que é a visibilidade da vontade, também o é em
relacdo ao carater inteligivel'.

O trecho acima indica que o corpo ¢ a visibilidade do carater
inteligivel, ja que o corpo é a vontade sob a forma de representagao e
o carater é um ato imediato da mesma vontade. O que é conhecido

subjetivamente como vontade é conhecido objetivamente como a
totalidade do corpo; assim como o que aparece na consciéncia de si

2 Idem, p. 93.
'3 SCHOPENHAUER, A. HN [, p.41, 42, grifos do autor.

* SCHOPENHAUER, A. Die Genesis des Systems, § 159, p. 91 apud DEBONA, V. Um caréter abissal - a
metafisica schopenhaueriana da Vontade como caracterologia, p. 42-43, italicos do autor, negritos meus.
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como intelecto é o mesmo que aparece na consciéncia das outras
coisas como cérebro. Os atos da vontade se apresentam como
movimentos do corpo. Dor e conforto sdo suas afeccdes imediatas. “Os
movimentos individuais desse corpo visivelmente nos apresentam 0s
atos, suas partes e as formas visivelmente apresentam as tendéncias
permanentes, o carater basico da vontade dada individualmente”’. O
filésofo explica fisiologicamente como a vontade se corporifica:

A vontade se objetiva mais imediatamente no sangue, como aquela
que originalmente cria e forma o organismo. Ela o aperfeigoa e o
completa por meio de crescimento, e, depois, continua a manté-lo
tanto pela renovacdo regular de todas as partes, como pela
restauracio extraordinéria quando ele ¢ ferido™.

O sangue possui func¢do fundamental na elaboracéo de todo o
corpo “ja que é o fluido originario [Urfliissigkeit] do organismo
[Organismus]”’. Movimentos do sangue e dos musculos sao
independentes e originarios. Os musculos sao sangue solidificado.
Neles a vontade aparece como irritabilidade que tende a realizacdo
em qualquer direcao e busca pela atividade em geral. Quem fornece
a diregao para que a irritabilidade produza o movimento € o sistema
nervoso. A atividade nervosa pode se dar por motivo ou estimulo,
com ou sem a participagao do cérebro. “[...] A vontade produz a vida
organica: através de um estimulo nervoso [Nervenreiz] que nao vem
do cérebro™8, Aqui é possivel questionar se esse desenvolvimento do
organismo conduzido pelo sangue, elemento no qual a vontade se
objetiva mais imediatamente, acontece de forma determinada ou
aleatéria. O sangue define o corpo de acordo com o querer do
individuo dado fora do tempo ou todo organismo humano é
formado de acordo com a espécie nao individualizada?

'> SCHOPENHAUER, A. WWV II/MVR 11, v.1, Cap. XX, p.370-371, grifos meus.
'® Idem, p.380-381, grifos do autor.

7 Idem, p.379.

8 Idem, p.377
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O intelecto

O intelecto, como parte de um organismo, é manifestagao da
vontade e tem o cérebro como seu correspondente fisico. Para tornar
possivel aos animais a percepcao do ambiente em que vivem o
intelecto foi desenvolvido. Enquanto nos animais o intelecto limita-
se apenas ao entendimento, ou seja, um intelecto simples, no ser
humano o intelecto compde-se de entendimento [Verstand] mais
razdo [Vernunft], um intelecto duplo, em que além da intuicdao ha
também a possibilidade de pensamento’. Assim como a natureza
fornece a cada espécie animal recursos para sobreviver em
determinado ambiente, forneceu ao homem a razdo [Vernunft]
como um meio para a manutencdo de sua existéncia.

Mesmo presente nos diversos animais, o intelecto nao é
idéntico. Sua capacidade para produzir representacdes varia nas
diferentes espécies e no humano atinge tal grau de complexidade
que pode ser diferente entre os individuos. Cada homem possui
caracteristicas intelectuais peculiares que fazem com que suas
capacidades variem bastante. Para que o homem possa se conduzir
na vida de forma equilibrada é necessario que intelecto e vontade
estejam em uma proporcao adequada. Para uma vontade violenta e
impetuosa um intelecto bem desenvolvido seria mais adequado para
livrar o individuo de acoes irrefletidas e perigosas, enquanto para
uma vontade débil um intelecto mediocre bastaria para o individuo
conduzir sua vida tranquilamente®. O intelecto é elaborado de
acordo com a vontade do individuo: “metafisicamente, porém, o
mesmo homem deveria ser explicado como o fendmeno de sua
propria vontade, totalmente livre e original que criou para si um

intelecto apropriado”'.

19 Cf. Idem, cap.V, p.116, grifos do autor.
*° Cf. P/P, §304, p.615.
*' SCHOPENHAUER, A. P/P, §63, p.137, italicos do autor, negritos meus.
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Schopenhauer afirma que o intelecto pode apresentar-se em
inimeros graus de perfeicao. H4 graus de excitagdo, que vao da
sonoléncia ao humor e inspiracdo, e graus de natureza, que se
elevam desde os pequenos animais que percebem obscuramente até
o homem, em que ha varia¢des do imbecil ao génio*>. “Um cérebro
pequeno, de inferior conformacdo, em um cranio espesso”?
geralmente abriga um intelecto fraco, enquanto um cérebro de
tamanho e desenvolvimento anormais, largo e alto, profundidade
inferior e preponderancia anormal em relacdo ao cerebelo, sao
caracteristicas do cérebro de um génio*. A constituicdo da maioria
dos homens s6 os permite a preocupacao com “comer, beber e
copular”. Seus intelectos permanecem ligados a vontade e essa
ligacdo faz com que sua visao das coisas esteja restrita a vantagens
e desvantagens. O homem comum conhece a partir de seus
interesses. Ele est4 voltado para o particular, para o que pode ser ttil
a manutencao de sua existéncia. Alguém com excedente de intelecto
vé as coisas mesmas desvinculadas de seus interesses pessoais. Esse
sujeito é capaz de ver nas coisas o universal, em detrimento de seus
interesses. Como seu intelecto fugiu a regra natural de submissao a
vontade, frequentemente, ndo lida bem com coisas particulares o
que o leva a ter um curso de vida mais desajeitado, pois “o
conhecimento de sua vantagem ou desvantagem fica obscurecido ou
até mesmo suprimido”2,

O fil6sofo afirma que “embora o caradter mantenha uma
vinculagdo com a corporizagdo, com o0 organismo, nao esta
relacionado com ele de maneira tdo imediata, nem est4 unido a uma
determinada parte ou a um sistema, como ocorre com o intelecto”7.

*2 Cf. SCHOPENHAUER, A. WWV II/MVR II, vol.1, cap. XIX, p.315.
* Idem, p.310.

4 Cf. Idem, vol.2, cap. XXXI, p.52.

* SCHOPENHAUER, A. P/P, §50, p.109, nota 27.

* Idem, p.110, nota 27.

*7 Idem, §377, p.653.
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Em sua teoria fisiondmica, Schopenhauer afirma que até mesmo o
rosto, os gestos e movimentos, mostram o intelecto do individuo. A
mobilidade e docilidade dos membros revelam um cérebro maior e
mais desenvolvido, medula e nervos mais finos®. O rosto expressa
ainda melhor as qualidades intelectuais de alguém: sua forma e
tamanho, a tensao e a mobilidade dos tracos e sobretudo os olhos9.
Porém, a fisionomia expressa apenas as capacidades intelectuais de
um individuo, ndo o seu carater moral.

Em Parerga e paralipomena, Schopenhauer indica que a
constituicao do carater pode ser demonstrada no corpo:

[...] o grau e a tendéncia da inteligéncia de um dado homem, a
constituicao moral de seu carater, tudo isso pode ser deduzido
de maneira puramente fisica. O primeiro poderia ser deduzido
da constituicdo de seu cérebro e de seu sistema nervoso, assim
como da circulagao de sangue que age sobre eles; a tltima pode
ser deduzida da constituicdo e do concurso de seu coracio, seu
sistema vascular, sangue, pulmées, figado, baco, rins,
intestino, genitélia etc.; para isso, porém, seria necessario um
conhecimento mais exato das leis que regem a rapport du physique
au moral [relagdo do fisico com o moral] do que aquele que Bichat
e Cabanis possuiam [...] Assim, embora seus atos provenham
necessariamente de seu carater, em conflito com os motivos dados,
e esses aparecam como o resultado de sua corporificacdo, eles
lhe sao inteiramente imputaveis®.

O trecho acima nos mostra que o carater moral aparece
enraizado no mais intimo do corpo, nos 6rgaos que sustentam todo
0 organismo. Assim como o intelecto, o carater pode ser deduzido
de maneira fisica. Mas, diferente das capacidades intelectuais que se
mostram claramente nos gestos e até mesmo no rosto, o carater
objetivado esta nas profundezas do corpo.

8 Idem, p.652
9 Idem, p.653

3° Idem, §63, p.137, 138, negritos meus.
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De acordo com o que foi exposto, a relacdo entre o carater
inteligivel e a corporizagdao ndo € tao evidente quanto a relacao do
intelecto com certas partes do corpo. O intelecto mesmo ¢é
manifestagao da vontade do individuo e a proporcao entre ambos é
um fator determinante nas agdes humanas. Resta saber de que
forma o carater inteligivel se corporifica e quais as implica¢des disso
no curso de vida do individuo. Os elementos expostos e as questdes
colocadas neste trabalho serdo alvos de andlise para que se lance luz
sobre este tema. Como informei no inicio, nao tive a pretensao de
dar respostas, e sim de apontar as questdes que serdo investigadas
futuramente.
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Sobre as noc¢oes de personalidade e carater na
filosofia de Schopenhauer

Rafael Ramos da Silva'

O que ¢, propriamente dizendo, o “eu” que nos caracteriza
como pessoa? Responder a esta pergunta requereria talvez um
movimento de interdisciplinaridade, ja que se poderia recorrer a
uma série de areas do conhecimento humano, como a psicologia,
biologia, sociologia e até mesmo a filosofia numa tentativa de
demarcar, no final das contas, quais sdo os elementos estruturantes
que dao forma a cada ser humano, tornando cada um deles Ginico ao
mesmo tempo em que cada homem e cada mulher compartilha com
todos o0s outros uma caracteristica comum que o0s une
conceitualmente ao identificar todos eles como “pessoa”. Da forma
como formulamos esta questdo, a pergunta pelo “eu” individual,
pela nossa personalidade, ¢ uma tentativa de compreender o lugar
que a diferenca comporta na formagao da individualidade empirica
de cada pessoa, especificamente dentro da metafisica de Arthur
Schopenhauer. A argumentacdo em favor de um conceito amplo de
personalidade que se segue, ainda que seja uma reflexao inicial sobre
este ponto, parte da hipdtese de que existe um conceito de
personalidade que pode ser encontrado a partir da leitura de
Schopenhauer que comporta dois elementos de diferenciacao do
“eu” empirico: um de ordem intelectual, e outro de ordem moral,

! Universidade Estadual de Londrina
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este ultimo sendo o proprio carater inteligivel. Assim, o texto
procura fazer uma demarcagao entre os conceitos de carater e o de
personalidade, estabelecendo a diferenca e a relagao dos dois
conceitos, na medida em que seja possivel justifica-los a partir das
premissas que a filosofia schopenhaueriana adota.

E fundamental para o desenvolvimento do pensamento de
Schopenhauer a introdugdo da ideia de um carater - conceito
encontrado em Kant - que torne possivel a atribuicdo de
responsabilidade moral a um individuo, o que culmina, também, na
filosofia moral schopenhaueriana, que toma o reconhecimento da
identidade metafisica do eu volitivo de todos como a base de seu
fundamento: a compaixdo. E preciso ressaltar, porém, que
Schopenhauer faz uma apropriagao da doutrina kantiana do carater
inteligivel que vai além do que o préprio filésofo de Konigsberg
pretendia estabelecer, uma vez que parte da vontade como ponto
chave na busca pelo ser préprio do homem, o seu “ser em si”, isto é,
o seu carater no mundo. Esta vontade humana Schopenhauer
acredita ser o conteido préprio do caréter, que se divide entre o
carater enquanto conjunto das possibilidades volitivas de um
individuo, chamado carater inteligivel, e o seu carater empirico, este
sendo a aparéncia daquele segundo a lei de motivacao. Nas palavras
de Schopenhauer:

Ora, assim como cada coisa na natureza tem suas forgas e
qualidades que reagem de determinada maneira em face de
determinada impressao, e constituem o seu carater, também o
homem possui o seu CARATER, em virtude do qual os motivos
produzem suas agdes com necessidade. Nesse modo mesmo de agir
manifesta-se 0 seu cariter empirico; por seu turno, neste
manifesta-se de novo seu caréter inteligivel, a vontade em si, da
qual aquele é o fen6meno determinado?.

Além disso, a filosofia schopenhaueriana rompe com os limites
do conhecimento de mundo da filosofia kantiana ao abrir espaco para

? SCHOPENHAUER, A. MVR [, §55, p.372
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uma intuicao imediata como conhecimento do “em si”, através do qual
sustenta a sua concepgao metafisica do mundo que afirma, através do
recurso a analogia, que o mesmo Ser que se manifesta no ser humano
como vontade é também na natureza a Vontade, o Ser e a esséncia do
mundo como um todo, e nesta passa a ser dificil compreender com
exatidao qual o lugar proprio do carater inteligivel. Como o carater
nao é, propriamente dizendo, nem a coisa em si, pois é nico para
cada individuo, mas também nao é um fendémeno por completo
(simplesmente aparecendo como fendmeno na forma do carater
empirico), qual seria entdo o lugar préprio da individualidade na
divisao do mundo como vontade e como representacao?

Em decorréncia da obscuridade do conceito em relacdo a sua
metafisica, tornou-se comum encontrar uma pluralidade de
interpretagdes concorrentes sobre alguns pontos especificos da
filosofia schopenhaueriana, agravados também pela propria divisao
do conceito de carater em carater inteligivel e carater empirico e, mais
tarde, também com a introducao do carater adquirido. Schopenhauer
afirma, por exemplo, que o cardter humano é, entre outras coisas,
empirico, ou seja, que o conhecimento que temos do carater de
alguém e de n6s mesmos s6 é possivel mediante a experiéncia dos
atos individuais 3; além disso, o autor define o carater como sendo
“esta indole especial e individualmente determinada da vontade, em
virtude da qual sua reagdo aos mesmos motivos é distinta em cada
homem” 4. Esta indole empirica do carater que, propriamente
dizendo, é o carater empirico de alguém, ndo encerra todas as
possibilidades de sua individualidade moral, mas apenas as realiza de
acordo com as circunstincias percebidas. E o resultado do
equacionamento entre o seu carater inteligivel, este que radica,
segundo o autor, num ato extratemporal da vontade, com aquilo que
a consciéncia deste sujeito percebe como motivos para a sua agao.
Afirma Schopenhauer que “esse carater empirico é, simplesmente, o

3 SCHOPENHAUER, A. E, p.80
4+ SCHOPENHAUER, A. E, p. 78.
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fendmeno do inteligivel em nossa faculdade de conhecer ligada ao
tempo, ao espaco e a causalidade; isto é, 0 modo e maneira em que
nesta se apresenta a esséncia de nosso proprio eu”.

Uma vez que este carater se expressa em cada a¢do humana
com regularidade, tendo em vista que ele é também constante,
tornou-se comum identifici-lo com os aspectos gerais da
personalidade [Personlichkeit] de alguém; o seu “eu” empirico
propriamente dito, conhecido por nés mesmos e pelos outros
através da experiéncia. Schopenhauer por vezes afirma o conceito
de personalidade como correlato ao carater moral. No §26 de O
mundo como vontade e como representacao (tomo I), ele escreve que
“nos mais altos graus de objetividade da Vontade, especialmente no
homem, vemos aparecer significativamente a individualidade em
grande diversidade de caracteres individuais, noutros termos, como
personalidade  completa” °©  Também nos Suplementos
[Ergdnzungen] de O mundo, quando Schopenhauer descreve o
conhecimento que se pode inferir de si mesmo mediante um suposto
arrependimento que se repete, mas que mais tarde se expressa como
dor de consciéncia, podemos ler que:

Quem, instruido pela experiéncia ou adverténcia alheia, reconhece
e lamenta um erro fundamental de seu carater, pode firmar e
honestamente assumir o propésito de melhorar a si mesmo e
corrigir o seu carater: no entanto, apesar de tudo isso, na préxima
ocasido depara-se com o livre curso de seu erro. Novo
arrependimento, novo proposito, nova recaida. Quando passa por
isso diversas vezes, torna-se-lhe evidente que ndo pode melhorar
a si, que a falha reside em sua natureza e personalidade, sim, é uma
Ginica e mesma coisa com esta. Doravante, reprovara e condenara
a sua natureza e personalidade, terd um doloroso sentimento que
pode elevar-se até a dor de consciéncia: todavia ndo consegue
mudar aquelas’.

5 SCHOPENHAUER, A. E, p. 127.
® SCHOPENHAUER, A. MVR 1, §26, p. 193.
7 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §19, p. 270-271.
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Com efeito, muito embora o autor de O mundo sugira a ideia
de que a personalidade se confunde com o carater e, com isto, com
a individualidade moral humana, ha alguns aspectos da filosofia
schopenhaueriana que nos levariam a inviabilizar até mesmo a
possibilidade de se estabelecer um tal conceito, uma vez que
implicaria em conferir uma unidade, fechada em si mesma, que s6
poderia ser conferida a Vontade enquanto coisa em si una e
indivisivel, a cada individuo particular. Esta dificuldade levou o
comentador Georg Simmel a negar a possibilidade de se estabelecer
um conceito de personalidade no interior da filosofia de
Schopenhauer. Segundo Simmel:

Na filosofia de Schopenhauer ndo hé lugar para o conceito de
personalidade. A personalidade fica, por assim dizer, entre o Eu
como representacdo e o Eu como vontade. O mundo das
representacoes € o lugar da individualizacio, da cisdo da existéncia
em Seres individuais separados uns dos outros. Mas isso nao
resulta em individuos no puro e absoluto sentido da palavra®.

Simmel afasta a possibilidade de um conceito de personalidade
em Schopenhauer por considerar que isso implicaria em atribuir ao
individuo uma unidade que “existe por direito préprio e de forma
permanente, da qual pode surgir uma infinidade de contetidos” 9, algo
que caberia apenas aquilo que ha de fundamental no mundo; no
fundamento da realidade empirica na qual o nosso Eu esta situado.
Segundo o comentador, esta unidade fundamental requerida ao
conceito de personalidade, mas que é negada pela filosofia de
Schopenhauer, seria atribuida apenas a obra de arte, uma vez que
“cada obra de arte é ‘um mundo em si’ e simboliza toda a existéncia”*°.

Embora Schopenhauer possa por vezes ter afastado o conceito
de personalidade, como afirma Simmel, nos Aforismos para a

8 SIMMEL, G. Schopenhauer & Nietzsche, p. 60-61.
9 SIMMEL, G. Schopenhauer & Nietzsche, p. 62.
1 SIMMEL, G. Schopenhauer & Nietzsche, p. 62.
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sabedoria de vida ele escreve que aquilo que alguém é [Was Einer
ist], ou seja, a sua “personalidade em sentido amplo” [ Personlichkeit
im weitesten Sinne] comporta, entre outras coisas, 0
“temperamento” [Temperament], o “carater moral” [moralischer
Caracter], e a “inteligéncia e o seu cultivo” [Intelligenz und
Ausbildung derselben begriffen], donde se pode supor desde ja um
equivoco ao tomarmos por completo a identificacdo do carater
moral como sendo a personalidade propriamente dita (pelo menos
em sentido mais amplo). Parece mais preciso afirmar que a
personalidade, no modo como Schopenhauer usa o conceito nos
Aforismos, comporta os aspectos gerais do carater moral de alguém,
mas que nao pode ser definido exclusivamente por estes. Se a
entendermos como o aspecto mais geral do “Eu empirico” de
alguém, seria preciso admitir que ainda que este “Ser em si” de uma
pessoa é o seu carater inteligivel, pois todo mais é apenas fendmeno
e, portanto, passageiro, as suas qualidades intelectuais constituem
também parte daquilo que constitui a sua individualidade,
reconhecida através do conceito de personalidade.

Em varias passagens dos Aforismos Schopenhauer parece
flertar com a ideia de que a individualidade comporta, além do
aspecto moral propriamente dito, contido no carater inteligivel,
aspectos intelectuais segundo os quais cada individuo interpreta as
diferentes situagdes e através das quais cada uma delas toma o seu
lugar na consciéncia como formas de motivagdo. Também ao final
do capitulo 43 dos Suplementos quando, ao falar sobre a
hereditariedade das caracteristicas morais e intelectuais, estas
herdadas da mae e aquelas do pai, Schopenhauer escreve que, a
respeito do carater dos pais e seus filhos:

Trata-se do mesmo carater, e por conseguinte da mesma vontade
individualmente determinada, que vive em todos os descendentes
de uma linhagem, desde o ancestral até o primogénito atual. S6
que em cada um deles h4 um outro intelecto para o carater, logo,
um outro grau e um outro modo de conhecimento. Com isso, a
cada um, a vida apresenta-se de forma diferente e numa outra luz:
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recebe uma nova perspectiva, um nova instrucdo. Sem duavida,
como o intelecto extingue-se com o individuo, essa vontade nao
pode suplementar diretamente a inteleccao ligada a tal decurso de
vida com a inteleccdo ligada a um outro decurso de vida. Somente
em consequéncia de cada nova perspectiva fundamental da vida,
que somente uma renovada personalidade pode fornecer, é eu seu
querer mesmo recebe uma outra direcdo, experimenta portanto
uma modificacdo [...]".

De modo similar ao que parece estar subjacente na forma como
¢ tratada a nocao de personalidade nos Aforismos, Schopenhauer
aproxima esta nog¢ao, no contexto dos Suplementos, a uma conjungao
entre o carater moral individual e o intelecto, também individual.
Como ele argumenta na passagem acima, ainda que a vontade seja a
mesma em todos os individuos de uma mesma linhagem, a expressao
desse carater moral difere em cada um deles mediante as diferencas
das forgas intelectuais a ele ligadas. Por essa razao, pode-se inferir que
a expressao do carater empirico de alguém, muito além de depender
da natureza moral do seu caréater inteligivel, ocorre de acordo com a
natureza das suas forcas intelectuais. Apenas mediante estas é que o
carater pode se expressar e assim exprimir um modo de ser de acordo
com a sua constituicao propria dada a ele pela propria natureza.

Ademais, no segundo capitulo dos Aforismos, ele afirma que “o
que alguém é e tem em si mesmo, ou seja, a personalidade e o seu
valor, é o inico contributo imediato para a sua felicidade e para o seu
bem-estar” [“Was Einer in sich ist und na sich selber hat, kurz die
Personlichkeit und derem Werth, ist das alleinige Unmittelbare zu
seinem Gluck und Wohlsyen”]*, toda via, vemos que o capitulo em
questao busca sustentar a adequacao da conduta de vida nao apenas
as qualidades morais, mas também e principalmente as qualidades
intelectuais, a ponto de o autor dedicar boa parte do capitulo, que é
dedicado a relacao entre a felicidade pessoal e “aquilo que alguém é”

' SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §43, p. 631
'? SCHOPENHAUER, A. ASV, p. 15.
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[Was Einer ist], a uma comparacdo entre o homem de intelecto
superior e aquele que ele chamou de filisteu. Talvez a grande
contribuicdo desta parte da obra para a compreensao da filosofia
schopenhaueriana seja justamente a de demonstrar mais uma vez a
supremacia da individualidade para a valoracdo dos fenomenos da
vida humana. Neste caso, ndao apenas “o mundo ¢ minha
representacdo” na medida em que o sujeito do conhecimento que sou
eu mesmo na minha faculdade de conhecer e representar segundo as
formas do principio de razao suficiente é o responsavel pela “criagao”
do préprio mundo como representacao, mas, de outro ponto de vista,
também a valoragio dos fendmenos da existéncia passam
inevitavelmente pelo crivo do intelecto espectador que fornece ao
carater um mundo através do qual ele vai atuar. Parece ser este o
sentido que Schopenhauer tem em mente ao dizer que um novo
intelecto para uma mesma vontade fornece a ela “outra luz” através
da qual esta pode agora ver um novo mundo, e através da qual se pode
compreender que o Eu empirico de uma pessoa, que entendo como
sendo a sua personalidade em sentido amplo, comporta a natureza
individual de seu carater moral, mas também de sua inteligéncia.

A mesma comparacgao pode ser lida ja nos escritos de 1814,
aonde afirma que a diferenca entre o filisteu e 0 homem de grande
génio reside no fato de que “o filisteu é reconciliado e satisfeito com a
vida, enquanto o homem de génio nao pode ser”'3, diferenca esta que
reside ndo apenas no seu carater moral, mas também pelo seu
intelecto, que fornece a ele a imagem no mundo. Ainda que néo tenha
a mesma funcdo argumentativa que nos textos dos Suplementos e
principalmente nos Aforismos, algo parecido com esta ligacdo entre
intelecto e carater moral ja parece ser vislumbrado até mesmo na
primeira edi¢ao da Dissertacdo Sobre a quadrupla raiz do principio de
razao suficiente, pois, como afirma Cacciola, “apesar de distinguir
entre os atos da vontade e 0 movimento corporal, na primeira edi¢ao
da Dissertacdo, estabelecendo assim uma relacdo causal entre o

'3 SCHOPENHAUER, A. MP I, p. 117.
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querer e o corpo, Schopenhauer afirma a identidade entre o sujeito
do querer e o sujeito do conhecer, contida na palavra eu”*4. De modo
analogo Schopenhauer escreve no §19 dos Suplementos, ao comparar
a vontade com a raiz de uma planta e o intelecto a sua corola que “o
ponto de identificacdo de ambos, o rizoma, seria O EU que, como
ponto limite comum, pertence aos dois. Este eu pro tempore idéntico
sujeito do conhecer e do querer [...]"".

Ainda sobre essa analogia, é preciso ressaltar que, a despeito
das qualidades intelectuais de alguém, componente chave do que
seria 0 seu eu empirico propriamente, isto é, da sua personalidade,
estas sao muito mais dependentes da energia moral que brota do
carater, muito embora a aparigao desta dependa das qualidades do
intelecto. Diz Schopenhauer que:

De fato, o eu condiciona a aparéncia, mas é também por ela
condicionado. [...] Por outros termos, assim como uma grande
corola s6 brota de uma grande raiz, assim também as grandes
capacidades intelectuais s6 sdo encontradas em vontades veementes
e apaixonadas. Um génio de caréter fleumético e paixdes débeis seria
comparavel a uma planta suculenta que, a despeito da pequenissima
raiz, teria uma corola de folhas vistosas; mas tal coisa ndo existe’®.

Parece valido dizer que a demarcagdo entre os conceitos de
carater moral e de personalidade, sendo o primeiro um componente
do segundo ao lado da inteligéncia, abre espaco para uma melhor
compreensao do feito de Schopenhauer ao tentar estabelecer uma
filosofia de vida através dos Aforismos. Dessa forma, quando
Schopenhauer diz nos Aforismos que o que nos resta para a felicidade
possivel seria “empregar a personalidade, tal qual nos foi dada, para
0s maiores proveitos possiveis”’, isto ndo deve limitar-se a um
emprego apenas das qualidades morais do carater. Ainda que o

4 CACCIOLA, M. Schopenhater e a questao do dogmatismo, p. 110.
's SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §19, p. 245.

'® SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §19, p. 246

7 SCHOPENHAUER, A. ASV, p. 11.
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critério de satisfagao ou insatisfacio seja o centro desta sabedoria de
vida, e tal critério s6 pode repousar sob a vontade mesma, pois
emprego das faculdades intelectuais tanto quanto das qualidades
morais recai sempre numa busca pela satisfacdo do eu volitivo, ou
seja, da vontade que se manifesta nao apenas através do querer ou
nao querer, mas principalmente através de prazer e dor, parece-nos
razoavel dizer que, muito embora o intelecto seja um acessorio a
servico da vontade, ele carrega um papel de suma importancia na
compreensao da individualidade e é também o foco principal da
sabedoria de vida, pois a vontade mesma nao pode ser ensinada.

O cerne da ideia de se “empregar a personalidade”, entendida
como conjuncao daquelas qualidades do intelecto e do carater, parece
culminar na busca de certas atividades e certas satisfacoes que
estejam em menos desacordo com a constitui¢ao da personalidade de
cada um, o que corrobora com o conceito negativo de felicidade
contido na sabedoria de vida. Contudo, ndo ha necessariamente uma
féormula universal da satisfacio humana, e isso Schopenhauer deixa
muito claro no texto: isso porque, uma vez que a conjun¢ao entre um
carater moral e um intelecto possa variar muito, mesmo pessoas com
qualidades morais muito parecidas (assumindo que isso seja possivel)
terdo a sua exteriorizagao muito diferente uma da outra, na medida
em que nao possuem um mesmo intelecto. Além disso, a respeito de
uma verdadeira sabedoria de vida, um exemplar conhecimento de
mundo e de si mesmo, ndo apenas a experiéncia ha de produzi-lo, mas
a experiéncia de acordo com as qualidades da personalidade de cada
um, donde se segue que as mesmas experiéncias possam variar tanto
na producao de um conhecimento de mundo e de si entre individuos
ainda que muito parecidos.

O emprego das qualidades intelectuais nao é outra coisa senao
um servico para com a vontade, uma vez que tudo recai
necessariamente na busca por satisfacao. De todo modo,
Schopenhauer parece acreditar que determinado arranjo da
personalidade tem um papel fundamental para o alcance do estado
ético da ascese:
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Pois devido a esse arranjo, a vida ndo cessa de apresentar novos
aspectos para a vontade (da qual a vida é imagem e espelho),
dando voltas, por assim dizer, sem cessar diante dos seus olhos, o
que sempre lhe permite ensaiar diferentes modos de intuicao, de
tal forma que a partir de cada um destes a vontade possa decidir
pela afirmacdo ou pela negagdo, ambas as quais estdo
constantemente abertas a ela [..]. Por conseguinte, é essa
renovagao incessante, e essa completa mudanca do intelecto,
proporcionando uma nova visao de mundo a mesma vontade, o
que mantém aberto o caminho da salvacio®®.

No entanto, parece-nos um pouco obscura a compreensao do
modo como o autor justifica a ideia que é ao menos sugerida na
passagem acima de que existe um arranjo ou um conjunto de
arranjos especificos entre o carater moral e o intelecto que tornem
possivel a salvagao que, como se sabe, so é possivel na filosofia de
Schopenhauer por meio da ascese. Embora o fildsofo insista na ideia
de que a ascese é um mistério que nao pode ser compreendido por
aqueles que ndo alcangaram esta que é a “suprema sabedoria” ',
aquilo que chamei no inicio de um conceito amplo de personalidade,
este que nos parece ser o conceito com o qual o filosofo se
compromete nos Aforismos, poderia ao menos langar luz a um
problema que salta aos olhos a partir dessa “soteriologia”
schopenhaueriana, a saber, o porqué de os mesmos eventos tragicos
nao surtirem o mesmo efeito quanto a negacao da vontade em
pessoas diferentes, o que poderia ser justificado se toméassemos esta
leitura do conceito amplo de personalidade como chave para
interpretar a passagem do §43 dos Suplementos acima.

Por fim, o raciocinio de Simmel, que inviabiliza a
personalidade como forma efetiva da individualidade, embora deixe
de lado a forma como Schopenhauer trabalha o conceito de
personalidade nos Aforismos, nao é indiferente a alguns aspectos

8 SCHOPENHAUER, A. MVR II, §43, p. 631
19 SCHOPENHAUER, A. ASV, p. 146.
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fundamentais da eudemonologia schopenhaueriana, como a nogao
negativa de felicidade. Além disso, o comentador estd certo ao
afirmar que a unidade do Ser é uma caracteristica da Vontade, que
é o Ser propriamente dito, mas teria deixado de lado a tese de que o
carater, enquanto Ser do homem, possui o seu lugar na metafisica
de Schopenhauer dentre as Ideias, as mesmas que ddo a obra de arte
aquela caracteristica de unidade que faz de cada obra “um mundo
em si” 2°, pois, como afirma Schopenhauer no tomo I de O mundo,
“o carater de cada homem isolado, em virtude de ser por completo
individual e ndo estar totalmente contido na espécie, pode ser visto
como uma Ideia particular, correspondendo a um ato préprio de
objetivacdo da Vontade™.

Logo, segundo a leiteira que propomos, a formacdo da
personalidade de alguém, o seu Eu empirico tal como ele mesmo
observa no curso de sua vida ndo é apenas o conjunto de
possibilidades determinadas do seu carater inteligivel, mas a
realizagao das possibilidades volitivas que sao atualizadas mediante
o que é dado pela experiéncia através de motivos, o que culmina
também na negacgao de algumas possibilidades que nao podem ser
atualizadas na auséncia de um motivo. Ao determinar a acdo, o
motivo efetiva aquela vontade enraizada que até entdo era mero
desejo, negando um ou mais desejos concorrentes. E valido lembrar
aqui as palavras de Simmel, ao comentar a férmula de Spinoza
“omnis determinatio est negatio”:

A individualidade, a determinatio, esta na conexao das coisas, na
limitacdo que umas exercem sobre as outras, em interacdo
reciproca, limitacdo que lhes confere sua forma especifica, pois um
Ser nao é aquilo que os outros sdo, e por isso é o que é. Supde-se
assim uma unidade de todo Ser, com as formas particulares
aparecendo apenas como cisdo, partes, ou seja, como nao-Ser.

20 Cf. SIMMEL, G. Schopenhauer & Nietzsche.
2 SCHOPENHAUER. A, MRV 11, §28, p. 224.
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Como o Ser real, absoluto, ndo pode conter algum ndo-Ser,
tampouco pode ter uma forma determinada®>.

Do mesmo modo, o Ser do homem, independente da
representacdo, que comparado ao Ser real é um nao-Ser segundo
Simmel, ndo possui uma forma que confira a ele uma
individualidade empirica determinada da qual parte o
autoconhecimento e a sabedoria de vida. E necessario um intelecto
que através da interpretacdo de motivos imediatos fornega também
motivos abstratos, de acordo com a natureza deste intelecto, que dao
aquele Ser individual uma forma empirica na qual manifesta a sua
individualidade e consequentemente o seu modo de vida.
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A sabedoria em
O mundo como vontade e representacao

Sarah Maira Fernandes de Andrade’

Schopenhauer ¢é comumente reconhecido pelo seu
pessimismo metafisico, ou pessimismo teérico. Dentre outros
motivos, isso se deve a ele ter considerado esse mundo como sendo
“o pior dos mundos possiveis” e por ter apresentado teses como as
seguintes: a impossibilidade de conhecermos a esséncia dos objetos
ou do préprio mundo por meio da racionalidade, ja que, segundo o
seu pensamento, tudo o que conhecemos sao representacoes e, nesse
sentido, s6 conhecemos fendmenos, nunca a coisa em si; a condicao
de sofrimento inerente a existéncia; a impossibilidade de alteracao
do carater humano; o “erro inato” da busca pela felicidade.

A condigdo de uma vida marcada pela dor e pelo sofrimento,
na qual o prazer surge apenas por uma satisfacdo momentanea, faz
de Schopenhauer um fil6sofo de um pessimismo que, inclusive,
serviu de referéncia para pensadores do final do século XIX, como
Nietzsche e Freud. Segundo Lefranc, Schopenhauer foi o
responsavel por introduzir o termo “pessimismo” na filosofia:

Schopenhauer descobriu, propriamente falando, o pessimismo.
Nado somente introduziu a palavra na filosofia, mas fez do
pessimismo uma tese de alcance critico, a contrapartida da
doutrina leibniziana do melhor dos mundos possiveis (...) E

1 Universidade Federal do Rio Grande do Norte
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verdade que Schopenhauer volta sempre de novo, sem se cansar, a
uma argumentagao que parece bastante curta: bastaria despertar
dos primeiros sonhos da juventude, cuidar de abrir bem os olhos
para a vida de todos, para julgar que o nosso mundo real é um
inferno que supera em horrores o inferno de Dante

Todavia, mesmo diante das interpretagdes pessimistas, 0
filbsofo deixou espaco para uma sabedoria de vida em seus escritos,
especialmente em sua derradeira obra, Parerga e Paralipomena
(1851), onde ele elabora um capitulo cuja intencdao é esbogar
aforismos que indicam e orientam tal sabedoria. Nesse capitulo,
Aforismos para a Sabedoria de Vida, Schopenhauer expde os
principais fatores que influenciam uma vida mais agradavel e de
menos dor, elaborando a uma filosofia mais “pratica”, popular e
acessivel, distante de ser sisteméatica como aquela de O mundo como
Vontade e como Representacao (1818), sua obra magna. Em sintese,
0 que os Aforismos para a Sabedoria de Vida oferecem é uma
eudemonologia pautada em trés dimensdes fundamentais da vida
humana, sendo uma delas “aquilo que se é”, a mais essencial para a
felicidade e, portanto, para a sabedoria de vida. Assim,
compreendemos que para Schopenhauer, nos Aforismos, a
sabedoria consistiria, em geral, no modo de saber conduzir a vida da
maneira mais feliz e agradavel.

Mas o que procuramos indicar aqui é de que modo essa
sabedoria pode ser captada ja em O Mundo como Vontade e
Representagdo, dado que neste livro é possivel vislumbrar o que
posteriormente viria a tona de modo mais decidido e elaborado nos
Parerga e Paralipomena. Para tal fim, recorremos aos principais
conceitos de o Mundo, em que Schopenhauer expdoe modos de saber
que admitem uma sabedoria cuja maxima seria a de escolher meios
mais adequados a partir de decisdes e discernimentos prudentes,
sugerindo uma atitude filos6fica mediante o autoconhecimento e o
reconhecimento dos proprios limites.

2 LEFRANC, J. Compreender Schopenhauer, p. 29.
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E preciso considerar, por exemplo, que Schopenhauer
apresenta 0 mundo como espelho da vontade, isto é, 0 mundo que
se revela de modo que cada fendmeno existente é reflexo, objetidade
da vontade, constituido essencialmente por ela. Sobre isso, o
pensador afirma:

O fendmeno, o objeto, é necessaria e inalteravelmente determinado
na cadeia de fundamentos e consequéncias, a qual ndo admite
interrupcao alguma. A existéncia em geral desse objeto e o modo
de sua existéncia, isto ¢, a ideia que nele se manifesta, ou noutros
termos, seu carater, sdo imediatamente fendmeno da vontade3.

O motivo de fundo para a elaboragdo de um pensamento
acerca da vontade seria pautado na pretensao de responder a
questao que tradicionalmente se apresentava a seus
contemporaneos: o que se esconde por detrds do mundo
fenomeénico, isto é, do mundo das aparéncias? A perspectiva de
Schopenhauer para essa pergunta langou um passo inovador na
Filosofia Moderna, trazendo a vontade como escopo, diferenciando
com ela o que é aparente do que é essencial, mas sem submeter o
essencial a razao, ja que em sua Filosofia o intelecto esta submetido
a vontade e s6 é capaz de saber das intengdes desta ultima a
posteriori. Schopenhauer apresenta o intelecto como servo da
vontade, que no méaximo pode reconhecer ou mediar a relacao do
sujeito com o objeto ou do sujeito com ele mesmo. No livro
Schopenhauer: decifrando o enigma do mundo, Marie-José Pernin
descreve a filosofia de Schopenhauer como aquela que subverte a
ordem esperada do racionalismo. Essa subversio comporta o
absurdo, que é pautado justamente na vontade irracional e sem-
fundamento; por detras de cada homem que acredita estar agindo
numa determinada dire¢do haveria uma vontade avida que o
condiciona como marionete. Sobre o conhecimento ser submetido
aos motivos da vontade, Schopenhauer explica:

3 SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 55, p. 332.
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(...) o conhecimento serve a vontade e sempre estara empenhado
em conhecer as relagdes dos objetos postas justamente pelo
referido principio [de razdo], logo, seguindo suas variadas
situagdes no espago, no tempo e na causalidade, pois somente
mediante essas relagdes o objeto é interessante para o individuo,
isto é, possui uma relacdo com a sua vontade. Por isso o

I

conhecimento dos objetos que serve a vontade nada conhece
propriamente dizendo, apenas relagdes de objetos: conhece os
objetos apenas na medida em que eles existem neste tempo, neste
lugar, sob estas circunstancias, a partir dessas causas, sob estes
efeitos, numa palavra, como coisas isoladas. Caso todas essas
relagoes fossem suprimidas, os objetos desapareceriam para o
conhecimento, justamente porque este nada mais reconheceria
neles*.

Assim, o autor deixa clara a posicdo de submissdo do
conhecimento perante a vontade, e também a incapacidade de o
mundo encontrar nela a sua razao e inteligibilidade, ja que ela é livre
de fundamentos e, como coisa em si, ndo aparece completamente na
forma da representagao, dado que “em tudo que conhecemos resta
oculto um certo algo como completamente insondével, e temos de
confessar que nao podemos compreender a fundo nem mesmo as
mais comuns e simples aparéncias”™.

Mediante a supremacia da vontade incognoscivel perante
todos os fendmenos existentes, é comum questionar como seria
possivel uma sabedoria de fato, motivada por uma razao ou pelo
filosofar, ja que a vontade é o que nos condiciona continuamente e
essencialmente conforme o seu querer e ndo querer, nos
movimentando de uma direcao a outra em busca de satisfacdes que
jamais nos dao repouso; ser desejosos e submetidos as ilusoes das
aparéncias é o que mais se aproxima, levando em consideracgdo a
vontade cega na qual estamos condicionados, da nossa realidade

4 SCHOPENHAUER, A. MVR T, § 33, p. 204.
5 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, § 18, p. 235.
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existencial. Eis entdo uma realidade em conformidade com esse
principio metafisico que é a vontade.

Contudo, embora seja a vontade em si mesma incognoscivel,
Schopenhauer demonstra que podemos retirar dela algumas
impressdes que se revelam em seus fendmenos. E importante
destacar que os fendmenos possuem diferentes graus de objetivagao,
sendo 0 homem o grau de objetidade — ou seja, vontade que se
tornou objeto — mais perfeito. Esse grau de objetidade mais elevado
no homem se da porque nele ha a manifestagio de um carater
individual, que falta completamente nos outros seres, ja que o
carater nos outros seres é reconhecido apenas em conformidade
com a espécie. No que se refere ao homem, Schopenhauer afirma:
“O carater de cada homem isolado, em virtude de ser por completo
individual e ndo estar totalmente contido na espécie, pode ser visto
como uma ideia particular, correspondendo a um ato préprio da
objetivacio da vontade™, também pela capacidade de
autoconsciéncia que o homem possui enquanto que 0s outros seres
ndo possuem, e por poder apreender Ideias, “o limpido espelho do
mundo”. Schopenhauer sustenta a existéncia de uma hierarquia de
graus de objetidade da vontade na natureza cujo apice é
representado pelo homem e delimita alguns tipos de conhecimento
possiveis, alguns submetidos ao principio de razdao e outros
caracterizados pela liberdade momentanea do intelecto em sua
relacdo com a vontade, préprios ao puro sujeito do conhecimento.
Diferente daqueles que alcancam o estado de puros sujeitos do
conhecimento, 0 homem comum, ou o sujeito movido pelo querer, é
aquele capaz de ter o autoconhecimento por estar intimamente
ligado a sua vontade e as suas afeccoes que se revelam através do
corpo. Por essa razdo ¢ que a sabedoria investigada aqui é um
atributo desse sujeito submetido as afec¢des da vontade; somente
nele uma autoconsciéncia e uma acdo refletida podem ser
observadas, possibilitando um entendimento acerca do préprio

6 SCHOPENHAUER, A. MVR 1, § 28, p. 184.
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querer. Ja o génio, aquele que apreende Ideias e esta em contato com
a intuicdo mais pura, € o tipo de sujeito que vive um descaso de si
mesmo, as suas apreensdes nao dizem respeito a si mesmo, mas
sempre as Ideias. Assim, embora a vontade seja incognoscivel
enquanto coisa em si, ha, no homem, mais especificamente no
sujeito do querer, a possibilidade de compreender algumas
impressoes da vontade.

De acordo com o pensamento do autor, as impressdes que
podemos obter sobre a vontade se estabelecem a partir de
sentimentos internos e imediatos que temos no corpo. Sobre esse
ponto, elucida o filésofo:

Todo ato verdadeiro, auténtico, imediato da vontade é também
simultinea e imediatamente ato do corpo que aparece: e, em
correspondéncia, toda acdo sobre o corpo é também simultinea e
imediatamente agdo sobre a vontade: que enquanto tal se chama
dor, caso a contrarie, ou bem-estar, prazer, caso lhe seja conforme?.

Para Schopenhauer o conhecimento da vontade est4 atrelado
ao conhecimento do préprio corpo, mas esse conhecimento, como ja
foi dito, nao possibilita o conhecimento da coisa em si em sua
totalidade. Todavia, quando Schopenhauer afirma que o corpo possui
uma dupla significagdo e que a dupla significacao possibilita um
conhecimento imediato ao homem sobre as afeccoes da vontade, ele
apresenta o corpo e a vontade como uma Ginica e mesma coisa, de tal
modo que a heranca da vontade como coisa absolutamente fora de
qualquer matéria se torna ainda mais enfraquecida, dado que “as
agoes do corpo e da vontade sdo uma e mesma coisa”. Assim, é no
corpo que Schopenhauer reconhece a descoberta da vontade, ja que o
corpo € o lugar em que o homem experiencia a forca da vontade.

Aqui é importante notar o que Schopenhauer entende sobre o
carater e o autoconhecimento, e como eles podem proporcionar uma
atitude filoséfica e de sabedoria, pois a autoconsciéncia de um carater

7 SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 18, p. 118.
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unido a prudéncia é, de fato, a via que o filésofo propde para o
entendimento da sabedoria no Mundo como Vontade e Representacao.

Schopenhauer reconhece que ha trés modos de consideragoes
do carater: o inteligivel, o empirico e o adquirido, sendo o carater
inteligivel aquele que coincide mais propriamente com o ato
originario da vontade cujas a¢des particulares do homem sdo apenas
exteriorizagcoes sempre repetidas dele. Fle define esse carater da
seguinte forma: “é a vontade como coisa em si na medida em que
aparece num determinado individuo e num determinado grau [...].
O carater inteligivel de cada ser humano deve ser considerado como
um ato extratemporal, indivisivel e imutével da vontade”®. O carater
inteligivel pode ser entendido como uma impressao da vontade em
cada individuo, impressao essa que nao pode ser modificada, mas
sim compreendida, pois a aparéncia desse carater no tempo e no
espaco toma a forma de um carater empirico, sendo esse o modo
pelo qual o carater inteligivel, ou original, se apresenta na
experiéncia, e, portanto, se faz conhecido. Desta feita, 0os nossos atos
sempre se ddo em conformidade com o nosso carater inteligivel e o
conhecimento dele nédo se da a priori, mas a posteriori, através da
experiéncia, onde podemos, assinala o autor, conhecer a nos
mesmos e aos outros. Ja o carater adquirido pode ter por sinénimo
o autoconhecimento. Nas palavras do autor:

(...) é o conhecimento mais acabado possivel da prépria
individualidade: trata-se do saber abstrato e distinto das
qualidades invariaveis do nosso carater empirico, bem como da
medida e direcdo das nossas faculdades espirituais e corporais,
logo, trata-se de saber dos pontos fortes e fracos da nossa
individualidade®.

No paragrafo 55 da sua obra magna, Schopenhauer identifica
o carater adquirido como um carater que pode ser conquistado ou

8 SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 55, p. 335.

9 Ibidem.
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ndo. Conquistar um carater adquirido significa ter uma regularidade
nas acoes, sempre mediadas pela razdo, ja que a razao corresponde
a capacidade de abstracdo e a abstragao sobre as proprias agdes é o
que possibilita o auto entendimento. Nesse paragrafo Schopenhauer
diz que com o tempo é que os motivos se apresentam com mais
clareza no conhecimento, e por essa razao é que somente a partir de
uma andlise sobre as proprias agdes no decorrer do tempo é que se
torna possivel alcancar uma sabedoria pautada na escolha de meios
mais adequados do agir. A imutabilidade do carater contribui para
que o conhecimento de si seja efetivo, pois o carater adquirido
resulta da inteleccao do carater inteligivel, tipo de carater que é
independente do tempo, espaco e causalidade, e do carater empirico,
esse que permite, com a experiéncia, a inteleccao daquilo que se é.
Assim, a experiéncia indica como melhor agir, pois somente através
dela é possivel saber o que queremos, o que somos e o0 que podemos,
em outras palavras, quais sao os nossos limites. Ser possuidor de um
carater adquirido indica, por fim, ndo agir de modo erratico e ter um
conhecimento mais aprofundado daquilo que somos.

Desse modo, poderiamos afirmar que a possibilidade de ter
acesso a um conhecimento de si e dos outros em uma consciéncia
refletida é o que possibilita 0o desenrolar da sabedoria no Mundo,
pois, pensada a partir da nocao de carater adquirido, a sabedoria
exposta na obra magna de Schopenhauer consistiria na regulagem
de uma conduta com a qual o homem possa agir de modo mais
prudente, procurando meios, ou uma justa medida, de maneira que
as suas agdes gerem menos dor e sofrimento. Nesse sentido, o uso
da razao, de uma reflexao abstrata, oferece uma “correcao”, ou uma
reelaboragao de posicionamentos, decisivas para a sabedoria. Essa
nogao fica evidente na seguinte passagem:

[...] quem toma como norte dos prdprios atos o conhecimento
abstrato ou da razao e, em consequéncia, sempre pondera sobre
suas consequéncias e o futuro, terd de muito frequentemente
praticar o sustine et abstini [suportar e abster-se], na medida em
que, para conseguir a maior isencdo possivel de dor, terd de
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sacrificar na maior parte das vezes os mais intensos prazeres e
alegrias, tendo presente a aristotélica passsagem: “O prudente
aspira nao ao prazer, mas a auséncia de dor”. Por isso, para com
ele, o futuro sempre toma emprestado do presente; em vez de,
como no caso dos néscios, o presente tomar emprestado do futuro,
com o que, empobrecidos, acabam por ir a bancarrota. Por isso, no
primeiro caso, a razdo tem de decerto assumir a maior parte das
vezes o papel de uma mal-humorada mentora que constantemente
exige rentncias, sem por isto nada prometer em troca sendo uma
existéncia bastante isenta de dor".

Sermos conscios do que somos ndo implica numa mudanga
de carater, mas resulta numa sabedoria com a qual “nao tentaremos
mostrar forcas que ndo possuimos, nao jogaremos com falsas
moedas™. E aqui esta a nogdo de sabedoria de O mundo como
vontade e representacao. A atitude de consciéncia acerca dos
proprios limites resulta num possivel contentamento conosco
mesmos, de modo que o individuo cesse de querer ser outro ou
procure por prazeres que de fato ndo sao alcancaveis por ele. Ser
sabio é, antes de tudo, ser reconhecido por si mesmo e nao se iludir
com aquilo que se é.

Todo o conhecimento adquirido sobre o corpo, sobre a
vontade e sobre a sabedoria, como atitude daquele que sabe utilizar
a propria razao, reconhecendo os proprios limites e aptiddes, estdao
numa esfera do filosofar e demonstram um modo de viver melhor,
mas jamais podem transformar a esséncia do mundo. A razao tende
a formular conceitos baseados em experiéncias do proprio corpo
com o querer e, nesse sentido, fazer uso da razao, essa faculdade pela
qual todo filosofar se desenvolve, significa poder mediar a vida com
prudéncia e evitar maiores danos. E importante ter presente que a
filosofia de Schopenhauer indica com insisténcia que é preciso ter
em mente as oscilagdes entre prazer e dor, e que ter a expectativa de
um mundo destituido de sofrimento ndo seria mais que uma grande

10 SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 16, p. 183-184.
11 SCHOPENHAUER, A. MVR ], § 55, p. 354.
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ilusdao, pois ndao se pode alcancar uma satisfacdo duradoura.
Segundo o fil6sofo:

Toda felicidade é de natureza negativa, nao positiva, e justamente
por isso nao pode haver satisfacio nem contentamento
duradouros, mas, aqui, sempre somos apenas liberados de uma
dor ou caréncia, aos quais tém de seguir uma nova dor, ou o
languor, anelo vazio, tédio*.

Com isso, entendemos que nada hé a se fazer caso se deseje
mudar a esséncia do mundo e, do mesmo modo, mudar o que
somos, 0 nosso carater inteligivel. A natureza imutavel e
incognoscivel do em si é a realidade do mundo e, paradoxalmente,
estar consciente e disposto a aceitar essa condicdo é o que
demarcaria alguma possibilidade de sabedoria a partir de O mundo
como vontade e representacao.
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Filosofar:
exercicio de libertacao

Jéssica Barros Silva’

Neste texto nos propomos refletir acerca de como o filosofar
pode se relacionar com o ser livre no mundo a partir da filosofia de
Arthur Schopenhauer. Embora saibamos que no pensamento
schopenhaueriano a liberdade stricto sensu pertenga unicamente a
Vontade enquanto coisa-em-si, detectamos na obra do fil6sofo dois
modos em que o filosofar parece estar relacionado a uma
experiéncia de liberdade no mundo. Primeiramente, abordaremos a
experiéncia de liberdade temporéria vivenciada pelo filosofo
enquanto um puro sujeito do conhecimento destituido de
individualidade no momento da intuicdo de uma verdade que ele
posteriormente expressara conceitualmente. A seguir, trataremos
de uma “liberdade relativa”, que pode advir do exercicio filoséfico,
porquanto a filosofia enquanto sabedoria de mundo tem o poder de
livrar o homem que a pratica dos ditames exteriores aos que sua
propria razdo lhe imputa e impedir que ele se deixe dominar por
desejos, esperancas e temores que, de outra sorte, dirimiriam a sua
liberdade.

Schopenhauer dedica o Livro IlIl de O Mundo como Vontade e
Representacao a consideragao das Ideias - concebidas em sentido
platonico - que para ele sdo representacdes independentes do

1 Universidade Federal do Rio Grande do Norte
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principio de razao. As Ideias sdo o objeto proprio da arte, mas nao
s desta, pois a0 passo em que constituem a esséncia e nao a
aparéncia do fenémeno, sao também o objeto da metafisica, que
assim como a arte, depende de ser construida a partir da atividade
de um sujeito do puro conhecimento. A intuigdo pura, ou objetiva,
do conhecimento contrapde-se a0 modo de conhecimento segundo
o principio de razao - e suas figuras: espaco, tempo e causalidade -
que serve ao propdsito de satisfazer o sujeito do querer. Tal sujeito
tem de necessariamente perceber as relacoes entre os fenomenos
particulares a fim de satisfazer os desejos que sdo a reagdo de sua
vontade individual, ou carater, aos motivos que se lhe apresentam
em um determinado tempo e espago dentro de uma cadeia causal.
O conhecimento das relagdes entre fenémenos particulares é tipico
das experiéncias ordinarias que comumente todos nos temos e que
ocorrem com estrita determinagio. E também o modo tipico de
conhecer da ciéncia que se restringe a apreensao dos fendémenos -
coisas particulares - e suas relagdes, mas este nao é o modo de
conhecer que diz respeito a arte e a atividade filosdfica, pois estas
nao se referem as coisas particulares, mas sim, ao que é universal,
as Ideias, que nao podem ser circunscritas dentro do ambito dos
fendmenos explicados segundo relacées de causalidade. E
interessante pontuar a leitura de Clément Rosset* da filosofia de
Schopenhauer como uma construcdo que nasce de uma reflexao
acerca da ideia de causalidade e seus limites, o que constituiu objeto
da critica de Schopenhauer desde a sua tese de doutorado Sobre a
quadrupla raiz do principio de razdo suficiente. Nesta tese,
Schopenhauer critica a assimilagao por parte da filosofia da atitude
cientifica de explicar todas as coisas através de relacdes de
causalidade, o que tira de cena o deslumbramento filoséfico frente a
uma natureza enigmatica cuja existéncia mesma nao tem causa.
Para compreendermos melhor a relacao entre o filosofar e as
Ideias, vejamos as palavras de Schopenhauer ao tratar da

? ROSSET, C. Schopenhauer, philosophe de l'absurde, p. 5-7.
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necessidade metafisica do ser humano nos Suplementos ao MVR
(Tomo II):

A disposigao filoséfica propriamente dita consiste, antes de tudo,
na capacidade de nos espantarmos diante daquilo que é comum e
cotidiano, com o que justamente temos ocasido de fazer do
universal da aparéncia um problema nosso; enquanto o0s
investigadores nas ciéncias reais espantam-se tdo somente com
escolhidas e raras aparéncias, e o seu problema é meramente
reconduzir estas as aparéncias mais conhecidas®.

Ora, problematizar o universal da aparéncia e ndo a prépria
aparéncia significa pensar a Ideia e ndo o fendmeno particular. Para
conhecer a Ideia universal é preciso um sujeito puro do
conhecimento, capaz de ter uma visao objetiva das coisas, que
aparece no mais das vezes na obra de Schopenhauer enquanto o
sujeito da contemplacdo estética. No referido capitulo dos
suplementos, Schopenhauer explana o filosofar como uma atividade
que tem por base uma intuicdo, uma experiéncia concreta, o que nos
faz indagar acerca da natureza da intuicio que impulsiona o
filosofar. Tratar-se-ia de uma intuicao da mesma natureza que move
o artista? Este é um ponto que precisa ser melhor investigado em
um outro momento. Por ora, pensamos ser seguro dizer que para
Schopenhauer o filosofar parte de uma intuigdo enigmatica que
causa espanto e pede por um esfor¢o de decifragdo, haja vista ele
afirmar que “o ponto de partida de todo o verdadeiro filosofar é a
profunda sensacdo socratica: ‘s6 sei que nada sei’”*. O filosofar para
Schopenhauer nasce do espanto, ou, como diz Rosset5, do
deslumbramento frente a incapacidade da causalidade de explicar o
porqué da existéncia do mundo, que é intensificado pelo fato de que
neste mundo a regra é o sofrimento. A meditacdo sobre o sofrimento
e sua inevitabilidade incita ao filosofar e esclarece o homem acerca

3 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §17, p. 196
+ SCHOPENHAUER, A. MVR I, §17, p. 227.
5ROSSET, C. Schopenhauer, philosophe de l'absurde, p. 16.



208 | Schopenhauer: a filosofia e o filosofar

da inutilidade de seus esforcos para realizar o sonho quimérico da
conquista de uma felicidade duradoura em vida e lhe revela que o
otimismo é “um modo de pensamento ndo s6 absurdo, mas
realmente IMPIEDOSO: um escarnio amargo acerca dos
sofrimentos inominéveis da humanidade”®.

E interessante notar que o conhecimento da Ideia se da de
modo mais frequente e apropriado no génio. Génio é um termo que
Schopenhauer usa para designar tanto o artista quanto o fil6sofo,
porquanto ambos possuem a capacidade de emancipar seu
conhecimento do servico da vontade e elevar suas consciéncias ao
“puro sujeito do conhecer, atemporal e destituido de vontade”. A
genialidade se da em diversos graus de distin¢do e esta relacionada
com a capacidade de apreensdo intuitiva puramente objetiva do
mundo. Diz Schopenhauer que no génio “um relampago como que
corta a cabega com um ‘que é tudo isso?’ ou ‘COMO tudo isso foi
realmente feito?” A primeira questao, caso alcance elevada clareza e
continua presenca, faz o filésofo, e a outra, em iguais condi¢oes, faz
o artista ou o poeta”®.

Schopenhauer, em Parerga und Paralipomena, defende que a
filosofia e a arte “impdem como primeira condi¢ao que o intelecto
aja apenas por impulso préprio e cesse, durante o periodo dessa
atividade, de servir a vontade, ou seja, de ter em vista os objetivos
da propria pessoa” 9. Pensamos que a identificagao do filésofo com
o puro sujeito do conhecimento também é favorecida pela concepcao
de filosofia schopenhaueriana expressa no § 41 dos Complementos
ao MVR: “Platdao fundou com acerto a filosofia inteira sobre o
conhecimento da doutrina das Ideias, isto é, sobre a visio do
universal no particular”®. Este modo de conceber a filosofia

6 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §59, p. 419.

7 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §38, p. 270.

8 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §31, p. 458.

9 SCHOPENHAUER, A. P I, Fragmentos sobre a Historia da Filosofia, p. 29-30.
1 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §41, p. 569.
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atrelando-a a apreensao das Ideias nos leva a considerar aceitavel
atribuir ao filésofo o desfrute da liberdade temporaria do sujeito do
puro conhecimento, posto este ser o correlato necesséario da Ideia. A
partir dessas consideragoes, podemos considerar o filosofar como a
acao de verter em representacdo discursiva, ou seja, transformar em
conceitos, as Ideias apreendidas intuitivamente neste momento
fugaz de liberdade do sujeito destituido de vontade.

Passemos agora a consideracao das possiveis relagoes entre o
filosofar e a realizacdo de uma “liberdade relativa” na vida pratica.
A atividade filoséfica permite a assimilacdo racionalizada do
conhecimento empirico do sofrimento experimentado ao longo da
vida, abrindo a oportunidade para a aquisi¢ao da sabedoria, que, por
sua vez, pode vir a trazer uma “relativa liberdade” aquele que
filosofa ao passo em que o habilita a afastar-se cada vez mais de uma
existéncia centrada no querer e aproximar-se de um modo de vida
centrado no puro conhecer, pois ele ja sabe que viver na persecugao
da satisfacao de desejos é tolice. Ao racionalizar suas intui¢des em
seu fazer filoséfico, Schopenhauer nos diz nos Suplementos ao Livro
IV do MVR:

até agora cada dia transcorrido da nossa vida nos ensinou que as
alegrias e os prazeres, mesmo uma vez conquistados sdo em si
mesmos enganosos, nao dao aquilo que prometeram, nao
satisfazem o coracio, e por fim a sua posse é pelo menos amargada
pelos inconvenientes que os acompanham ou deles resultam;
enquanto, ao contrario, as dores e os sofrimentos provam-se
bastante reais e amitide excedem todas as expectativas.

O sofrimento conduz ao conhecimento da indole profunda do
mundo, a saber: esfor¢o penoso e continuo para manter uma breve
e insignificante existéncia. Este conhecimento corrige o erro
fundamental do ser humano, que é o de acreditar que esta vivo para
ser feliz. Desta forma, a dor e a aflicdio que se experimentam

1 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §49, p. 756.
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convergem para o “verdadeiro fim da vida, a rentincia da vontade”>.
A reflexao filoséfica acerca da experiéncia do sofrimento habilita a
pessoa a deixar de viver em busca do prazer, na persecucao do sonho
ilusorio da felicidade e prefira agir de modo a evitar o sofrimento,
adotando a méxima de Epicteto que Schopenhauer cita nos
Aforismos para a Sabedoria de Vida: “Abster-se e suportar”3. Tem-
se ai uma méaxima alcancada através da reflexdo filosofica
condizente com a verdade acerca do que é a vida.

Como se percebe, temos empregado bastante o termo verdade
em nossa exposicio e ¢é importante que fagamos algumas
consideragdes acerca do seu sentido na filosofia schopenhaueriana e
de sua relacio com o filosofar. Na explanagdo de sua teoria do
conhecimento no Livro I do MVR, Schopenhauer aborda diretamente
a problemdtica da verdade relacionando-a com a razdo: “Aquilo
conhecido corretamente pela RAZAO é a VERDADE, vale dizer, um
juizo abstrato com fundamento suficiente”4. Nos Fragmentos sobre a
Histéria da Filosofia, Schopenhauer se refere ao filosofo enquanto o
amante da verdade, aquele cujo intelecto é capaz de estar livre do
aguilhdo da vontade e agir por impulso préprio, pois, para o filésofo,
“o intelecto se libertou e, nessa condicdo, ndo conhece nem
compreende outro interesse além daquele da verdade™.

Schopenhauer explica que o oposto da verdade é o erro, que
consiste no engano da razao. O autor parece sugerir que o poder da
verdade de “limpar” a razdo de seus erros possua um sentido
libertador - um sentido que nada tem a ver com a concepgao
transcendental de liberdade, mas é meramente relativo a uma
consideracdo mundana de libertacdo. No Livro I do MVR, lemos que
“na representacdo abstrata o erro pode imperar por séculos,
impondo seu jugo férreo a povos inteiros, sufocando as mais nobres

> SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §49, p. 757.

'3 SCHOPENHAUER, A. P I, Aforismos para a Sabedoria de Vida, p. 190.

* SCHOPENHAUER, A. MVR ], §6, p. 68.

'> SCHOPENHAUER, A. P I, Fragmentos sobre a Histéria da Filosofia, p. 30.
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disposicoes, e, mesmo quem nao é por ele enganado, é acorrentado
por seus escravos ludibriados”®. Ora, é certo que estar livre do “jugo
férreo” trazido pelo império do erro sobre a verdade nao confere ao
homem a liberdade em seu sentido estrito de auséncia de qualquer
necessidade. Mas, ainda assim, isto nos abriria a possibilidade de
alcancar uma “liberdade relativa” ao rejeitarmos as vas opinides e
as regras invalidas para o nosso carater, ou nosso em-si, Uinico
ambito em que temos acesso efetivo a liberdade. Schopenhauer
explica a impossibilidade da realizacdo da liberdade no ambito
fenoménico e sua pertenca exclusiva ao dominio metafisico da
Vontade ao dizer que:

o conceito de liberdade é, propriamente dizendo, negativo, pois seu
contetido é tdo somente a negacdo da necessidade, isto é, da relagiao
de consequéncia a seu fundamento, em conformidade com o
principio de razdo. (...) Cada coisa como fen6meno, como objeto, é
absolutamente necessaria; no entanto, EM SI mesma é Vontade e
esta é integralmente livre por toda a eternidade".

Saindo do ambito metafisico do em-si e voltando ao
fenoménico, temos que o conhecimento distinto - distin¢ao trazida
pela capacidade reflexiva do intelecto — acerca do que se é, ou seja, do
proprio carater ou vontade individual, é condicdo necessaria para a
afirmacdo lucida e eficiente da mesma. Neste caso de afirmagao com
conhecimento da vontade, nos parece entrar em cena uma “liberdade
relativa” que entendemos como uma autodeterminacao de si mesmo.
“Conforme a sua natureza, o espirito é um ser livre, nao escravo: so
aquilo que ele faz por si mesmo e com gosto sai bem-feito™: é uma
elaboracdo de Schopenhauer que nos parece corroborar a nocao de
“liberdade  relativa”  enquanto  autodeterminacdo.  Esta
autodeterminacdo - nocao que remetemos a de autdrkeia dos

16 SCHOPENHAUER, A. MVR I, §8, p.81.
7 SCHOPENHAUER, A. MVR ], §55, p. 372.
8 SCHOPENHAUER, A. MVR II, §7, p. 95.
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filosofos helenisticos - € tipica dos sabios de todas as eras, os quais s6
obedecem as determinacdes de seu proprio carater.

Excetuando-se o fugaz momento contemplativo de
conhecimento intuitivo da verdade, no qual o homem ¢ de fato livre
enquanto puro sujeito do conhecimento destituido de vontade, nao
encontramos na vida humana de afirmacdo da vontade nenhum
outro momento de liberdade, posto tratar-se de uma existéncia
presidida pela necessidade absoluta que rege o ambito fenoménico.
Porém, ainda assim, Schopenhauer abre espaco para considerarmos
possivel ao homem chegar a viver com uma “liberdade relativa”, a
qual seré proporcional a alguma forca que o intelecto possa ter sobre
a vontade, ou seja, na prevaléncia do conhecer sobre o querer. Diz
Schopenhauer:

O homem dotado de forcas intelectuais predominantes, por sua
vez, é capaz e até mesmo carece de participar o mais vivamente
possivel das coisas pela via do puro conhecimento, sem nenhuma
ingeréncia da vontade. Essa participacdo, todavia, coloca-o numa
regiao onde a dor é essencialmente estrangeira, como que na
atmosfera dos deuses de vida serena (...). A vida dos demais
transcorre na apatia, pois seus pensamentos e ambicoes estdo
totalmente orientados para interesses mesquinhos do bem-estar
pessoal, com suas misérias de todo tipo; sendo assim, o tédio
insuportéavel acomete tais homens tdo logo cessa a ocupagdo com
esses fins, e eles acabam sendo entregues a si mesmos, pois s6 o
fogo ardente da paixdo pode provocar algum movimento em tal
massa inerte. J& o homem dotado de forcas intelectuais
predominantes tem uma existéncia rica de pensamentos, sempre
viva e significativa: objetos dignos e interessantes o ocupam assim
que se permite devotar-se a eles, e em si mesmo porta uma fonte
dos mais nobres deleites™.

E importante pontuarmos que o filosofar é uma atividade que
em si mesma nao € livre, ao passo em que requer condigdes propicias
para se desenvolver, pois, como diz Schopenhauer: “pensamentos e

'Y SCHOPENHAUER, A. P I, Aforismos para a Sabedoria de Vida, p. 37-38.
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razdes requerem tempo e tranquilidade para serem meditados parte
por parte”?°. Se, por um lado, o filosofar nao deve partir da frieza dos
conceitos abstratos, mas da intuicdo, o agir no mundo tem de ser
guiado por conceitos claramente pensados, muito embora tal conduta
seja de dificil realizacao®'. Schopenhauer defende que

[...] no dominio tedrico, o partir de conceitos é suficiente s6 para
realizagdes mediocres, ja as realizacbes excelsas, ao contrario,
exigem a criagdo a partir da intuicio mesma, como a fonte
originaria de todo conhecimento. No dominio pratico, entretanto,
ocorre 0 contrario: aqui o tornar determinado através do intuitivo
constitui o modo de ser do animal, que para o ser humano, porém,
é indigno, visto que possui conceitos para guiar a sua conduta e,
assim, é emancipado do poder do presente intuitivo que se lhe
apresenta, ao qual o animal estd incondicionalmente entregue®.

Embora o filosofar s6 tenha compromisso com o desvelamento
da verdade e seja uma atividade que parte do livre atuar do intelecto
que ndo se presta a ter nenhuma utilidade no sentido de conservagao
ou melhoramento da vida - pois nao esta a servigo da Vontade -, ainda
assim é inegavel que o filosofar tenha reverberacoes positivas na vida
de quem o pratica. Schopenhauer diz expressamente que a “filosofia
é essencialmente sabedoria de mundo”?3. Ora, é evidente que quem
possui certa sabedoria de mundo teria condigdes de viver melhor do
que quem nao a possui, porquanto “a filosofia é o nico Hércules
contra a monstruosidade moral e intelectual deste mundo”?4, sendo
capaz de proteger o praticante ltcido do filosofar de certas ciladas
evitaveis pela correcdo dos conceitos, ja que estes atuam como
motivos para a acao dos seres racionais e, assim, a sua equivocidade
suscita certamente problemas e sofrimento.

** SCHOPENHAUER, A. P I, Aforismos para a Sabedoria de Vida, p. 194.
* SCHOPENHAUER, A. P I, Aforismos para a Sabedoria de Vida, p. 193.
22 SCHOPENHAUER, A. MVR 11, §16, p. 181.
* SCHOPENHAUER, A. MVR I, §17, p. 228.
* SCHOPENHAUER, A. P [, Aforismos para a Sabedoria de Vida, p. 114.



214 | Schopenhauer: a filosofia e o filosofar

A tarefa da filosofia consistiria em desvelar a verdade acerca
do mundo ao expor na forma de um conhecimento abstrato
comunicavel pela linguagem aquilo que se apresenta a intuigao
como conhecimento concreto. Parece-nos razoavel supor que da
mesma forma que o artista trabalha para traduzir na obra de arte a
intuicdo de uma Ideia, o filésofo também trabalha na tradugdo de
Ideias, mas que sua traducdo se da na forma de discurso racional. A
filosofia, bem como a arte, pode assumir um carater libertador na
medida em que nos auxilia a enxergar a verdade acerca de nos
mesmos e do mundo. Deste modo, pensamos que o filosofar pode
ser tido como um exercicio de “relativa libertacdo” ao passo em que
nos ajuda a nos desvencilharmos das amarras do erro e da
ignorancia. Mas nao sé neste sentido relativo o filosofar se relaciona
com o ser livre no mundo, pois, ao considerarmos que a atividade
filosofica nasce da intuigao desinteressada da Ideia, temos de admitir
que o filosofante vivencia por um momento a efetiva liberdade de
nada querer do puro sujeito do conhecimento.
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Schopenhauer e a relacao entre o filosofar, a
filosofia e a educacao

Carlos Alberto Leite de Moura’

A ideia kantiana de que a filosofia ndo pode ser aprendida, mas
apenas o filosofar?, sofre em Schopenhauer uma inversao3. Para ele o
filosofar nao se aprende, pois seu agente, o filésofo, nasce enquanto
tal e ndo vem a ser pelo estudo da histéria da filosofia*. Por outro lado,
a filosofia, presente nas obras filoséficas, educa. No entanto, uma vez
entregue a abordagem pedagdgica ou as produgdes escritas da classe
professoral, uma tal filosofia passa por uma intermediacdo tao
dispensével> quanto arriscada®, pois interesses” ndo faltam a esfera
profissional, sendo estes totalmente adversos a filosofia.

A radicalidade deste posicionamento estabelece uma exclusao
mutua entre filosofia e Universidade, entre filésofos e professores,

! Faculdade de Sao Bento

2 Cf. KANT, L. Critica da razao pura, p. 660.

3 Cf. SCHOPENHAUER, A. P II, Sobre a filosofia e seu método, § 43, p. 99.
4Cf. Idem, § 8, p. 35.

54[...] quem tem aptidao para a filosofia, e por isso sente a falta dela, também a encontrara e conhecera
por outras vias” (SCHOPENHAUER, A. Sobre a filosofia universitaria, p.3).

6 «[...] os pensamentos de um grande espirito tém de encolher-se significativamente para encontrar

lugar no cérebro de trés libras de semelhante parasita da filosofia [...]” (SCHOPENHAUER, A.
Fragmentos sobre a histéria da filosofia, § 1, p.46).

7 “[...] considero que as universidades ndo sao mais o local apropriado também para a histéria da
filosofia. Nelas reina a intencao ilimitada” (Cf. SCHOPENHAUER, A. N, p.40).
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algo marcado pela oposicao entre o viver para a filosofia e o viver da
filosofia®. Semelhante antagonismo particulariza a veeméncia da
critica schopenhaueriana que, resgatando o sentido originario da
atividade filosofica®, empenha-se pelo estatuto® da filosofia e
retoma a cléassica oposigao entre filosofos e sofistas, acrescentando
ainda contrastes analogos, como entre seres autossuficientes e
marionetes ou mogas que se entregam por amor e prostitutas.

Colocada nestes termos, uma tal critica pode despertar, a
principio, dividas quanto a relacdo entre a filosofia e a educacio.
Filésofos nascem, porém ndo prontos, e muitos deles - inclusive
Schopenhauer - aperfeicoaram-se sob concomitante formacao
universitaria. Enfim, esta critica estaria fundada em bases alheias a
experiéncia concreta do autor? Além disso, as novas geragoes
estariam em condicoes de lidar autonomamente com o legado da
filosofia? Se nas maos de professores as obras, e as filosofias por elas
preservadas, correm riscos, por que nao correriam riscos nas maos
de alunos ou de leitores comuns?

Uma das contribuicdes de Schopenhauer para pensarmos a
relagdo entre o filosofar, a filosofia e a educacgao reside, a nosso ver,
em abdicar do modus operandi universitario, dispensando a relagao
institucionalizada no contato com a filosofia. Deste modo, as questoes
acima - e outras similares - tornam-se secundarias na medida em
que ndo priorizam a esfera intrinsecamente educacional da atividade
filosofica, algo ao qual Schopenhauer dirige-se constantemente. O
esclarecimento do que ora afirmamos passa pela abordagem prévia
de trés fatores: a relacdo entre o filosofar, a filosofia e a educacio; os
fatores intrinsecos e extrinsecos a esta relagao; critica a universidade
em meio a algumas perspectivas. Vejamos.

8 SCHOPENHAUER, A. Sobre a filosofia universitéria, p.69.

9 Enfim, enquanto amor a sabedoria e a verdade (Cf. SCHOPENHAUER, A. Fragmentos sobre a histéria
da filosofia, p.30).
1 Cf. SUZUKI, M. Apresentagao In.: SCHOPENHAUER, A. Sobre a filosofia universitéria, p.VIL
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A relacao entre o filosofar, a filosofia e a educacio

O filosofar, atividade do fil6sofo, se caracteriza por
pensamentos proprios, despertados pela necessidade metafisica do
individuo" em que predomina o conhecimento objetivo e que,
perplexo quanto ao carater enigmatico da existéncia, empreende uma
incessante investigacdo acerca de tudo que o cerca, pois tudo lhe é
problematico. Algo diverso se da& com o homem comum, ao qual a
necessidade metafisica costuma ser sanada por dogmas religiosos.

Uma vez convertidos em obra escrita, estes pensamentos
lancam luz no enigma do mundo, enigma que o pensamento
filos6fico busca decifrar. Por esta razao um tal pensamento desperta
renovado interesse ao longo das geragoes, dada a afinidade natural
entre homens intelectualmente dotados'. Esta singularidade da
atividade filoséfica torna a preservagdao dos pensamentos de cada
filésofo, por meio de obras escritas, uma tarefa necessaria,
sobretudo pela vocagdo pedagodgica inerente ao filosofo's que,
somente pelas obras, pode alcancar um numero ilimitado de
pessoas. Constata-se a importancia do filosofar transposto em obras
escritas pelo descrédito ao qual Schopenhauer langa os filésofos que
nada escreveram, como Socrates e Pitagoras.

Quando se trata de uma filosofia, enfim, daquilo que uma obra
filos6fica comunica, hé a rigor um tnico educador para ela, e este é

" Individuo caracterizado enquanto excecdo, pois: “[..] nem todos filosofam continua e
constantemente, nem mesmo muitos, de fato apenas uns poucos; na verdade nao s6 um aqui, outro
acola, mas s6 as excegoes. - O restante das pessoas vive nesse sonho que nao difere muito daquele dos
animais [...]” (SCHOPENHAUER, A. P I, Sobre a filosofia e seu método, § 39, p.92-93).

? Ou seja, afinidade entre grandes espiritos - ndo sé filésofos - que legam produgdes artisticas,
filosoficas, cientificas e homens naturalmente inclinados a absor¢io deste legado (Cf.
SCHOPENHAUER, A. Aforismos para a sabedoria de vida, p.37-38).

3 “Um grande espirito precisa reconhecer gradualmente sua vocacdo e sua posicdo perante a
humanidade [...] a partir disso, ficara clara para ele a obrigacao de nao limitar sua influéncia imediata
e assegurada a minoria, que o acaso aproxima dele, mas estendé-la para a humanidade, para que nela
ela possa alcangar as excegoes, os excelentes e, portanto, raros. Porém, o 6rgao com o qual se fala a
HUMANIDADE ¢ a escrita; oralmente fala-se apenas a um certo numero de individuos. Por isso, o que
é dito dessa forma permanece assunto privado em relacao a humanidade” (SCHOPENHAUER, A.
Fragmentos sobre a histéria da filosofia, § 3, p. 58-9).
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simplesmente seu autor, o filosofo. Este ensinamento ultrapassa os
limites institucionais e alcanga indistintamente um nimero
ilimitado de pessoas porque, diferentemente de professores
universitarios, filésofos sao sempre educadores do género humano
(Erziehern des Menschengeschlechtes)'. Constata-se a relagao entre
a filosofia e a educacao através deste vinculo indissociavel entre
filosofar e redigir uma obra filoséfica, pois no registro verbalizado
culmina a forma acabada do filosofar e se cumpre o papel educador
do fil6sofo que, via obra, faz com que sua filosofia transcenda sua
finitude individual e permanega surtindo efeito ao longo dos
tempos, pois a obra genial: “[...] vive e faz efeito, de modo benéfico
e sublime, por todos os tempos [...] Platdo e Aristételes, Homero e
Horécio ainda existem, vivem e fazem efeito imediatamente. Os
Vedas, com seus Upanixades, estdo ai [...]”".

A obra educa pela comunhio com uma cabeca autbnoma'®, na
qual os pensamentos originam-se do contato intuitivo com o
mundo”, como de fato concerne a um pensador proprio
(Selbstdenker), do qual emana nao apenas a mera informagao mas
principalmente o fortalecimento espiritual®®. Esta ordem que o
escrito filoséfico propicia ao espirito do leitor empenhado também
o converte, de certo modo, em fil6sofo™. Em complemento, a
humanidade atesta o carater educador e singular destas obras pelo

" Idem, § 3, p.58.
'S SCHOPENHAUER, A. Aforismos para a sabedoria de vida, p.117.

16 «[...] a leitura das préprias obras dos fildsofos verdadeiros tem sempre uma influéncia benéfica e

instigante sobre o espirito, pois o coloca em comunh&o imediata com uma cabega que pensa e reflete
por si mesma [...]” (SCHOPENHAUER, A. Sobre a filosofia universitaria, p.92).

7 Perfazendo o trajeto natural tanto da filosofia quanto da educagao pois, para ambas, Schopenhauer
vé naturalidade no caminho que parte das intuigdes para os conceitos e, consequentemente,
artificialidade no caminho inverso (Cf. SCHOPENHAUER, A. P II, § 372, p.682).

8 Cf. SCHOPENHAUER, A. Sobre a filosofia universitéria, p.62.
19 Cf. SCHOPENHAUER, A. MVR 1, p. XXVIIL.
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esforco de preservacao® empreendido em todos os tempos, nao
obstante 0s mais variados revezes historicos.

Fatores intrinsecos e extrinsecos

A partir das consideracdes precedentes nota-se que ha, na
relacio entre o filosofar, a filosofia e a educacao, um fator
educacional intrinseco, materializado na obra escrita, sobretudo por
esta abrigar a filosofia de seu autor e, enquanto fruto de uma
vocagdo pedagogica genuina, dispensar intermediarios para a
promocgao de algo fundamental em um processo educativo: surtir
efeito em quem dele se ocupe.

A este fator intrinseco, proprio da obra filoséfica e de seu
potencial educador, segue-se a pouca serventia da universidade para
a filosofia pois, grosso modo, é sempre uma aptidao* inata que
produz a caréncia necessaria para a promogao do encontro, havendo
ou nao universidades, por meios que simplesmente levem as obras.
Nestes termos, a filosofia universitaria, por mero contraste perante
a obra filosdfica, representa um fator extrinseco a relacdo entre o
filosofar, a filosofia e a educacdo. A obra oferece um filésofo, seu
autor, a universidade oferece um professor, seu intérprete. Trata-se
da dispensavel intervengao pedagodgica de um terceiro agente,
pretenso articulador situado entre autor e leitor, articulacdo que s6
pode ser exercida seguramente pela obra mesma. Neste aspecto 0s
professores sdao tao dispensaveis aos aptos quanto indteis aos
inaptos, pois intermediacdo alguma é capaz de suprir a inexisténcia

2 Algo que Schopenhauer reflete tendo em mente ndo apenas as obras filosoficas: “[...] eu me espanto
em saber como puderam surgir, apesar de uma tal espécie, tantas belas e tteis ciéncias e artes, ainda
que provenientes de individualidades, das exce¢des, como puderam criar raiz, manter-se e aperfeigoar-
se e ainda como essa espécie, com fidelidade e persisténcia, pode conservar e preservar da destruiciao
as obras de grandes espiritos como Homero, Platao, Horécio etc., durante dois e até trés séculos, por
meio de transcri¢es e colocando-as ao abrigo apesar de todos os tormentos e atrocidades de sua
histéria; o0 que prova que ela reconheceu seu valor” (SCHOPENHAUER, A. P 11, Sobre a filosofia e seu
método, § 57, p.125).

* Cf. SCHOPENHAUER, Sobre a filosofia universitaria, p.3.
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de aptiddo e, uma vez presente a aptidao, qualquer intermediagao
professoral serd recepcionada por aquilo que Schopenhauer
denomina de desconfianca®* salutar, algo que naturalmente favorece
a busca auténoma pelo conhecimento. Por esta razao o filésofo
ressalta que cada um deve buscar extrair, diretamente das obras
filosoficas, tanto quanto é capaz®. A esta perspectiva podemos
acrescentar ainda a tese de Schleiermacher que, segundo Gwinner,
era constantemente elogiada por Schopenhauer: “nas universidades

s6 se aprende o que se aprendera depois”*4.
Critica a Universidade em meio a algumas perspectivas

Incluimos nas interrogagdes iniciais o possivel deslocamento
entre experiéncia e critica, uma vez que a rejeicdo a filosofia
universitaria parece ndo se conciliar com a formacdo que
Schopenhauer recebera, sobretudo em Géttingen entre 1809 e 1811,
sob orientacdo de Schulze, responsével por fazé-lo trocar a medicina
pela filosofia e ler, prioritariamente, Platao e Kant. Acerca de
Schulze, o fil6sofo de Frankfurt jamais ocultou o apreco pela
orientacao recebida®. Assim, o que o leva a rejeitar o ensino
universitario quando este propiciou-lhe uma experiéncia
satisfatéria? Nos estreitos limites desta breve abordagem nao nos
parece haver resposta evidente, no entanto destacamos como fatores
relevantes o ja abordado valor das obras, as contingéncias®® da

* Cf. Idem, p.50.

3 “[...] encontrarao algo sélido para aprender, e em suas cabegas entrardo luz e ordem na medida em
que forem capazes de recebe-las” (SCHOPENHAUER, A. N, p.41).

24 «[...] auf Universititen lerne man nur, was man nachher zu lernen habe” (SCHOPENHAUER, A.
Gespréche, p.382-383).

5 Cf. SCHOPENHAUER, A. Gesammelte Briefe, Carta a Johann Eduard Erdmann, Frankfurt, 9. April
1851, p.260-261.

6 Perspectiva que requer abordagem exclusiva. Nos limitamos a acrescentar que, se por um lado
Schopenhauer encontrou o professor Schulze, por outro encontrou o filésofo Fichte e, os resultados
deste segundo encontro sao muito diferentes em relacdo ao primeiro, bastando conferir os relatos
biogréficos do periodo de estudos em Berlim e os apontamentos de aula (Cf. SCHOPENHAUER, HN).
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instituicdo  universitaria e a popularidade que a obra
schopenhaueriana alcancou.

Schopenhauer comeca seu texto sobre a histoéria da filosofia
com uma reflexao que, nao obstante o que ja expusemos, explicita a
enorme importancia do contato direto com as obras, inclusive por
até mesmo rebaixar o valor de uma exposicao de doutrinas alheias
no instante mesmo em que da inicio a semelhante tarefa:

Ler toda sorte de exposi¢oes de doutrinas filoséficas ou, de modo
geral, a histéria da filosofia, em vez de ler as préprias obras dos
filésofos, é como querer que outra pessoa mastigue nossa comida.
Alguém leria a histéria universal se cada um pudesse ver com seus
proprios olhos os acontecimentos do passado que lhe interessam?
No que concerne a histéria da filosofia, tal autépsia de seu tema é,
de fato, acessivel ao individuo, a saber, nos proprios escritos dos
filésofos [...]7.

Ambas as analogias reforcam uma atitude direta perante a
filosofia, ela s6 nutre quem a digere e s6 se mostra a quem a
testemunha, sem intermediérios.

Em 1851, no texto Sobre a filosofia universitaria, o fil6sofo
apresenta sua concessao, ndo sem muitas ressalvas, a um curso
universitario de filosofia. E possivel supor que nesta concessio a
experiéncia prépria de formacgdo universitaria tenha infundido
positivamente, sobretudo porque neste mesmo texto o filosofo
defende, logo de inicio, a leitura aplicada de Platao no Ginasio. Trés
anos depois, no prefacio a segunda edicao de Sobre a vontade na
natureza, o filosofo revé a concessdo dada como precipitacao e
rejeita por completo qualquer ideia vinculada a um curso
universitario de filosofia. A razao mais facilmente identificavel no
texto se encontra na ininteligibilidade que, para Schopenhauer, a
exposicao professoral da filosofia kantiana havia atingido. No
entanto variacoes desse problema ja estavam presentes no texto de
1851, 0 que associa as palavras de 1854 a uma possivel indignacao

* SCHOPENHAUER, A. Fragmentos sobre a historia da filosofia, § 1, p.45.
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quanto a indiferenca publica para o caso, ou, o que é particularmente
significativo, o parecer de 1854 pode ser encarado como uma
rejeicdo triunfante de um autor que, sem depender das
universidades, passou a ser lido por um grande ptblico apds décadas
de ostracismo. A importancia deste éxito tardio, na especificidade de

seu contexto, é sinalizada por um comentario de Gwinner que
Bossert reproduz:

[...] um alemdo quase ndo 1& os livros que nao lhe sejam
recomendados por um arbitro competente; por conseguinte, um
autor, qualquer que seja seu mérito, tem dificuldade para abrir
caminho se ndo for aprovado pela critica ou por uma facgdo. ‘Na
Inglaterra e na Franca’[...] ‘acontece de outra maneira: 14, cada
autor sabe o que pode oferecer aos leitores, e cada leitor sabe o que
tem direito a esperar de um autor [...]%5.

Esta observacdo nos parece significativa porque
Schopenhauer passa a ser lido quando, em 1853, John Oxenford
publica o artigo “Iconoclastia na filosofia alema” na revista inglesa
Westminster and Foreign Quaterly Review®d. O artigo, que seria
publicado em traducdo alemd no ano de 1853, discorria sobre as
qualidades da obra schopenhaueriana que, até entdo, era
espantosamente ignorada em seu pais. Desta forma, o fim do
siléncio acerca da prépria obra havia contado com o auxilio de uma
apreciacao independente, vinculada ao valor objetivo da obra e em
consonancia com a maxima expressa pelo autor3°, maxima que
denota a firme conviccao de que a obra de genuino valor perfaz, a
partir do contato direto, um vinculo permanente entre o fildsofo e
seus leitores. Um aspecto significativo do artigo inglés é que ele se
coloca como uma ponte para as obras do filésofo, enfim, renova a
tao cara defesa schopenhaueriana do contato direto com as obras.

28 BOSSERT, A. Introdugéo a Schopenhauer, p.322.
9 CLAROS, Luiz F. M. Schopenhauer: una biografia, p.339.

304[...] comecaram a ler-me - e nao mais cessarao. Legor et legar [Leem-me e ler-me-ao]: é assim que
¢” (SCHOPENHAUER, A. N, p.26).
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A julgar pela defesa das obras, a Schopenhauer nos parece ter
sido favoravel o despertar de um publico leitor sem depender das
universidades, pois encontrar leitores nos quais a obra “faz efeito”
se opoe a ideia de encontrar professores, por meio dos quais a obra
sofre o efeito interpretativo. Por esta razao o filésofo chegou a relatar
que temia mais os professores ocupando-se de sua obra do que os
vermes ocupando-se de seu cadaver.

Considerando-se que os interesses em torno da universidade3'
tinham nao apenas - a seu ver - preterido sua filosofia em prol de
pseudofilosofias pos-kantianas, por vezes manipulando-as3* de tal
modo a promover interesses estatais, teol6gicos ou mesmo
reinser¢oes de dogmatismos inaceitaveis apds o criticismo kantiano,
enfim, considerando-se tais fatores, a popularidade de seus textos
pode ter-lhe soado como um antidoto perante a manipulagdo que, a
seu ver, ocorria com a obra de Kant. Ainda sobre a manipulagdo da
obra por parte da interpretagdo, na biografia schopenhaueriana nao
faltam relatos de embates perante citagoes imprecisas33 e, sobretudo,
erros interpretativos, aos quais ndo poupava repreensoes, até mesmo
no caso de seguidores fiéis como Julius Frauenstadt3+.

Falar de uma popularidade em filosofia pode soar
contraditério, sobretudo se levarmos em conta sua singularidade. O
bidgrafo Karl Weissmann destacou o paradoxo da popularidade de
Schopenhauer ao afirmar que ele tornara-se popular no que ha de
mais impopular no mundo: a filosofia3>. Certamente o filosofar,
apanagio dos fil6sofos, é raro, mas seus frutos em forma de obras

3' Schopenhauer denuncia em sua critica os interesses estatais e religiosos. A isso cabe acrescentar que,
histérica e sucessivamente, os interesses que permearam as universidades foram os da Igreja, os do
Estado e mais recentemente os do mercado (Cf. SILVA, Franklin L. Universidade, Cidade, Cidadania,
p-129).

32 Um exemplo dado por Schopenhauer, acerca desta manipulagao, ¢ a insercao da religido do Estado
na filosofia de Fichte (Cf. SCHOPENHAUER, A. Sobre a filosofia universitaria, p.8).

33 Cf. WEISSMANN, K. Vida de Schopenhauer, p.98-100.

34 Cf. SCHOPENHAUER, A. Gesammelte Briefe, Carta a Julius Frauenstddt, Frankfurt a. M., 21. August
1852, p.290-292.

3 Cf. WEISSMANN, K. Vida de Schopenhauer, p. 143 € 159.
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filosoficas, destinadas a educagao do género humano, sao apreciaveis
a um numero significativo de pessoas, sobretudo se tais obras
tiverem qualidade literdria3®. Schopenhauer estava ciente da
acessibilidade que promovera, especialmente na obra Parerga e
Paralipomena, ao classifica-la como sua “filosofia para o mundo”’.
Semelhante feicao ndo lhe parecia incompativel com a tarefa propria
da filosofia, que ¢ a de ser comunicéavel3®,

H4 ainda um outro aspecto problematico na popularidade
filosofica, pois se a maior parte dos homens tem sua necessidade
metafisica sanada pela religiao, como a filosofia, que sana esta mesma
necessidade nos poucos homens ilustrados, pode se popularizar?
Schopenhauer estava convicto de que sua filosofia tinha assimilado as
verdades metafisicas da religido crista39, com a diferenca de que,
enquanto filosofia, estas verdades estavam racionalmente
fundamentadas, ja no cristianismo estas verdades permaneceriam no
discurso mitico. Filosofia e ciéncia haviam promovido um certo
declinio da fé*° e de seu solo fértil, a ignorancia, e, na medida em que
a necessidade metafisica, presente em todos os homens, s6 pode ser
apaziguada pela religido ou pela filosofia, a adesdao ao discurso
filosofico seria uma consequéncia natural a este declinio da fé.

Enfim, uma vez indicado como nos parecem coerir algumas
das varias perspectivas abrigadas por esta tematica, todas elas
encontrando no parecer do fil6sofo, ou em fontes biogréaficas, algum
fundamento, retomemos a questao: a critica contraria a experiéncia
de formagao? Nos parece que nao, sobretudo porque o aprendizado
pelas obras de Platdo e Kant, concomitante a um curso universitario,

3 <[] ndo se pode esquecer que ele teve, em primeiro lugar, sucesso literdrio” (BOSSERT, A.
Introdugdo a Schopenhauer, p.322).

37 Trata-se aqui do modo como o autor classifica sua tltima obra inédita, Parerga e Paralipomena (Cf.
SCHOPENHAUER, A. Gesammelte Briefe, Carta a Brockhaus, Frankfurt a. M., 3. Sep. 1850, p.244).

38 «A filosofia deve ser um conhecimento comunicavel” (SCHOPENHAUER, A. P II, Sobre a filosofia e
seu método, § 10, p. 38).

39 Cf. SCHOPENHAUER, A. Sobre a ética, p.176.

40 Cf. Idem, p.275.
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ndo converte uma tal concomitancia fortuita em conditio sine qua
non daquilo que Platdo e Kant, apenas e tdo somente por suas obras,
ensinaram, ensinam e ensinarao, a despeito de onde a leitura ocorra.

E quanto a objetividade e universalidade de uma tal critica?
Como ja observado por Icilio Vecchiotti*, ainda que passivel de
ressalvas, a critica de Schopenhauer a filosofia universitaria tem
fundamento objetivo e ambiciona universalidade, ambicdo a nosso
ver alcancada em pelo menos um aspecto: no embate entre
liberdade** e interesse. A critica defende a liberdade necessaria a
atividade filosofica e ataca seu antagonista: o interesse. A filosofia é
de certo modo uma atividade andomala, protagonizada por um
intelecto que nao atua em prol de uma vontade individualmente
manifestada, mas que se empenha na investigacdo do enigma do
mundo, logo, ndo trabalha em prol de nenhum interesse particular,
bem como nao podera levar a nada em termos de conhecimento
objetivo se algum interesse comum obstar sua investigacao. Enfim,
esta nos parece ser uma formulagdo simplificada da parcela
universalmente valida da critica schopenhaueriana as
universidades, por meio desta universalidade ele identifica um elo
comum dos interesses que, ao longo da histéria, tentaram forjar
convenientemente a atividade filoséfica: como sofistica na
antiguidade classica, como ancilla theologiae no medievo e como
profissdao em seu tempo.

Conclusoes

Entre o filosofar, a filosofia e a educagdo ha uma relagao que
tem por agente o fil6sofo, por fruto cultural a obra escrita e por

4 “Fgtas reflexdes de Schopenhauer [...] fundam-se, como é evidente, numa determinada realidade
objetiva. Pode nao se estar de acordo com semelhantes juizos particulares: porém, fica a andlise de
uma determinada situacdo, que Schopenhauer nao quer limitar temporal ou espacialmente, mas
ampliar universalmente” (VECCHIOTT], 1. Schopenhauer, p.76).

4 “A atmosfera de liberdade é indispenséavel a verdade” (SCHOPENHAUER, A. Sobre a filosofia
universitaria, p.23).



226 | Schopenhauer: a filosofia e o filosofar

consequéncia civilizacional a educagao do género humano. Trata-se
de uma relagdo que preserva e promove a filosofia por meio de uma
triangulagao, possibilitada pela materialidade da obra filoséfica, ela
é o ponto de contato entre autor e leitor. Neste sentido ela pode ser
entendida como o eixo articulador, dadas as ressalvas de que em
Schopenhauer nao h4 uma valorizacdo da cultura livresca, mas sim
da filosofia que, como vimos, depende das obras enquanto meio
disseminador.

Por mero contraste uma tal perspectiva poe em segundo plano
0 ensino universitario, sobretudo por seu lado nocivo a atividade
filoséfica: o interesse. O interesse, exceto o da verdade, torna
impossivel uma relagao intima com a filosofia, seja no filosofar que
a produz, na obra que a difunde ou na assimilagao em que seu efeito
transparece.

A contribuicdo da critica schopenhaueriana, neste contexto,
esta em direcionar as atengdes para o que ha de mais importante em
uma educagao filosofica: a obra que preserva, contra as mais
variadas adversidades, a filosofia.
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