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RESUMO

Esta pesquisa tenciona explicitar de maneira sintética um direcionamento filoséfico sobre a
teoria de Arthur Schopenhauer (1788-1860) com a filosofia sagrada do hinduismo. Para tanto,
iremos analisar de forma hermenéutica-conceitual o tomo | e Il de sua obra méxima O mundo
como vontade e representacdo de 1819, assim como os Upanishads: Isha, Kena e Mundaka.
Feito isso, estaremos percebendo quais os elementos e tendéncias que proporcionaram ao
filésofo de Danzig o acesso auténtico da filosofia oriental, bem como a relagdo existente em
seu pensamento que inexoravelmente estabelece uma analogia ainda na juventude como
elemento edificante em sua tese maxima acerca da VVontade. Assim decorrendo, perceberemos
gue a Vontade atua em seus mais variados graus de objetivacao estruturando a existéncia das
coisas atraves de uma pluralidade de estados que resultam na univocidade da esséncia do ser
enguanto coisa-em-si.

Palavras-Chave: Schopenhauer. Upanishads. Vontade.



ABSTRACT

This research tends to explicit the synthetic manner of a philosophical trajectory about Arthur
Schopenhauer’s theory (1788-1860) with the sacred philosophy of hinduism. Furthermore, we
will analyze in a conceptual hermeneutic form of the thon I and Il of his maximum work the
world as will and representation from 1819, as for Upanishads: Isha, Kena e Mundaka. In
addition to it, we will conceive which elements and tendencies propose to the philosopher
from Danzig the authentic access to the oriental philosophy, as well for the existent relation in
his thought that inexorably establish an analogy yet in his youth as a deforce element in his
maximum thesis about the will. This way discoursing, we realize that the will acts in its many
variety levels of objectivities, strutting the existence of things through the plurality of the
states that result in uniqueness essence of the being while thing-into-it.

Keywords: Schopenhauer. Upanishads. Will.
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INTRODUCAO

A luz dimana do oriente? Alguns pensadores acreditavam que o seculo XIX seria
uma época que poderia ser o “renascimento oriental”. “Um anlncio explicito de uma
renascenca; a profecia de um refluxo de pensamento indiano na Europa.” (DROIT, 2004
p.169) Isso porque o orientalismo foi contelldo de pesquisa que se mostrou como centro das
atencdes na modernidade europeia ocidental. Na medida em que as observacBes no ocidente
avancavam, Vvarias interpretacdes sobre o misticismo oriental se constituiam. De acordo com
essa perspectiva, podemos afirmar que o orientalismo foi investigado tardiamente pelos
pensadores ocidentais. Muitos livros e artigos foram produzidos, porém todos se direcionam
ndo somente para uma investigacdo intelectualista, mas para uma localizacdo efetiva no
mundo, por exemplo: os periédicos das Asiatc Researches®, referéncia nas pesquisas orientais.
(REDYSON, 2012) Na perspectiva de Said (2007) citado por Redyson (2012, p. 57) “O
oriente € uma parte integrante da civilizagdo e da cultura material europeia. O orientalismo
expressa essa parte em termos culturais e mesmo ideoldgicos, num modo de discurso baseado
em instituicdes, vocabularios, erudi¢do, imagens, doutrinas, burocracias [...].”

Os alemées foram pioneiros no ocidente na analise, estudo e traducdes sobre a
religido oriental. Com Schopenhauer ndo foi diferente. Seu contato ainda jovem com o0s
escritos sagrados do oriente proporcionaram uma nova perspectiva de estudo metafisico na
modernidade. Além de ser influenciado por Kant e Platdo, o filosofo de Danzig toma como
ponto de partida os termos misticos e religiosos dos Upanishads para a elaboracéo de parte do

seu sistema filosoéfico.

A filosofia de KANT, portanto, é a Unica familiaridade intima e querida para
0 que aqui sera exposto. Se, no entanto, o leitor j& frequentou a escola do
divino PLATAO, estara ainda mais preparado e receptivo para me ouvir.
Mas se, além disso, iniciou-se no pensamento dos VEDAS, se recebeu e
assimilou o espirito da milenar sabedoria indiana, entdo estara preparado da
melhor maneira possivel para ouvir o que tenho a dizer. Nao lhe soara, como
a muitos, estanho ou mesmo hostil. Gostaria até de afirmar, caso ndo soe
muito orgulhoso, que cada aforismo isolado e disperso que constitui 0s
Upanishades pode ser traduzido como consequéncia do pensamento
comunicado por mim, embora este, inversamente, ndo esteja la de modo
algum ja contido. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 23 [grifo do autor])

' Em 1784 surge na Europa o periddico produzido pela Sociedade Asiatica de Calcut4, fundada pelo inglés
Willian Jones que estudava os modos econdmicos, politicos e sociais do oriente. Até hoje as pesquisas
continuam. Outras informagdes podem ser obtidas no site: www.asiatcsocietycal.com
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A filosofia kantiana no campo epistemoldgico proporciona uma estrutura simétrica
para a formacdo do pensamento schopenhaueriano. Isso acontece devido a aceitacdo das
categorias do conhecimento propostas pelo filésofo de Konigsberg, sobretudo a estética
transcendental. A importancia no conhecimento de Platdo também é necesséaria para uma
compreensdo mais efetiva da proposta metafisica de Schopenhauer, uma vez que o filésofo de
Danzig fundamenta suas especulagdes nesses autores ocidentais e nos Upanishads. E nitida a
valorizacdo que Schopenhauer faz de alguma das teorias do pensamento oriental. Ndo foi em
vdo que, posteriormente, Paul Armand Charllemel-Larcour o chamaria de um “budista
contemporaneo na Alemanha” (LACOUR, 1890, p.296-332 [passim])

Schopenhauer analisa em 1811 alguns textos dos Upanishads traduzidos do sanscrito
para o latim de Abraham Hyacinthe Anquetil-Duperron em 1801-2, diferentemente da
traducdo do Sultdo Mohammed Dara Shikoh em 1656 para o persa. Mesmo observando uma
traducdo para o latim equivocada, o filsofo alemdo através de uma introspecgdo consegue
concatenar o seu sistema filoséfico a uma teoria do pensamento oriental.

A imagem do oriente a0 mesmo tempo em que é deslumbrante como fonte de
sabedoria, € completamente cercada de mistérios e imagens que despertam curiosidades e
esquecimentos do ocidente. Com Schopenhauer, 0os pensamentos dos sabios indianos sdo
reinterpretados numa perspectiva intelectiva, uma vez que, 0s termos orientais estabelecem
inspiragéo conceitual para as nogdes de Vontade® e Representacdo propostas em sua filosofia.

O filésofo alemdo na elaboracdo de sua tese ndo se satisfaz em comentar o
pensamento religioso do oriente, ndo obstante, ele busca uma relacdo entre os textos e
conceitos antigos da sabedoria oriental. Evidentemente que Schopenhauer concordaria com a
concepcdo do Oriente proporcionada por Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) com o termo

“museu filoséfico” como podemos observar a seguir:

Entre o Oriente e o Ocidente, assim como entre a crianca e o adulto, a
relacdo ndo é a da ignorancia com o saber, da ndo-filosofia com a filosofia,
ela é muito mais sutil, admite, da parte do Oriente, todas as antecipacdes,
todas “permutagdes”. A unidade do espirito ndo se realizard por adesao
simples e subordinacdo da ndo-filosofia a filosofia verdadeira. Ela ja existe
nas relacbes laterais de cada cultura com as outras, nos ecos gque uma
desperta na outra [..] A filosofia ocidental pode aprender com elas
(filosofias orientais) a reencontrar a relacdo com o ser, a opcao inicial de que
nasceu, a medir as possibilidades para quais nos fechamos tornando-nos

? Utilizaremos nesta pesquisa o conceito de “Vontade” com inicial maitiscula para diferenciarmos o conceito
metafisico, como a coisa-em-si kantiana, de ”vontade” em minuscula, que serd utilizado para a compreensdo da
mera objetivacdo desse conceito.
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“ocidentais” e, talvez, reabri-las. E por isso que devemos fazer o Oriente
comparecer ao museu das filosofias célebres, e, ndo podendo dar-lhe o
espaco que um estudo detalhado exigiria, preferimos as generalidades
algumas amostras um tanto precisas, nas quais o leitor discernira talvez a
secreta, a surda contribuigdo do Oriente a filosofia. (PONTY, 1991, p.152-
3)

Iremos investigar como Schopenhauer utiliza os conceitos indianos na elaboracéo da
doutrina da Vontade. Assim procedendo, a obra O mundo como vontade e representacéo® de
1819 sera analisada porque nela estdo contida os principais conceitos que norteardo o
desenvolvimento de nossa pesquisa. Poderiamos definir a representacdo como uma heranca
da concepcdo kantiana acerca das faculdades do conhecimento: (sensibilidade e
entendimento), em relacdo ao que ele chama de mundo das representacbes. Para
Schopenhauer, a representacdo que aparece em suas formulag6es é traduzivel pelo fenémeno
kantiano; isto €, as representacBes sdo produtos oriundos de nossas faculdades do
conhecimento. Contudo, Schopenhauer se distancia do pensamento kantiano deslocando a
casualidade da faculdade do entendimento para a sensibilidade. “A representacdo é uma
verdade que vale em relacdo a cada ser que vive e conhece, embora apenas 0 homem possa
trazé-la a consciéncia refletida e abstrata.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.43)

Podemos relacionar a teoria da representacdo com o conceito indiano de Maya
encontrado nos Upanishads. Assim como o conceito de Vontade enquanto impulso cego
presente em todos os fenémenos, ela ndo pode ser acessivel a razdo em si mesma, mas se
mostra pela razdo mediante sua representacdo. Podemos entender a VVontade metafisica como
uma unidade ontoldgica, por estar para além das formas de intuicdo. N&o se limitando ao
mero desejo particular como pura busca de satisfagdo. No entanto, a VVontade atinge seus
diferentes graus de objetivacdo utilizando-se do concreto como instrumento sensivel. Para

tanto, pode ser compreendido como a triade divina da Trimurti (Brahma, Visnu e Siva).

A partir desses trés conceitos dos Oupnek’kat, defende-se a tese de que
Schopenhauer foi, de fato, influenciado pelo pensamento oriental durante o
periodo de extrema importancia, que é o periodo da génese de sua filosofia.
Para comprova-la, remonta-se a uma sequéncia histdrica do encontro com
Schopenhauer e o Oriente, demarcando 0s conceitos de representacdo,
compaix&do e Vontade de vida, assim como, 0s conceitos orientais Maya, Tat
twam asi e a trimurti. (MESQUITA, 2007, p.20 [grifo do autor])

® Doravante nos referimos a esta obra abreviadamente como [O] Mundo.
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Assim sendo, analisaremos a génese do pensamento filos6fico schopenhaueriano
para entendermos quais foram os principais motivos que levaram o filésofo de Danzig ao
estudo milenar da religido oriental. Todavia, podemos compreender essa nova perspectiva
filosofica na modernidade como um recurso para o desenvolvimento de uma doutrina de
pensamento Unico. Foi através de seus estudos da ética hindu e, nos escritos do periddico
Asiatc Researches em 1815-6 que Schopenhauer reunia algumas anotagdes e pensamentos
acerca das reflex6es do modo de vida daquela sociedade antiga.

Na medida em que a filosofia de Schopenhauer era constituida o interesse pelos
pensamentos orientais eram mais evidentes. Isso porque, em 1851 o fil6sofo alemdo escreve
uma carta afirmando que Majer colocou-0 no pensamento oriental. Como também afirma
Nicholls (1999): “Schopenhauer adquiriu uma copia dos Oupnek hat do orientalista Friedrich
Majer, no final de 1813 [...]”. Para Magee: “foi Friedrich Majer, o orientalista, que introduziu
Schopenhauer no hinduismo e no budismo” (MAGEE, 1997, p.14)

Em contrapartida, para expandir nossa curiosidade com relacdo as concepcOes
apresentadas durante a histéria da filosofia podemos nos remeter as consideracfes propostas
por Max Hecker na sua obra Schopenhauer und die insdiche Philosophie (Schopenhauer e
filosofia indiana) firmando que a doutrina da Vontade n&o teve nenhuma influéncia na sua
formacdo durante o inicio do pensamento de Schopenhauer. A filosofia schopenhaueriana na
sua esséncia ndo obteve nenhuma influéncia do espirito indiano, isso porque foi apenas mais
tarde que Schopenhauer familiarizou-se com a especulacdo indiana, com isso ele estabelece
uma conexao com o oriente e seu pensamento. (HECKER, 1897)

Na contemporaneidade, Jair Barboza apresenta uma afirmacéo semelhante a Hecker
em sua obra: Schopenhauer: a decifragdo do enigma do mundo aumentando a problemaética a
respeito do tema. A doutrina de Schopenhauer se desenvolveu sem recorrer diretamente aos
ensinamentos dos sabios da india e da China. Entretanto, ao concluir sua obra principal, o
filésofo notou as concordancias entre muitas de suas colocacGes e as encontradas nos
Upanishades, no taoismo e no budismo. (BARBOZA, 1997)

Assim, Keith vai afirmar que “aferir o efeito exato na influéncia (dos Upanishads)
em Schopenhauer seria extremamente dificil, especialmente considerando que ele a conheceu
somente por uma versao completamente deturpada.” (KEITH, 1976, p. 599) Poderiamos
apontar uma questdo na qual Schopenhauer ndo efetivou suas leituras diretamente do
sanscrito, mas em latim, ou seja, poderia existir a possibilidade de uma subversao de termos e

conceitos, uma vez que ele ndo dominava satisfatoriamente os textos originais.
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N&o obstante, através dessas questdes lancadas, iremos apresentar como é possivel
tamanha singularidade referente aos termos indianos com o pensamento do filésofo aleméo.
Temos como exemplo nos Oupnek’hat 0 termo Maya que aponta uma ligacéo direta para um
dos principais conceitos na filosofia schopenhaueriana que é a representacdo. Em poucas
palavras, para os orientais o termo Maya seria 0 véu da ilusdo, cujo mesmo ndo possibilita a
visdo ampla do mundo no qual vivemos. “Tudo ¢ ilusdo, Maia” (OUPNEK’KAT, 1801, vol. I,
p. 673 [nossa traducdo]). Assim como no Asiatc Researches “A substdncia material ¢ uma
mera ilusdo; existe apenas um Unico universo composto por uma substancia espiritual”
(ASIATC RESEARCHES, vol. 4, p. 182) Por outro lado, existem outros comentadores que
ndo concordam com esta colocacdo, por exemplo: “Gough com a noc¢do de que o mundo é
versatil, e uma ilusdo, cujo todos os caminhos da apreensdao do despertar individual sdo
também uma fantasia presente em nossa imaginagdo, que a aparéncia de todas as coisas €
irreal e tido é sonhador, ndo parece ser uma doutrina dos textos Vedantas”. (GOUGH, 1903,
p. 237)

A Trimurti, por sua vez, serd o foco principal em nossos estudos, isso porque ela é a
possivel condicdo que possibilitou Schopenhauer elaborar o conceito maximo: Vontade. No
Asiatc Researches temos a seguinte definicdo da Trimurti: “As figuras de Brahma, Visnu e
Siva sdo emblemas da criagdo, preservacdo e destruicdo. Eles se referem a matéria, espaco e
tempo” (ASIATC RESEARCHES, vol.8, p. 39 [nossa traducgdo]) Assim como a Vontade é
composta igualmente de uma triplice efetivacdo da realidade como: criacdo, preservacao e
destruicdo, a Trimurti indiana anteriormente ao filosofo de Danzig defendia essa tese de
conservacdo da esséncia primeira. Dessa forma, podemos entender que essas figuras
fortalecem a elaboracdo do sistema schopenhaueriano, isso porque na medida em que a
Vontade é criadora, cla tende a se materializar nos multiplos “graus de objetivacdo da
Vontade.”™ Para Schopenhauer, a VVontade se apresenta em vérias conformidades, isto &, em
graus diferentes de clareza, que vdo desde o mais inferior, aquele das forcas da natureza
inorgénica, a mais elevada instdncia que é o homem, passando pelos mundos vegetal e
animal.”(REDYSON, 2009) No entanto, todos os elementos encontrados na natureza se
manifestam e se conservam na proliferacdo da pluralidade de graus de objetivacdo da
Vontade. Ou seja, o singular participa do universal, bem como o uno se prolifera na

multiplicidade. Dessa maneira, a VVontade, é esta, a realidade dltima. Segundo o filésofo

* Podemos apontar na obra [O] Mundo, 0 novo conceito que Schopenhauer usa para assimilar o conceito de
IDEIA de Platdo. Os “graus de objetivacdo da Vontade” surgem na pagina 191, cuja importancia é fundamental
para compreendermos o sentido da dimensdo no qual a Vontade atua, tanto no mundo orgénico como inorganico.
Isso porque, cada grau € fixo e determinado, assim como a IDEIA para Platao.
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alemao, a Vontade se mostra como um péndulo entre a fartura e a escassez, como um circulo
interminavel de volicdes. O circulo da VVontade compara-se com a roda de ixion®, alternando
entre positividade e negatividade. Em nossa pesquisa também procuraremos quais foram as
obras que Schopenhauer estabeleceu contato além dos Upanishades para a estruturacdo
filosofica da Vontade. Quais os professores que o influenciaram direta e indiretamente?
Queremos identificar na obra [O] Mundo os conceitos oriundos da religido oriental.

Em nosso primeiro capitulo, iremos apresentar os principais fundamentos que
estabeleceram uma condicdo para o acesso de Schopenhauer a 0 mundo filoséfico, bem como
seu interesse ao pensamento oriental. Seremos introdutérios ao historico de vida, pois nele
conseguimos identificar uma priméria nogao de acesso a todo um sistema filoséfico proposto
em sua obra méaxima [O] Mundo.

No segundo capitulo, tentaremos estabelecer os principais critérios que subjazem a
base de seu sistema filoséfico, que sdo os conceitos de Vontade e Representacdo. Para tanto,
iremos compreender como a estrutura de pensar foi desenvolvida, bem como suas
discrepancias entre a duplicidade de perspectivas do mundo que iremos apreciar.

Em nosso ultimo capitulo, abordaremos de maneira hermenéutica-conceitual o
pensamento schopenhaueriano e os textos classicos dos Upanishads: isha, kena e mundaka.
Na medida em que essa andlise for sendo corroborada, saberemos o quanto foi importante
para a sofisticacdo da tese da Vontade, assim como da Representacdo. Nesse sentido,
perceberemos a necessidade implicita dos aspectos orientais na metafisica classica alem3,
bem como a efetivagdo pratica da Trimurti nos textos apresentados por Schopenhauer durante
sua producéo intelectual. Assim, tentaremos neste trabalho compreender a possibilidade da
existéncia de uma explicagdo que condiz com a real possibilidade de Schopenhauer ter
conhecido os ensinamentos orientais, sob uma oOtica plenamente introspectiva. Por outro lado,
iremos perceber quais textos fizeram uma revolucgéo intelectual nas teorias schopenhauerianas

para a elaboracgdo dos conceitos de Vontade e Representacao.

> [xion: Na mitologia grega, um tessélio que se casou com Dia, filha de Deioneus ou (Eioneus). Quando seu
sogro veio buscar os presentes do casamento prometido, ixion preparou uma armadilha para fazé-lo cair numa
fossa contendo carvdo em brasa. Zeus o purificou desse assassinio, mas Ixion, manifestando uma ingratiddo
imensa, tentou ainda seduzir Hera. Em face desta atitude, Zeus formou uma nuvem - Nefele - com a aparéncia de
Hera, e de sua relacdo sexual nasceram o0s centauros, dos quais Ixion se tornou pai. Como punicio por seus
crimes, ele foi preso no mundo subterrneo e condenado a girar, atado a uma roda, eternamente. Durante sua
obra Schopenhauer cita esse mito para fazer comparacdo com o conceito de VVontade estabelecido pelo mesmo
durante sua obra maxima. Cf. HARVEY, P. Dicionario Oxford de literatura classica. Rio de Janeiro: Zahar,
1998 p. 293.
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Capitulo I - FUNDAMENTOS DO PENSAMENTO DE SCHOPENHAUER
1.1 Aspectos historicos

A familia Schopenhauer tem descendéncia holandesa. Johann Schopenhauer fixou-se
em Danzig na Prussia conseguindo se estabelecer e prosperar no exercicio do comércio.
Quando ele falece, a fortuna é acolhida pelo filho Andréas Schopenhauer que continuou 0s
negécios do pai, porém tornou-se colecionador de quadros artisticos. Essa nova empreitada
ndo prospera e a grande fortuna da familia comeca a ruir, sobrando apenas algumas
propriedades rurais. “Andréas Schopenhauer foi salvo da faléncia pelo casamento com uma
holandesa de nome Anne Renate Soermanns, com quem teve quatro filhos: Michael, Karl,
Jonhann e Heinrich Floris, este ultimo o pai de Arthur Schopenhauer.” (REDYSON, 2009,
p.10)

Anne Rentate Soermanns enlouquece quando seu marido falece. Michael também era
doente mental. Karl foi estudar em Gottinger com o dinheiro do pai, mas morre de
tuberculose. Restaram apenas os dois filhos mais velhos Jonhann Friedrich e Heinrich Floris,
ambos um pouco equilibrados, apesar de problemas nervosos conseguem ter uma qualidade
de vida normal, conseguiram enriquecer com o comércio. Heinrich Floris, homem de
temperamento raivoso e bastante mal humorado consegue se casar aos 38 anos com Johanna
Henriette Trosiener vinte anos mais nova que ele e filha de um dos maiores comerciantes da
cidade. “ Foi uma unido de conveniéncia entre um rico comerciante € uma jovem ansiosa por
ser aceita na sociedade burguesa da época. Ela mesma depois confessaria nunca ter simulado
amor ardente pelo esposo, se bem que este parecia nio o exigir.” (BARBOZA, 2003, p. 09)
Quando ocorre o casamento eles decidem passar lua de mel viajando por toda a Europa,
proporcionando um prazer para ele de gastar sua fortuna com uma linda mulher e para ela o
deleite de comprar livros de literatura e poesia para o seu futuro promissor.

Arthur Schopenhauer nasceu em 28 de Fevereiro de 1788 em Danzig na Prussia,
filho de Johanna Henriette Trosiener e Heinrich Floris Schopenhauer, sua mée era escritora
com relativa expressdo e seu pai um rico comerciante. Porém o relacionamento familiar ndo
era muito adequado, pois as desavencas eram percebidas pela divergéncia de amor entre
ambos. “Johanna se dedicava mais a vida mundana, empenhada em fazer contatos diversos
ante os vultos importantes de sua época, deixando de lado o marido. Isso marcara o jovem
Arthur, espectador de uma desproporcionalidade sentimental entre o pai e a mae.”
(BARBOZA, 1997, p.17) O pai percebia no filho uma possivel sucessdo no campo dos

negocios, por isso determina o nome Arthur, pois esse parece ser inabalavel e cosmopolita em
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vérias linguas ocidentais. Em 1793, Floris deixa Danzig e parte para Hamburgo onde se fixa
provisoriamente porque sua antiga cidade passa a ser dominada pela Alemanha, entdo por
questdes politicas a familia Schopenhauer torna-se cidaddao domiciliado sem nunca se
naturalizar hamburgués. No ano de 1797, a familia viaja & Paris, com um intuito de
proporcionar ao filho uma educagdo completamente inovadora, tornando o jovem Arthur um
legitimo francés. Para Schopenhauer, a visao para o rio Sena foram os dias mais felizes de sua
vida. “O pai o deixou-0 durante dois anos na casa do amigo Gregorie de Blésimaire. O filho
de Gregorie, Anthime, foi o primeiro amigo do pequeno Schopenhauer; com ele o garoto
brincava, ria e fazia malandragens.” (REDYSON, 2009, p. 11)

Schopenhauer, depois de dois anos na Franga, quando retorna a Hamburgo néo
consegue falar o alemdo e precisa estudar letras. A familia de Arthur nunca se preocupou com
sua educacdo intelectual, pois a finalidade principal seria de praticar o oficio do comércio.
Ainda crianga, seu pai o colocaria no oficio do comércio possibilitando, um amplo canal
probabilistico de conhecer outras regifes da Europa. Em 1800, aos doze anos, seu pai
pensando no futuro herdeiro condiciona o jovem rapaz a uma série de viagens em diversos
paises como: Alemanha, Franca, Holanda, Inglaterra, Suica, Austria entre outras regides. No
ano de 1805 a familia se estabelece em Hamburgo e Schopenhauer é obrigado a estudar as
técnicas do comércio, pois seria a sucessdo da familia no oficio dos negécios.

Heinrich, misteriosamente morre em 1806 quando Arthur inicia seus estudos na
escola comercial. Um dos motivos apontados é que provavelmente o Gbito teria ocorrido
devido a pratica do suicidio. Isso proporcionou um impasse com Johanna em relacdo a
problemas devido a heranga, como também no plano intelectual de sua mée, cuja suas obras
literarias e os romances eram provenientes de casos de amores convenientes e de mulheres
descontentes com a vida que tinham com 0s seus esposos. Johanna, nessa situacao, resolve
vender 0s bens que estavam em sua posse e decide morar com sua filha Adele, mas Arthur se
desfaz dessa obrigacao.

Em 1808, na cidade de Weimar eles estabelecem uma moradia. Ela consegue
inaugurar um saldo intelectual, cujo objetivo principal era reunir filésofos, cientistas e
intelectuais para grandes debates e conferéncias sobre os mais variados temas. A figura mais
esperada — sem duvidas — era Johann Wolfgang Goethe (1749-1832) qual exerceria profunda
devocdo e admiracdo por parte da mde de Schopenhauer. Também obteve contato com o
orientalista Friedich Majer, que estimulou os estudos ao pensamento indiano, proporcionando
uma interligacdo que durou por toda vida. Em 1809, Arthur Schopenhauer matricula-se no

curso de Medicina na Universidade de Goéttingen onde aprenderia a importancia das ciéncias,
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bem como o respeito pela natureza. Schopenhauer se encanta pelos estudos da fisiologia, além
de anatomia, zoologia, botanica e mineralogia. L4 encontrou amigos de ginasio e comecgou a
escrever diversos apontamentos. No ano seguinte decide optar pelo curso de filosofia por
influéncia direta do grande fildsofo renomado, Gotthold Ernst Schulze que o aconselhou a
comecar a leitura de Platdo e Kant. (GARDINER, 1997) Dois anos depois se mudaria para
Berlim.

Em 1811, na Universidade de Berlim torna-se aluno dos renomados Friedrich
Schleiermacher (1768-1834) e Jonhann Gottlieb Fichte (1762-1814), duas referéncias
filosoficas da época. Mas, a propria natureza de Schopenhauer ndo estava satisfeita com as
conferéncias sobre o conhecimento da Doutrina da Ciéncia (1797). Eram decepcionantes as
exposicoes sobre as abstracdes repetitivas do Nao-Eu tentando mostrar o mundo pelo viés da
intuicdo intelectual do Eu.® “Ndo lhe agradava a nogdo de Eu absoluto, vale dizer, de um

sujeito incondicionado que se coloca a si mesmo como ponto de partida do conhecimento,

® No modelo filoséfico proposto por Jonhann Gottlieb Fichte, podemos perceber que ele participa efetivamente
do idealismo aleméo e constitui uma teoria consideravelmente unissona para o ponto de vista da época. Essa
corrente filosofica surge como desenvolvimento cultural na Europa, abrangendo ndo somente pensadores
alemaes, mas todo um conjunto intelectual a partir do século XVII. Esse fluxo intelectual se fundamenta pelo
viés das condi¢des de possibilidades ontoldgicas, epistemoldgicas e éticas, que por meio da doutrina das ideias
sdo estabelecidas teorias edificantes que subjazem uma ampla e sofisticada plataforma de acesso ao
conhecimento das coisas. A razdo estava declarada como unidade fundamental e primordial no processo de
construcdo do conhecimento, tanto quanto no desenvolvimento efetivo do progresso europeu. As problematicas
sociais, politicas e culturais, sobretudo éticas, estavam sendo concluidas pelo &mbito das ideias racionais. Fichte,
sendo influenciado pelo pensamento de Kant e Hegel elabora uma sofisticada doutrina que apresenta o Eu como
forma de acesso as coisas. Em outros termos, caracteriza-se o conceito de Eu como Unico e exclusivamente o
fundamento de acesso ao agir, desde que eu tenha consciéncia do Eu de mim mesmo e, consequentemente das
coisas. “O conceito ou pensamento do eu consiste no agir sobre si proprio eu; e, inversamente, um tal agir sobre
si mesmo da o pensamento do eu, e pura e simplesmente nenhum outro pensamento.” (FICHTE, 1992 , p.180)
Segundo o filésofo alemdo, ndo podemos partir da separacdo entre sujeito e objeto, pois esse erro foi percorrido
pelos seus antecessores e, descreve uma necessidade de compreensdo dantesca. A unificacdo da consciéncia,
sujeito e objeto por meio da intuicdo é fundante para a o principio do pensamento fichteano. Entendemos que
“todo objeto chega a consciéncia tnica e exclusivamente sob a condi¢do de que eu tenha, também, consciéncia
de mim mesmo, do sujeito que tem consciéncia. Essa proposi¢do ¢ irrefutavel.” (FICHTE, 1992, p.182)

Assim, o Eu, possuia uma auto-intuicdo determinado pela consciéncia. Ela é receptora direta dos objetos que séo
captados de modo exclusivo pela intuigdo. “A inteligéncia intui a si mesma, meramente como inteligéncia, ou
como inteligéncia pura, e nessa auto-intuicdo consiste seu ser. Logo, caso possa eventualmente haver, ainda,
outro modo de intuicdo, essa intuicdo serd denominada, com razéo, intui¢do intelectual.” (FICHTE, 1992, p.183)
Por meio dessa razdo é possivel ter consciéncia do Eu e das outras coisas externas. E necessario saber que para
Fichte o conhecimento e a atividade de retorno a si mesmo. Portanto, o saber torna-se oriundo daquilo que
conseguimos edificar por meio da concentracdo efetiva do repouso. Isso porque a capacidade de conceituar é
proveniente do desempenho do intuir por meio da determinidade que atua singularmente que retorna a si,
fixando-se persistentemente. O filésofo e tedlogo Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher nasceu em 21 de
novembro de 1768 na cidade de Breslau. Estabelece grande parte do seu tempo as pregagdes que ocorriam na
igreja da trindade em Berlim. Também é figura importante no cenario académico dando aulas na Halle na der
Saale, foi tradutor das obras de Platéo, tendo também influéncia no idealismo alemdo sob a pespectiva idealista
da filosofia kantiana e fichteana. Suas principais obras sdo: Discurso sobre a religido de 1799 e Monb6logos de
1800. Tem um pensamento caracterizado no protestantismo. Segundo o filésofo aleméao, a religido ndo é uma
forma de conhecer o mundo, pois a relacdo que eu necessito ter é apenas de compreensao interna da realidade.
Deus é a forca total do universo, unidade absoluta da existéncia. Schleiermacher morre em 12 de Fevereiro de
1834. Schopenhauer ndo concorda com a doutrina apresentada, pois estaria em contraposi¢cdo com sua teoria.
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num ato produtor da razdo, para dela inferir a experiéncia, isto &, a natureza em geral ou Nao-
Eu.” (BARBOZA, 1997, p. 20)

No ano de 1813, Schopenhauer abandona Berlim por causa da guerra entre 0s
prussianos e os franceses’, assim ele busca abrigo em Rudolstadt, proximo a Weimar, onde
sua tese de doutoramento A Quéadrupla Raiz do Principio de Razdo Suficiente® (Uber die
vierfache Wurzel des Satzes vom zureichenden Grunde) foi estruturada e concluida. O titulo
de Doutor pela universidade de Jena € concedido, logo sdo publicados 500 exemplares sobre a
obra que se fundamenta sob a interacdo do sujeito com o objeto. Sua mée vai afirmar de
maneira pejorativa que esse livro tratava-se de uma receita farmacéutica, por outro lado,
Schopenhauer reafirma dizendo que ela somente seria reconhecida por ter sido sua genitora.

No mesmo ano, na cidade de Weimar, Johanna Schopenhauer se estabelece com a
fundacdo do saldo literario, e logo consegue receber um respeito intelectual pelo sucesso que
havia conquistado pela elaboracédo de alguns romances. Aquele era um ambiente com poucas
producdes cientificas, assim como, trabalhos extremamente mundanos, essa identificacdo ndo
dizia respeito aos critérios filoséficos propostos por Schopenhauer em sua teoria. Mas as
visitas de Goethe eram bastante proveitosas, uma vez que o renomado pensador conseguiria
inspirar o jovem Schopenhauer a tratar sobre a teoria antiwentoniana das cores. O contato era
muito proveitoso, e as discussdes eram edificantes ao ponto dos desentendimentos com
Johanna somarem fixamente. “Schopenhauer frequentemente se reunia com Goethe durante o
inverno de 1813-1814, discutindo filosofia em geral, teoria da cor, especificamente, e
realizagdo de experiéncias sobre a cor.” (CARTWRIGHT, 2005, p. 26 [tradugdo nossa])

" Em 16 de Marco de 1813 o rei da Prissia Frederico Guilherme 3° declarou guerra contra Napoledo Bonaparte.
O rei prussiano afirmaria que o dominio francés estaria prejudicando o crescimento do pais. 1sso porque,
Napoledo havia conquistado da Espanha a Poldnia, bem como escravizado a populagdo para trabalhos forgados,
sobretudo como militares em suas progressdes no sentido oeste em direcdo a Russia. Nesse sentido, a forca
europeia consegue fortificar-se, mas Napoledo ainda consegue vencer com poucos homens as batalhas em
Bautzen, Lutzen e Dresden. Em 19 de outubro de 1813 a revolugéo francesa chega a cidade de Leipzig e 0
exército prussiano pretende ajudar com seus combates na Batalha das Nacdes. Assim, a alianga formada entre
austriacos, prussianos e russos comandados pelo principe Schwarzenberg tenta obstruir o crescimento de
Bonaparte na Europa. Mesmo com uma guerra devastadora o exército francés ndo consegue avancar e perde a
guerra conta a unido europeia. “Em outubro de 1813, o imperador Napoledo | entrincheirados na cidade saxa de
Leipzig é preparado para um confronto com os seus inimigos para o controle de Alemanha. Quatro exércitos
aliados, eventualmente, cercaram o francés durante a épica Batalha das NagBes. Napoledo realizou em Leipzig
durante quatro dias, até esgotar seu suprimento de muni¢do. Em seguida, ele explorou uma brecha nas linhas
aliadas para liderar 70.000 de seus soldados para fora da cidade sitiada. Nas semanas que se seguiram, 0S
exercitos aliados ndo conseguiram pegar o exército francés, uma vez que se retiraram para o0 Reino rival.
Napoledo escapou do outro lado do Reino no inicio de novembro, os aliados realizaram um grande conselho de
guerra em Frankfurt-am-Main. Estas delibera¢Ges terminaram com a decisdo de langar uma invaséo completa da
Franca a partir do Mar do Norte para a Suica.” Cf. LEGGIERE, M. The Fall of Napoleon. Volume One: The
Allied Invasion of France, 1813-1814. Cambridge: Cambridge University Press, 2007, p. 13. [nossa traducao]

& Doravante iremos nos referir a esta obra abreviadamente como P.R.
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Desse modo, as cores surgem de onde? Para Goethe, é uma formacé&o conjunta entre
a luz e a sombra. “Para Goethe o fendmeno primordial estava na natureza, pois sua totalidade
se revela no sentido da visdo.” (SCHOPENHAUER, 2003, p. 09) Segundo Schopenhauer, as
cores sdo provenientes dos aspectos fisicos, isto é, do processamento da retina, uma vez que 0
mundo é representacdo de um sujeito pela fei¢do da racionalidade.

Em 1814, Schopenhauer rompe definitivamente os lagos familiares, sobretudo com
sua mde que morreria em 1838. Depois de quatro anos o filésofo aleméo redige a sua obra
principal O mundo como vontade e representacdo (Die Welt als Wille und Vorstellung), que
foi bastante criticada. “Finalizou a reda¢ao do manuscrito em 1818 ¢ conseguiu que o editor
Brockhaus publicasse sua obra. Entdo iniciou uma viagem de outono pela Italia passando por
Florenga, Roma, Napoles ¢ Veneza.” (REDYSON, 2009, p. 14)

Em 1820, conseguiu ser admitido na Universidade de Berlim, pois suas condi¢cfes
financeiras ndo eram das melhores. Mesmo assim, o filésofo de Danzig busca apresentar um
curso intitulado A Filosofia Inteira, ou O Ensino do Mundo e do Espirito Humano para
confrontar Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831), que estava sendo referéncia
académica direta naquela época. Para proporcionar uma rivalidade mais concreta contra o
filosofo de Stuttgart, as aulas sdo proferidas no mesmo horério. A grande decepcdo de
Schopenhauer € que as aulas de Hegel possuiam mais de 200 alunos, enquanto a dele apenas 4
quatro alunos. Esse descontentamento era publicamente pronunciado, bem como todos os
insultos contra a filosofia apresentada pela doutrina hegeliana.

No ano de 1821, Schopenhauer necessita morar em uma pensdo e envolve-se huma
desagradavel situacdo. Ele lanca uma idosa nas escadarias, com isso ele é processado e
precisa pagar 60 thalers® anuais, até a morte de Caroline. “Entre 1826 e 1833, [Schopenhauer]
empreendeu frequentes viagens, adoeceu por diversas vezes e tentou uma segunda experiéncia
como professor da Universidade de Berlim.” (SCHOPENHAUER, 2000, p. 07 [grifo nosso])
Sua obra continua sendo alvo de criticas, sobretudo publicada nos periddicos Kleine
Bucherschau. Em 1833, Schopenhauer define moradia em Frankfurt. Ele permanece durante
20 anos até sua morte. Tendo uma vida solitaria, o filésofo alemao tem companhia apenas de

seu cdo denominado de Atma™. Escreve a maioria de suas obras, mas néo obtém sucesso, pois

° Antiga moeda alema originalmente cunhada com prata da mina de Joachimsthl na Boémia (atual Republica
Tcheca). O nome deu origem ao daler escandinavo e ao délar norte-americano. C.f. REDYSON, D. Dossié
Schopenhauer, Séo Paulo: Universo Livros, 2009, p. 15.
10 Aqui podemos caracterizar os primeiros indicios de Schopenhauer com o pensamento oriental. Pois Atma é
um termo em “sanscrito ” que pode ser traduzido bruscamente como alma ou sopro vital, que
necessariamente esta presente em grande parte das coisas existentes no mundo. Iremos nos aprofundar mais
adiante, pois € um tema que vai contribuir inexoravelmente no desenvolvimento de nossa pesquisa afrente.
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as criticas e as indiferengas contra o sistema hegeliano ndo eram positivas diante da
sociedade.

No ano de 1836, é editado o volume Sobre a Vontade da Natureza, que
complementaria a obra maxima juntamente com 2 ensaios morais. Em 1839, apresenta a
Sociedade Real Dinamarquesa de Ciéncias o ensaio Sobre o Fundamento da Moral onde é
coroado. Em 1844, lanca a segunda edicdo de [O] Mundo acrescida do volume de
suplementos. O Gltimo escrito foi Parerga e Paralipomena®* de 1851 com diversos assuntos,
a saber: politica, ética, metafisica, musica, literatura etc. (REDYSON, 2009) Uma obra de
tamanho impacto na sociedade intelectual da época, pois ele ganha vérios leitores sendo
bastante aceita, uma vez que no ano de 1852 o pensamento hegeliano entra em crise. Na
Gltima década de sua vida Schopenhauer consegue o esperado sucesso académico. Em 1858,
ele renuncia o titulo de membro titular proferido pela Academia Real de Ciéncia de Berlim.

Schopenhauer morre em 21 de setembro de 1860 vitimado por uma grave pneumonia
com 72 anos. Todavia, 0 pensamento schopenhaueriano conseguiu ser transmitido por toda
Alemanha em seguida pela Europa. Um artigo publicado na Inglaterra por J. Oxenford fez o
sistema do filésofo de Danzig ser difundido por varias geracdes. Isso é conquistado pelo
descredenciamento das teses hegelianas que logo entraram em decadéncia na academia alema.

Tentamos fundamentar o principio linear da filosofia schopenhaueriana através da
sucessao cronoldgica em que nosso autor viveu. Sendo assim, conseguimos demarcar as datas
mais importantes, no ambito historicista, bem como a forma pela qual o filosofo da Danzig
estabeleceu sua doutrina. Assim, nesse primeiro momento apresentamos uma abordagem
biogréafica, sem recursos conceituais, cuja dimensdo filos6fica se posiciona apenas nos
capitulos posteriores.

Portanto, procuramos nessa primeira secdo estabelecer apenas uma narragdo
especulativa em forma de dossié, pois é necessario no primeiro momento que entendamos
como foi o processo de compreensdo da realidade vivida pelo proprio filésofo. Assim,
conseguimos confrontar suas principais datas, bem como uma historiografia para uma maior
compreensdo dos conceitos e estruturas concatenadas de pensamento que irdo surgir. Desse

modo, é sabido que a filosofia schopenhaueriana é unissona ao modo de viver de nosso autor.

1 Originalmente escrito como Parerga und Paralipomena. Kleine philosophische Schrifte, traduzido por Obras
complementares e Questdes omitidas - Escritos filosoficos menores. E uma obra que se apresenta como
complemento do [O] Mundo. Ela consegue ser bem quista pela comunidade académica, bem como para todos 0s
intelectuais da época. Proporcionou o sucesso que Schopenhauer tanto esperava, tornando-o um pensador do
momento. A grandiosidade deste trabalho esta inserida em um tratado com mais de 1000 paginas sobre os mais
variados temas.
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1.2 Perspectivas filosoficas

A doutrina edificada sob a condic¢éo filosofica de Arthur Schopenhauer é uma forma
bastante abrupta no ponto de vista de seus antecessores. Isso porque apesar de possuir as
mesmas bases sélidas do pensamento anterior, o posicionamento filoséfico é bastante diverso.
Em outros termos mais especificos, as teses schopenhaueriana sdo uma forma de acesso a
realidade das coisas de maneira bastante concreta, cuja similaridade conceitual ndo implica
nos mesmos resultados da tradicdo. Dessa forma, conseguimos compreender a problematica
inserida no contexto intelectual da época, assim como os multiplos posicionamentos
filosoficos e culturais no qual Schopenhauer estava incluso. Podemos identificar o
Romantismo alemdo como uma forma de posicionamento em que a consciéncia filosofica se
mostra através da contraposicdo entre o lluminismo francés, notadamente gerando uma
tendéncia inovadora na cultura da época. O que seria aufklarung™ [iluminismo]? “Pretensdo
de ter vis@o pessoal e direta de Deus ou das realidades transcendentes. Esse termo foi definido
por Kant como "uma espécie de democracia baseada em inspira¢cBes pessoais que podem
diferir, de acordo com a cabeca de cada um””’(ABBAGNANO, 2007, p.545) Através de
grandes acontecimentos que ocorreram na Europa do século XVIII o andncio do
esclarecimento foi uma corrente bastante difundida e importante no contexto politico,
econdmico e social da cultura intelectual da Alemanha entre outros paises.

A corrente iluminista surge através das pessoas esclarecidas. Ela corrobora de
maneira absoluta na difusdo do conhecimento, isto é, essa elaboracdo de uma forma de

pensamento desconexo ante as multiplas tendéncias religiosas, cujo mundo medieval constata

12 Conforme o dicionario de Abbagnamo, podemos afirmar que o Huminismo (in. Enlightenment; fr. Philosophie
des lumieres; ai. Aufklarung; it. llluminismo). Linha filosofica caracterizada pelo empenho em estender a razdo
como critica e guia a todos os campos da experiéncia humana. Nesse sentido, Kant escreveu: "O I. é a saida dos
homens do estado de menoridade devido a eles mesmos. Menoridade € a incapacidade de utilizar o préprio
intelecto sem a orientacdo de outro. Essa menoridade serd devida a eles mesmos se ndo for causada por
deficiéncia intelectual, mas por falta de decisdo e coragem para utilizar o intelecto como guia. 'Sapere aude!
Tem coragem de usar teu intelecto!" é o lema do 1." (Was ist Aufklarungi'?, em Op., ed. Cassirer, IV, p. 169)- O
I. compreende trés aspectos diferentes e conexos: 1B extensdo da critica a toda e qualquer crenca e
conhecimento, sem excecdo; 2e realizacdo de um conhecimento que, por estar aberto a critica, inclua e organize
0s instrumentos para sua prépria correcdo; 3e uso efetivo, em todos os campos, do conhecimento assim atingido,
com o fim de melhorar a vida privada e social dos homens. Esses trés aspectos, ou melhor, compromissos
fundamentais, constituem um dos modos recorrentes de entender e praticar a filosofia, cuja expressao ja se
encontra no periodo classico da Grécia antiga (v. FILOSOFIA). O discurso de Péricles em Tucidides (11, 35-46)
é a melhor e mais auténtica descrigdo do I. antigo. Por I. moderno entende-se comumente o periodo que vai dos
Gltimos decénios do séc. XVII aos ultimos decénios do séc. XVIII: esse periodo muitas vezes é designado
simplesmente I. ou século das luzes. Cf. ABBAGNAMO, N. Dicionario de Filosofia. Tradugdo de Alfredo Bosi.
S8o Paulo: Martins Fontes, 2007, p.534-5. A indicagdo da pagina da “Berlinische Monatsschrift” refere-se a
seguinte nota na frase: “Seréd aconselhavel ratificar posteriormente o vinculo conjugal por meio da religido?” do
Sr. Preg. Zollner: “Que ¢é o Iluminismo?” Esta pergunta, quase tdo importante como esta “Que ¢ a Verdade?”,
deveria receber uma resposta antes de se comecar a esclarecer! E, no entanto, em nenhum lugar a vi ainda
respondida” (KANT, 1984, p. 05)
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uma uniforme modificacdo na sociedade da época. Isso porque, 0 pensamento existente era
oriundo da tendéncia dos séculos obscuros da sociedade conservadora do periodo mediévico.
“Estaria por um lado, o progndstico do racionalismo e, do outro, a filosofia da historia. Assim,
estes conceitos surgiriam em antagonia as antigas profecias, onde os homens poderiam ser 0s
senhores de seu préprio destino e conhecedor das leis naturais — fisica e humana.” (MELLO,
DONATO, 2011, p.251) A revolucdo francesa mencionada anteriormente é uma valvula de
iniciacdo sine qua non para o periodo do iluminismo. A forca que 0 homem tem de si mesmo
é um elemento intrinsecamente sofisticado e reformulado para a tendéncia inovadora de uma
nova sociedade.

Dessa maneira, o conceito de Aufklarung é bastante vasto, embora a unicidade dessa
palavra, ndo obstante, a amplitude em que se encontra a edificacdo conceitual, podera ser
apresentada de maneira extremamente sofisticada. O — sapere aude®® —, foi uma condic&o de
possibilidade que podemos denominar como tentativa de saber, ou ousar-se a ter seu proprio
conhecimento. Dessa maneira, as condi¢Bes no seculo das luzes potencializavam uma
retomada da prépria condicdo inerente do homem, que € o saber por si mesmo. Portanto, uma
das figuras mais relevantes foi Immanuel Kant (1724-1804), que estabeleceu o conceito de
menoridade como a forma incapaz do sujeito plenamente racional ndo conseguir utilizar o
saber para devidas orientages, assim, necessitando de outros para o exercicio reflexivo.
Podemos afirmar que essa deficiéncia é causada pelo préprio homem que se conforma com a
indoléncia e a falta de comprometimento com a situacdo vivenciada. Pois a falta de coragem
de utilizacdo do intelecto para guia € a causa de todo um processo desconexo de realidades
vividas; a saber, a imposicédo da religiosidade como verdade absoluta.

O esclarecimento é uma maneira na qual podemos fundamentar um tipo de filosofia
pautada na racionalidade. Dessa maneira, Kant no dia 3 de Dezembro de 1783 responde a
indagacdo de um pastor luterano que pergunta o que seria esclarecimento. Para o filésofo de
Kdnigsberg, o uso da racionalidade de maneira autbnoma € capaz de orientar o homem a sair
da menoridade que, por sua vez é culpa dele mesmo. A preguica e a covardia sdo
fundamentais para o homem viver em liberdade, pois ha muitos que necessitam de uma tutela
alheia (naturaliter majorennes). Comprazem-se a viver na menoridade constantemente, isso
porque € mais facil adquirir uma tutoria para exercer grande parte das atividades intelectuais

que necessito para guiar a vida. E tdo comodo ser menor! (KANT, 1984)

3 »Ousa saber! ou Atreva-se a saber!” Horacio, Epistulae (Epitres), livro 1, carta 2, verso 40.
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Ademais, 0 contexto que a sociedade europeia vivencia é praticamente um periodo
de inovacg6es multiculturais, cuja base central é o proprio homem que comeca a ser autbnomo.
Em outras palavras, a liberdade que o homem adquiriu para o exercicio da reflexdo é
completamente ampliada numa oOtica diversificada de acesso ao conhecer. A religido aos
poucos perde espaco para a racionalidade, cujo principal beneficio é o alvedrio intelectual.

E portanto dificil para todo homem tomado individualmente livrar-se dessa
minoridade que se tornou uma espécie de segunda natureza. Ele se apegou a
ela, e é entdo realmente incapaz de se servir de seu entendimento, pois ndo
deixam que ele o experimente jamais. Preceitos e formulas, esses
instrumentos mecanicos destinados ao uso racional, ou antes ao mau uso de
seus dons naturais, sdo 0s entraves desses estado de minoridade que se
perpetua. Quem o rejeitasse, no entanto, ndo efetuaria mais do que um salto
incerto por cima do fosso mais estreito que seja, pois ele ndo tem o habito de
uma tal liberdade de movimento. Assim, S0 poucos 0s que conseguiram,
pelo exercitar de seu prdprio espirito, libertar-se dessa minoridade tendo ao
mesmo tempo um andar seguro. [...] Esse Esclarecimento ndo exige todavia
nada mais do que a liberdade; e mesmo a mais inofensiva de todas as
liberdades, isto €, a de fazer um uso publico de sua razdo em todos os
dominios. Mas ouco clamar de todas as partes: ndo raciocinai! O oficial diz:
ndo raciocinai, mas fazei o exercicio! O conselheiro de finangas: ndo
raciocinai, mas pagai! O padre: ndo raciocinai, mas crede! (SO existe um
senhor no mundo que diz: raciocinai 0 quanto quiserdes, e sobre o que
quiserdes, mas obedecei!). [...] Quando se pergunta, portanto: vivemos
atualmente numa época esclarecida? A resposta é: ndo, mas numa época de
esclarecimento. Muito falta ainda para que os homens, no estado atual das
coisas, tomados conjuntamente, estejam ja num ponto em gue possam estar
em condicBes de se servir, em matéria de religido, com seguranca e éxito, de
seu préprio entendimento sem a tutela de outrem. Mas que, desde ja, o
campo lhes esteja aberto para mover-se livremente, e que os obstaculos a
generalizacdo do Esclarecimento e a saida da minoridade que lhes é auto-
imputavel sejam cada vez menos numerosos, é o que temos signos evidentes
para crer. A esse respeito, é a época do Esclarecimento, ou o século de
Frederico 1. (KANT, 1984, 03-07 [passim])

Portanto, esclarecimento é sinébnimo de liberdade. Segundo a resposta do filésofo de
Konigsberg, o homem estd com a liberdade comprometida, ademais, é necessaria uma
autonomia do entendimento, pois é nele que devemos fundamentar nossa capacidade de
pensar. Dessa maneira, 0 século das luzes gira em torno da potencialidade de vir-a-ser uma
sociedade esclarecida, porém estaria ocorrendo esse processo continuamente com a populacao
daquela época. A liberdade do homem era basicamente a utilizacao de razéo publica por meio
dos proprios interesses, deixando de lado a tutoria da minoria eclesiastica, assim como 0s
grupos politicos com interesse préprio.

Inexoravelmente, a proposta do Aufklarung estabeleceu uma concatenagdo que

viabilizava o progresso do pensamento racional, tanto quanto uma elevacdo de alvitre do
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idealismo alemao que é basicamente estabelecido pela forma geral da unidade do pensamento.
Com isso, 0 homem intelectual faz parte do contexto cultural onde se fundamenta a partir de
uma pluralidade de aspectos oriundos da razdo como ponto de partida do homem.

Podemos afirmar que através da proposta cartesiana a corroboracdo para 0
desenvolvimento do idealismo é fundamentada nas bases sélidas do pensamento racional
concatenado em estruturas analiticas racionais. Em termos mais especificos, a filosofia
cartesiana buscava a subjetividade do sujeito pensante como ponto de partida para uma
condigdo que possibilitasse os critérios de verdade. “Tudo o que percebi, até presentemente,
como o0 mais verdadeiro e seguro, aprendi-o dos sentidos ou pelos sentidos: ora, experimentei
algumas vezes que esses sentidos eram enganosos, e é de prudéncia nunca se fiar inteiramente
em quem ja nos enganou uma vez.” (DESCARTES, 1983, p.85-6) Portanto, as praticas
utilizadas para o acesso do conhecimento de seus antecessores, pela luz da sensibilidade nao
poderiam ser segura, pois aquilo que pode entrar em contradicdo ndo merece ser absorvido
como valido. Através de um ponto seguro é possivel estabelecer uma primeira verdade que
proporciona uma seguranca intrinseca, na qual o sujeito pensante é uma verdade imutavel. Por
conseguinte, acreditamos que a filosofia cartesiana € um elemento nuclear que colabora
incessantemente no modo de pensar ocidental — a saber, no projeto de idealismo filoséfico.

Especificamente, o idealismo alemdo é uma corrente de pensamento oriunda do
século XVII que consegue abranger multiplas areas do conhecimento em toda Europa;
sobretudo; filosofia, artes, direto, religi&o etc.** Dessa forma, a perspectiva filoséfica daquela
época estava profundamente sendo modificada pelas questdes subsequentes da sociedade
europeia. Assim procedendo, o idealismo alemdo tem como principal objetivo expandir o

conhecimento intelectivo em busca de uma fundamentacdo plenamente tedrica do mundo. Em

' |dealismo (in. Idealisni; fr. Idéalisme; ai. Idealismus; it. Idealismo). Este termo foi introduzido na linguagem
filosofica em meados do séc. XVII, inicialmente com referéncia a doutrina platdnica das ideias. Leibniz diz: "O
que h& de bom nas hipdteses de Epicuro e de Platdo, dos maiores materialistas e dos maiores idealistas, retne-se
aqui [na doutrina da harmonia preestabelecida]” (Op., ed. Erdmann, p. 186). Contudo, esse significado do termo,
que por vezes é indicado como "I. metafisico”, no sentido de ser uma hip6tese acerca da natureza da realidade
(que consiste em afirmar o carater espiritual da prépria realidade) ndo teve longa vida. [...] Schopenhauer
acreditava expressar a esséncia do kantismo ao iniciar sua obra O mundo como vontade e representacio (1819)
com a tese: "O mundo é a minha representacdo." Esta tese, aceita como um principio evidente do I. romantico,
foi compartilhada na filosofia moderna e contemporéanea, ndo sé pelas formas desse I. como também pelas vérias
correntes do criticismo e por algumas correntes do espiritualismo. S&o idealistas, neste sentido, as doutrinas de
Renouvier, Cohen, Natorp, Windelband, Rickert, assim como as de Lotze, Eduard Hartmann, Ravaisson,
Hamelin, Martinetti e outros: pensadores que, mesmo se opondo ao |. romantico, tém em comum com ele o
pressuposto  nosiolégico fundamental: a redu¢do do objeto de conhecimento a representacdo ou idéia. Cf.
ABBAGNAMO, N. Dicionario de Filosofia. Traducdo de Alfredo Bosi. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007, p.
523-4 [passim])
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termos mais especificos, o conhecimento e fundamentado nas bases da abstracdo conceitual.
Kant foi um dos precursores a mostrar o exercicio da intelectualidade como ponto de partida
para o conhecimento dos fenémenos. Segundo o filésofo alemdo, o conhecimento ndo parte
dos objetos, todavia, a filosofia promove uma representacdo das alteracdes internas do nosso
conhecer. O sujeito cognoscivel é o ponto de partida elementar para o desenvolvimento da
estrutura bésica do saber. “Até hoje admitia-se que 0 nosso conhecimento se devia regular
pelos objetos; porém todas as tentativas para descobrir a priori, mediante conceitos, algo que
ampliasse 0 nosso conhecimento, malogravam-se com estes pressupostos. (KANT, 1994, p.
19-20 [grifo nosso]) Sendo assim, 0 mundo é proporcionado pelo sujeito transcendental que,
por sua vez conhece os fendmenos por meio de suas faculdades cognosciveis do préprio
entendimento. Isso acontece, principalmente, depois da revolucdo do modo de pensar que a
doutrina kantiana estabelece através da transcedentalidade do sujeito. Assim sendo, o
problema do idealismo alemdo se encontra em aberto até os dias atuais, assim como as
multiplas perspectivas que conseguimos absorver durante a histdria da filosofia. 1sso porque,
para 0 jovem Hegel, o idealismo é uma forma pela qual o sujeito conhece pela unidade da
razdo. “A primeira ideia é, naturalmente, a representacdo de mim mesmo como de um ser
absolutamente livre. Com o ser livre, consciente de si, irrompe de imediato — a partir do nada
—um mundo pleno, a Unica criagdo a partir do nada verdadeira ¢ pensavel.” (HEGEL, 2009,
p, 03 [grifo do autor])

A forma que Hegel refere-se aos critérios da intelectualidade como forma de
elaboracdo da verdade é baseada na liberdade, isso porque através da escolha deliberada
conseguimos estabelecer um ponto arquimediano de consciéncia de si. Em outros termos, é
inegavel a discrepancia nessa obra em que Hegel apresenta uma valorizacdo da imaginacéo,
bem como das artes para um desenvolvimento sofisticado do distinguir.

Hegel acredita que toda filosofia se sustenta na ideia que o0 pensamento se posiciona
através do sustentaculo idealista de carater absoluto e subjetivo. 1sso porque, esse sistema
filosofico tenciona perspectivas plenamente esclarecedoras. N&o seria possivel chegar ao
conceito primordial das coisas, pois se torna inacessivel encontrar a puridade do ser-em-si. O
ser e 0 nada sdo homogéneos, pois o ser é pura indeterminabilidade e vazio. Para Hegel (1995,
p. 175) “O ser puro constitui 0 comego, porque ¢ tanto puro pensamento quanto é o imediato
indeterminado, simples; ora, 0 primeiro comec¢o ndo pode ser algo mediatizado e, além do
mais determinado.” Com isso, podemos destacar os elementos metafisicos que de forma

abstrata adquirem identidade no sistema do sujeito hegeliano.
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Dessa maneira, o filésofo de Stuttgart ao buscar o Absoluto™ como conceito infinito
podendo ser comparado a Deus. 1sso acontece ao necessitar que o critério de conceitualizacdo
abstrato estabeleca como pleno. Para ele, Deus é conceituavel como ele pode ser Absoluto.
“[...] que toda a filosofia [para Hegel] se fundamenta no idealismo ou retira dele todas as suas
bases, adquirindo, assim, um carater subjetivo e absoluto, ou seja, a proposi¢do de que o finito
é o0 ideal e seus pressupostos estdo no ser que esclarece a forma”. (REDYSON, 2011, p. 16)
Com isso, a realidade que o idealismo representa para a filosofia do século XVII é uma
abissal reformulacdo na maneira de estrutural no campo epistemoldgico. O conceito de
Absoluto é uma realidade ultima que o idealismo alemdo mostrou como sendo verdade
perfeita por si mesmo. Portanto, esse Ultimo grau de realidade que por si mesmo é infinito, no
qual proporciona uma realidade plenamente ideal, pois se posiciona como conceito base para
a compreensao da realidade que depende do sujeito.

Para Hegel, o Absoluto é um conceito completo da histéria da filosofia ocidental,
iSso porque, a abrangéncia desse termo € infinitamente acessivel no campo epistemoldgico, tal
guanto as varias forma que caracterizam o desenvolvimento do modo de pensar no idealismo.

Por outro lado, a corrente do Romantismo alemao surgiu aproximadamente em 1770

na filosofia proposta pelo jovem Johann Gottfried von Herder (1744-1803), que estava em

> Absoluto (in. Absolute; fr. Absolu; ai. Absoluto; it. Assoluto). O termo latino absolutas (desligado de,
destacado de, isto é, livre de toda relagdo, independente) provavelmente corresponde ao significado do termo
grego kath' auto (ou por si) a proposito do qual diz Aristételes: "Por si mesmo e enquanto ele mesmo é
significam a mesma coisa; p. ex.: 0 ponto e a noc¢do de reta pertencem a linha por si porque pertencem a linha
enquanto linha" (An. post., I, 4, 73 b 30 ss.). Nesse sentido, essa palavra qualificaria uma determinacdo que
pertence a uma coisa pela propria substancia ou esséncia da coisa, portanto, intrinsecamente. grande voga
filosdfica desse termo devesse ao Romantismo. Fichte fala de uma "deducéo A.", de "atividade A.", de "saber
A.", de "reflexdo A.", de "Eu A.", para indicar, com esta Ultima expresséo, o Eu infinito, criador do mundo. E na
segunda fase de sua filosofia, quando procura interpretar o Eu como Deus, usa a palavra de modo téo abusivo
que beira o ridiculo: "O A. ¢é absolutamente aquilo que é, repousa sobre si e em si mesmo absolutamente”, "Ele é
0 que é absolutamente porque € por si mesmo... porque junto ao A. ndo permanece nada de estranho, mas esvai-
se tudo o que ndo é o A." (Wissenschaftslehre, 1801, 8§ 5 e 8; Werke, Il, pp. 12, 16). A mesma exageracdo dessa
palavra acha-se em Schelling, que, assim como Fichte da segunda maneira, emprega, além disso, o substantivo
"A." para designar o principio infinito da realidade, isto €, Deus. O mesmo uso da palavra reaparece em Hegel,
para quem, como para Fichte e Schelling, o A. é, a0 mesmo tempo, o0 objeto e o sujeito da filosofia e, embora
definido de varias formas, permanece caracterizado pela sua infinidade positiva no sentido de estar além de toda
realidade finita e de compreender em si toda realidade finita. O principio formulado na Fenomenologia (Pref.) de
que "o A. é essencialmente o resultado™ e de que "s6 no fim estad o que é em verdade" leva Hegel a chamar de
Espirito A. os graus Gltimos da realidade, aqueles em que ela se revela a si mesma como Principio
autoconsciente infinito na religido, na arte e na filosofia. O Romantismo fixou assim o uso dessa palavra tanto
como adjetivo quanto como substantivo. Segundo esse uso, a palavra significa "sem restricdes”, "sem
limitagcBes”, "sem condicBes"; e como substantivo significa a Realidade que é desprovida de limites ou
condicOes, a Realidade Suprema, o "Espirito™ ou "Deus". J& Leibniz dissera: "O verdadeiro infinito, a rigor, nada
mais é que 0 A." (Nouv. ess. Il, 17, § 1). E na realidade esse termo pode ser considerado sindnimo de "Infinito"
(v.). Em vista da posicdo central que a nocdo de infinito ocupa no Romantismo (v.), entende-se por que esse
sinbnimo foi acolhido e muito utilizado no periodo roméantico. Cf. ABBAGNAMO, N. Dicionério de Filosofia.
Traducédo de Alfredo Bosi. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007, p.14.
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contraposicdo as deliberagdes autbnomas das razdo como alternativa de compreensdo da
realidade. Para ele, a condicdo vivenciada por outra perspectiva seria a intuitiva por meio da
autoconsciéncia adjacente ao sujeito. “A intuicdo é o ponto de partida, o reconhecimento
primeiro a partir da autoconsciéncia; a constatacdo imediata do eu em sua prépria atividade de
por seus objetos e a si mesmo.” (SILVEIRA, 2012, p.115) Isso porque, 0s critérios de
conhecimento estdo sendo modificados pela unidade da intuicdo imediata. O sentimento
unissono pela sensibilidade é o ponto de partida para a corrente Sturm und Drang (impeto e
Tempestade).

Podemos afirmar que a tradigdo romaéntica alemd tem como principal objetivo o
rompimento com a modernidade. A desvalorizagéo desse modo de pensar vai de contrapartida
a corrente iluminista, uma vez que o iluminismo propusera uma busca plena pela igualdade,
fraternidade e felicidade atraves do bom uso da razdo. Os pensadores antecessores ao
romantismo estabelecem um critério racional esclarecido, ndo obstante é factual diante dessa
nova corrente uma perspectiva plenamente inovadora de subtrair o homem da zona de
conforto da racionalidade direcionando o ser humano para um ambito da sensibilidade.
Assim, a davida sobre a razdo pura é apresentada em contra posicdo aos elementos da
irracionalidade sdo cada vez mais valorizados. Isso ocorre como critica, sobretudo a Hegel e
Kant que tentam sistematizar a realidade através de um conjunto de formas idealistas que ndo
podem — a principio — a serem constatadas de fato. Sabemos que esse tipo de conhecimento é
oriundo do corpo. “A imediatez, tirada de sua exclusividade intelectual e meramente formal,
abre as portas para novos e mais ousados caminhos. A tentativa aqui € justamente reunir toda
a processualidade reconhecida, toda a dindmica, sob a perspectiva da imediatez.” (SILVEIRA,
2012, p.115)

Todavia, 0s pensadores se destacam nesse inovador ponto de partida do saber, pois
eles apresentam consolos que proporcionam uma estabilidade existencial. A saber, temos as
formas da poesia que ultrapassam a realidade corpdrea do homem; quando possivel, acionam
0s sentimentos como as frustacfes, mas também a felicidade. As multiplas obras esculturais
que apresentam os formatos artisticos podem transportar o individuo para outra dimensao
diminuindo a dor e o sofrimento por alguns momentos. E o que podemos perceber na estética

de Schiller’® (2002, p. 13) “[...] sempre que contempla um objeto belo, 0 homem est4 ao

'8 Johann Christoph Friedrich von Schiller nascido em Marbach am Neckar, 10 de novembro de 1759 morrendo
em Weimar, 9 de maio de 1805, sendo um filsofo e poeta contribuinte no Romantismo alemao. E inegavel que
a obra Uber die asthetische Erziehung des Menschen em einer Reihe von Briefen (Série de cartas sobre a
educacdo estética do homem), publicada em 1794 mostrou como a beleza é possivel de ser elevar o carater
moral do homem para que ele nio proporciona mais tristezas. E também contém uma tese que representa o
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mesmo tempo projetando simbolicamente sua propria liberdade nesse objeto. [...] a razéo
empresta sua autonomia ao mundo sensivel e é por isso que se pode afirmar que o belo é
liberdade [...]” Em outras palavras, a liberdade € constituida por meio dos caminhos estéticos
que o homem consegue percorrer, isso acontece devido a duplicidade de conexdes entre a
razdo e a sensibilidade, na qual ambas estdo em carater igualitario. Em poucas palavras razdo
e sensacdo produzem juntas a liberdade ludica da estética do belo. Assim, a condicdo racional
que antes era empregada como fundamento de todo tipo de conhecimento ora esta
proporcionando lacunas para a contribuicdo intuitiva do desenvolvimento artistico pelas vias
da sensibilidade.

Nesse sentido, a figura de Schopenhauer torna-se bastante importante para a difusdo
do modo de pensar intuitivo, pois através dos rompimentos filosoficos de seus antecessores, a
reflexdo a luz do romantismo torna-se uma maneira de compreensdo da realidade tanto
individual quanto universal. Dessa maneira, a forma pela qual o filésofo de Danzig percorre o
periodo do Romantismo tdo-somente adapta-o a uma forma de pensar diferente aos sistemas
racionalistas da época do Iluminismo. Em epitome, o pensamento schopenhaueriano é
inovador no aspecto da utilizagcdo da razdo para a compreensdo daquilo que seja superficial,
porém a necessidade de aprofundamento do verdadeiro existir somente pode-se iamos apontar
por meio dos critérios que subjaz o homem.

Em suma, almejavamos afirmar de maneira panoramica a pretensao de fundamentar
historicamente e filosoficamente a época que Schopenhauer viveu, assim como as influéncias
que o filésofo alemédo primordialmente obteve. Assim procedendo, partimos para 0s temas
mais aprofundados da filosofia que o pensador de Danzig percorreu. Nesse aspecto é valido
ressaltar a importancia investigativa que conseguimos percorrer para uma sélida construcéo

das teses maximas posicionadas na filosofia de Schopenhauer.

entrelacamento entre razdo e sensibilidade sem que exista uma diferenca de uma sobre a outra - (impulso ladico).
Nesse sentido, podemos apontar a liberdade do gosto pela arte que é proveniente do proprio estado de liberdade
humana. Segundo Schiller, na carta XIV, existem dois tipos de impulsos que originam o homem ante aos
aspectos culturais de uma sociedade. Por meio da cultura surgem; faculdades perceptivas e a independéncia da
razdo. Sobre esses dois aspectos a realidade do impulso € composta por sensibilidade fundamental e formal. Em
termos abrangentes, “O impulso sensivel quer que haja modificagdo [dos fendmenos], que o tempo tenha
conteddo; o impulso formal quer que tempo seja suprimido, que nao haja modificacdo. O impulso que os dois
atuam juntos (seja-me permitido chaméa-lo de impulso ludico [do génio] até que justifique a denominacgdo, este
impulso ludico seria direcionado, portanto, a suprimir o tempo no tempo [tentando universaliza-lo], a ligar o
devir ao ser absoluto, a modifica¢do a identidade.” Cf. SCHILLER, F. A educacdo estética do homem: numa
série de cartas. Tradugdo de Roberto Schwarz e Marcio Suzuki. Sdo Paulo: Iluminuras, 2002, p. 74. [grifo
nosso]
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1.3 Influéncias da filosofia ocidental

Sabemos que 0 pensamento schopenhaueriano ndo surge do nada. E notério que a
existéncia do didlogo com seus antecessores corroborou para uma imensa estrutura de
concepgoes relevantes em suas teses. Desse modo, validamos essas firmagdes por uma forma
cronoldgica de conhecimentos que a propria estoria do filésofo se mostra no decorrer de sua
formacdo académica até o auge da carreira. 1sso se torna relevante, uma vez que para que
possamos adequar um sustentaculo epistemoldgico valido é necessario um elemento nuclear
para 0s mais variados conceitos que proporcionaram na perspectiva ocidental uma
solidificacdo das teses propostas na filosofia de Schopenhauer.

Platdo estabelece o conceito de ldeia (eidos) que fundamenta grande parte do
pensamento ocidental. Sua proposta filos6fica abrange uma pluralidade de aspectos cujo
sujeito possa imaginar. Ele nasce na Grécia por volta do século VI a.C sendo o maior
discipulo de Socrates. Teremos como principal objetivo entender a influéncia, bem como o
sistema filosofico que fez o jovem Schopenhauer se interessar pela filosofia grega.

Retrocedendo cronologicamente, era por meio dos critérios da sensibilidade que o
conhecimento do mundo fundamentava-se no periodo classico, sobretudo por Heraclito de
Efeso, (535 a.C. - 475 a.C) que através da realidade transitoria das coisas necessariamente sua
maneira de ser apreciada. Segundo Heréclito, o carater mutavel da realidade, por meio da tese
gue ja surgira nos mitos arcaicos e, com dimensdo filoséfica, desde os milesianos. Em
Heraclito a nogédo de fluxo universal torna-se um mote insistentemente glosado: “Isso porque
ndo conseguimos descer duas vezes no mesmo rio, uma vez que novas aguas correm sempre
sobre si” (D 12). (HERACLITO apud SOUZA, 1996) Dessa maneira como é possivel o
acesso ao conhecimento que ndo seja variavel? Para Heraclito, existem dois tipos de saber, 0
primeiro; quando conhecemos aquilo que nossos sentidos apreendem por meio dos sentidos,
em segundo; através dos pensamentos.

A proposta heraclitiana de todas as coisas virem-a-serem-no-mundo é abruptamente
incongruente com seus sucessores. Isso porque, a proposta do pensamento por meio de um
fluxo constante apenas condiciona o individuo ao pensamento de maneira instantanea. Temos
como exemplo, a realidade explicitada do rio, pois sabemos que toda uma realidade temporal
entra em questdo, no momento que os critérios da sensibilidade avaliam a potencialidade de
conhecimento daquela situacdo. Ademais, conseguimos perceber que 0 conhecimento
verdadeiro (divino) é oriundo do Logos."

v Logos (gr. A.O70C; lat. Verbam). A razdo enquanto V- substancia ou causa do mundo; 2" pessoa divina. 1° A
doutrina do F. como substancia ou causa do mundo foi defendida pela primeira vez por Heréclito: "Os homens
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1- Estes Logos, 0os homens, antes ou depois de o haverem ouvido, jamais 0
compreendem. Ainda que tudo aconteca conforme estes Logos, parece ndo
ter experiéncia experimentando-se em tais palavras e obras, como eu as
exponho, distinguindo e explicando a natureza de cada coisa. Os outros
homens ignoram o que fazem em estado de vigilia, assim como esquecem o
que fazem durante o0 sono. 2 - Por isso, 0 comum deve ser seguido. Mas, a
respeito de o Logos ser comum a todos, o vulgo vive como se cada um
tivesse um entendimento particular. 50 - [...] E sébio que os que ouviram,
ndo a mim, mas as minhas palavras (logos), reconhecam que todas as coisas
sdo um. 115 - A alma pertence o Logos que se aumenta a si proprio.
(HERACLITO, 2010, p. 36-43 [passim])

O conceito de Logos apresentado na filosofia heraclitiana é a forma pela qual o
universo se direciona em busca da especificidade concreta da realidade. Em outras palavras, o
Logos é uma fundamentacdo pontual do elemento majestoso que governa aquilo que € real.
Todos tém a possibilidade de acessar a realidade do Logos, porém alguns ignoram a sua
existéncia, assim a totalidade pode ser resumida no singular e o contrério é veraz. “Todas as
coisas sdo geradas em concordancia com o destino, e as coisas existentes se harmonizam pela
transformagao dos opostos. [...] O universo ¢ finito e existe um unico mundo. [cf. B30]”
(BARNES, 124-5 [passim])

Na filosofia dos fluxos opostos é permitida a concepgdo de realidade inserida néo
apenas no discurso, mas na praticidade dos elementos das palavras. Nesse sentido, €
necessario conhecer a realidade ultima para o0s pre-socraticos, sobretudo Heraclito que
posicionou uma nova Gtica nos fildsofos da natureza apresentando o conceito de opostos
analisando a realidade por um viés plenamente mutavel.

Partido dessa proposta, 0 conhecimento pelo critério do curso imanente das coisas €
invalido pela filosofia de Atenas, pois 0s critérios de pensamento Sd0 renovaveis para o0
campo epistemoldgico, deixando assim a busca pela realidade Gltima na natureza, a arché, em
planos posteriores. A filosofia classica evolui em relacdo aos pensadores naturalistas.

O projeto da filosofia ateniense, especificamente de Socrates e Platdo, era de
posicionar uma relacdo subjetiva de conhecimento pelo viés dos critérios da racionalidade.
Para tanto, Platdo sistematiza a principio os elementos filoséficos, uma vez que seu mestre
ndo deixaria nada escrito. Assim, conseguimos compreender que a proposta do pensamento
platonico é utilizar bases racionais para a fundamentacao da realidade no plano natural, bem

como, ascendendo para uma esfera no campo de ideias inatas. Temos a obra Fedro que é

580 obtusos com relacdo ao ser do I... tanto antes quanto depois que ouviram falar dele; e ndo parecem conhecé-
lo, ainda que tudo aconteca segundo o L." (Fr. 1, Diels). O F. é concebido por Heréclito como sendo a propria lei
cosmica: "Todas as leis humanas alimentam-se de uma sé lei divina: “porque esta domina tudo o que quer, e
basta para tudo e prevalece a tudo" (Fr. 114, Diels.) Cf. ABBAGNAMO, N. Dicionario de Filosofia. Traducdo
de Alfredo Bosi. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007, p. 630.
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escrita na juventude de Platdo, cuja relevancia na busca pela sabedoria é constantemente
especulada, na qual a dimensdo do pensamento cosmolégico platdnico sobre a imortalidade da
alma consegue expandir uma série de consideracfes acerca do tema. Temos, por exemplo, 0
mito das almas sendo comparadas com uma forca natural e ativa, na qual estaria sendo puxada
através de uma parelha alada e conduzida por um cocheiro. Nessa reflexdo é possivel perceber
uma alma universal que consegue reger o universo de maneira inanimada, assim ela se
manifesta no universo pelas suas multiplas formas. Segundo a tese platonica, as almas que
ndo conseguiram evoluir e que ndo contemplaram a verdade ndo podem tomar a forma
humana. Isso porque a alma humana tem que se exercer utilizando a inteligéncia. Dessa
maneira é preciso estd sintonizado com conceito de ldeia, uma vez que ela é a elevacdo da
multiplicidade racional das sensacdes.

Platdo afirma que a alma humana contemplou o Ser verdadeiro (BEM), por isso é
possivel ser animada. Segundo o filésofo grego, esse tipo de vislumbracdo nos revela que
temos conhecimentos e interesses humanos, uma vez que a nossas transmigragdes anteriores
absorveram uma pluralidade de conhecimentos anteriores. Feito isso, € sabido que através da
reminiscéncia temos o contato com aquilo que outrora foi apreendido com éxito. Para a teoria
do conhecimento platénico possuimos conhecimentos racionais durante toda nossa existéncia,
porém € necessaria uma rememoracdo dos conteddos que, por ventura estdo alojados
continuamente em nossa intelectualidade. Em sintese, pouquissimas almas conseguem
recordar a contemplacdo do sumo bem, portanto permanecem na escuriddo da ignorancia por
outras reencarnagoes.

Ademais, percebemos a corroboracdo amiude do carater eidético de explicacdo da
realidade maxima proposto pelo filésofo grego em suas teses. Em outras palavras,
conseguimos configurar a duplicidade de perspectivas de compreensdo da realidade proposta
por Platdo no @mbito epistemoldgico exposto em suas teorias. Isso porque, ante uma relacédo
entre sujeito-objeto, visualizamos o destaque dos niveis de conhecimento que, de forma
crescente perpassam de graus em modelo de ascese.

Temos como ponto de partida o conhecimento do mundo aparente que é o mundo da
sensibilidade. Esta primeira etapa € caracterizada como fundamento do mundo das sombras e
das imagens que ndo podem ser consideradas um conhecimento concreto da realidade
suprema. Assim, os caracteres da suposicdo (eikasia) somente possuem dimensfes visiveis,
isto é, se mostram apenas na unidade das formas basicas do conhecer. Em seguida, a crenca
(pistis) € uma evolucdo epistemoldgica na ascese ao conhecimento, isso porque o grau de

compreensdo da realidade embora esteja na dimensédo visivel é distinguida para fornecer
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explicitacBes mais plausiveis, assim como respostas aos problemas que envolvem as crencas
(pistis) sobre os seres vivos e as coisas. O entendimento (diandia) € o terceiro nivel de acesso
a realidade, e o primeiro a ser introduzido no mundo inteligivel. A realidade dos entes
matematicos é o critério supramundano que esta concatenado com a realidade Gltima da
esséncia. Em outros termos, o direcionamento das unidades matematicas é estabelecido no
campo inteligivel que, por sua vez mostram o0s objetos do conhecimento mateméatico como
mais reais do que os sensiveis. No quarto nivel de conhecimento do sujeito estd o intelecto
(ndesis), que € o elemento da alma mais significativo de compreensdo da realidade do Sumo
Bem. Nessa fase, nossa alma ndo é mais corrompida por falacias, tdo pouco, verdades do
mundo aparente. Pelo contrario, as formas reais e divinas que sdo fornecidas pela verdade
essencial do campo idealistico é consideravelmente verdadeiro.

Ademais, a realizacdo dessa contribuicdo platonica esta explicitada na forma pela
qual o filésofo ateniense apresenta o recurso de imagens e figuras de linguagem em suas
obras. Tais como 0s mitos, que sdo elementos utilizados para a fundamentacdo da cidade
ideal. O exemplo de acesso ao conhecimento ¢ o “Mito da Caverna”, em que O Sujeito
acorrentado em grilhGes tenta soltar-se e através de uma ascese consegue sair do fundo da

escuridao (ignorancia), e contempla o sol como verdade (Bem).

Suponhamos uns homens numa habita¢do subterrdnea em forma de caverna,
com uma entrada aberta para a luz, que se estende a todo o comprimento
dessa gruta. Estdo 14 dentro desde a inféncia, algemados de pernas e
pescocos, de tal maneira que s6 Ihes é dado permanecer no mesmo lugar e
olhar em frente; sédo incapazes de voltar a cabeca, por causa dos grilhges;
serve-lhes de iluminacdo um fogo que se queima ao longe, numa eminéncia,
por detrds deles; entre a fogueira e o0s prisioneiros ha um caminho
ascendente, ao longo do qual se construiu um pegueno muro, no género dos
tapumes que os homens dos «robertos» colocam diante do publico, para
mostrarem as suas habilidades por cima deles. [...] Precisava de se habituar,
julgo eu, se quisesse ver o0 mundo superior. Em primeiro lugar, olharia mais
facilmente para as sombras, depois disso, para as imagens dos homens e dos
outros objectos, reflectidas na agua, e, por ultimo no, para os proprios
objectos. A partir de entdo, seria capaz de contemplar o que ha no céu, e o
proprio céu, durante a noite, olhando para a luz das estrelas e da Lua, mais
facilmente do que se fosse o Sol e 0 seu brilho de dia. [...] Pois, segundo
entendo, no limite do cognoscivel é que se avista, a custo, a ideia do Bem; e,
uma vez avistada, compreende-se que ela é para todos a causa de quanto ha
de justo e belo; que, no mundo visivel, foi ela que criou a luz, da qual é
senhora; e que, no mundo inteligivel, é ela a senhora da verdade e da
inteligéncia, e que é preciso vé-la para se ser sensato na vida particular e
publica. (REP, LIVRO VII, 514 b - 517¢ [passim])

Dessa forma, a realidade do projeto cognitivo platdnico é de total relevancia para o

campo filoséfico de seus sucessores. Ele torna-se uma referéncia no conhecimento através do
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conceito de Ideia e pela duplicidade de realidades existentes. Logo, 0 Bem; segundo Platdo é
a forma mais concreta de contemplar a realidade, isso é possivel por meio do acesso da
cognoscibilidade utilizada pelos recursos da razao.

E inegavel que as leituras de Platdo contribuiram com o desenvolvimento da filosofia
schopenhaueriana. Isso porque, segundo o préprio autor alemédo, a definicdo de compreensédo
da realidade em forma de duplicidade surge primordialmente ser percebido no sistema
epistemoldgico platbénico. Na medida em que ocorre a ascese filosofica, conseguimos
estabelecer uma elevacdo desde o plano das opinides até o Sumo Bem que é o verdadeiro
conhecimento.

Em suma, a filosofia a partir do recurso epistemoldgico platdnico adquiriu
proporc¢oes relevantes, nas quais, o elemento racional consegue abarcar de forma universal as

questdes sobre o conhecimento das realidades sensiveis e inteligiveis.

Na modernidade, Immanuel Kant (1724-1804) proporciona influéncia na perspectiva
schopenhaueriana, uma vez que o filésofo de Danzig recomenda leituras prévias do fildsofo
de Konigsberg como propedéutica para ascensdo a sua filosofia. Nesse aspecto, podemos
afirmar que Schopenhauer consegue absorver a filosofia transcendental proposta por Kant.
Isso porque 0 modo de pensar de seus antecessores era marcado por uma imparcialidade entre
os racionalistas e empiristas. Os racionalistas possuem a figura de René Descartes (1596-
1650) que vai firmar um dialogo com o pensamento classico aristotélico. Segundo o filésofo
francés, o conhecimento ndo pode esta contido no objeto, isso porque na obra Meditacoes
Sobre a Filosofia Primeira de 1641 o autor vai estabelecer uma corroboragéo diferentemente
a proposta empirica aristotélica; ndo obstante, para o filésofo francés, os sentidos sdo falhos.
“Tudo o que percebi, até presentemente, como o mais verdadeiro e segundo, aprendi-0 dos
sentidos ou pelos sentidos: ora, experimentei algumas vezes que esses sentidos eram
enganosos, ¢ ¢ de prudéncia nunca se fiar inteiramente em quem ja nos enganou uma vez.”
(DESCARTES, 1983, p.85-86) A filosofia cartesiana caracteriza-se por inserir uma nova
perspectiva sobre os problemas filoséficos de sua época; a questdo do conhecimento € um
problema discutido a todo instante na filosofia cartesiana. Com isso, ele proporciona uma
nova linha do tempo filosofica, isto é, o periodo da modernidade. O fildsofo francés apresenta
uma critica ao periodo escoléstico, no qual, ele tinha sido educado. Seu projeto para a
edificacdo do conhecimento logo vai ganhando forma, as desconstru¢Ges dos argumentos
incertos vao perdendo credibilidade. “O projeto ndo é nada menos que a reconstru¢do do

saber, com tudo o que isso implica de critica e recusa da tradi¢do cultural e dos procedimentos
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filosoficos da Escolastica” (SILVA, 1993, p.25) As verdades oriundas de critérios sensitivos
ndo merecem confiabilidade, uma vez que fossem colocados em ddvida por nossa
racionalidade. Esse desprendimento empirico é proveniente de um possivel dialogo com a
filosofia aristotélica que tenta estabelecer o conhecimento do Ser nas préprias coisas.™

A formacdo do pensamento cartesiano sofisticou a estrutura epistémica de seus
antecessores e suas teses reformuladas com o passar do tempo. A questdo do conhecimento
sempre foi um ponto primordial, isso porque sua inquietacdo diante das teses oriundas da
tradicdo era questionada frequentemente. Dessa forma, todo o sistema cartesiano € sustentado
pela davida como ponto partida, sendo ela uma espécie de elemento norteador para a chegada
de uma verdade puramente aceitavel. Por outro lado, outras regras também apresentam uma

importancia para o desenvolvimento do método cartesiano.

N&o sei se deva falar-vos das primeiras meditacdes que ai realizei. Pois s&o
tdo metafisicas e tdo pouco comuns, que ndo serdo, talvez, do gosto de todo
mundo. E, todavia, a fim de que possa julgar se os fundamentos que escolhi
sdo bastante firmes, vejo-me, de alguma forma, compelido a fala-vos delas.
De h& muitos observara que, quanto aos costumes, € necessario as vezes
seguir opiniBes, que sabemos serem muito incertas, tal como se fossem
indubitaveis, como ja foi dito acima; por desejar entdo ocupar-me somente
com a pesquisa da verdade, pensei que era necessario agir exatamente ao
contrario, e rejeitar como absolutamente falso tudo aquilo que pudesse
imaginar a menor divida. (DESCARTES, 1983, p, 46)

O projeto cartesiano é fundamentado sobre uma base sélida e rigorosa. Desse modo,
para Descartes 0 conhecer esta edificado primeiramente na duvida hiperbdlica. Esse tipo de
recurso € utilizado para que tudo aquilo que foi conhecido anteriormente seja colocado em
questdo. Podemos afirmar que Descartes saiu do senso comum partindo em busca da verdade,
rejeitando as propostas do passado, sobretudo as questdes ja resolvidas pela tradi¢do. Ele cria
uma metodologia para o aperfeicoamento do seu bom senso, logo mais, surge com ceticismo
nao radical, pois mesmo no plano metafisico ele assume a possibilidade de conhecermos algo.
Isso porque podemos colocar tudo em davida, mas sabemos que existe um ser pensante.
Segundo o filésofo francés, o ponto de partida claro e distinto se sustenta no Eu pensante (Res
cogitans). Descartes, afirmar descontruir tudo aquilo que ja nos enganou pelo menos alguma
vez, isto é, nossos sentidos sdo pioneiros nesse aspecto, sendo ele causador de nossos erros

mais comuns.

18 Segundo Aristoteles, “Julgamos conhecer cientificamente cada coisa, de modo absoluto e ndo, a maneira
sofistica, por acidente, quando julgamos conhecer a causa ¢ que ndo pode essa coisa ser de outra maneira” Cf.
ARISTOTELES. Organon. Traducdo do grego e notas de Pinharanda GOMES. Lishoa: Guimardes Editores,
19871, 2, 71b- 9-12.
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Faz alguns anos ja, dei-me conta de que admitira desde a infancia muitas
coisas falsas por verdadeiras e de qudo duvidoso era o que depois sobre elas
construi. Era preciso, portanto, que, uma vez na vida, fossem postas para
baixo todas as coisas, todas as opinibes em que até entdo confiara,
recomecando pelos fundamentos, se desejasse estabelecer em algum
momento algo firme e permanente nas ciéncias. [...] Com efeito, tudo o que
admiti até agora como o que ha de mais verdadeiro, eu recebi dos sentidos
ou pelos sentidos. Ora, notei que 0s sentidos as vezes enganam e é prudente
nunca confiar completamente nos que, seja uma vez, nos enganaram.
(DESCARTES, 1999, p. 15-17[grifo do autor] [passim])

Contudo, podemos perceber que para Descartes, o edificio do conhecimento é
estruturando por meio de uma eliminagéo criteriosa daquilo que um dia ja foi motivo para o
erro. Isso porque, o uso desse método de desconstrucdo de todo um saber provindo do
passado, ndo se torna mais critério de verdade para o alcance do conhecimento. A verdade
agora esta no sujeito que duvida de tudo, até mesmo das certezas mais absolutas como as
matematicas. Esse mecanismo metodoldgico da davida hiperbolica, como artificio radical, é
utilizado nessa meditacao para a remocéo de todo conhecimento falso provocado por um erro,
ou mais ainda, por uma falsa proposicao sensorial, como 0 engano de nossos sentidos.

A segunda meditacdo, por sua vez — trata da questdo da subjetividade, propondo a
seguinte indagacdo: Ora, como posso duvidar de todas as coisas, sendo assim, afinal, o que €
0 sujeito? Essa pergunta inicia outra etapa do plano filoséfico cartesiano. 1sso porque para ele,
o mundo pode ser falho, composto de falsos conhecimentos. Porém, o sujeito que é a todo
instante enganado e submetido a esse falso conhecimento ainda permanece existindo, ou seja,
para Descartes, 0 mundo pode ser falho, mas para ele, algo ainda permanece verdadeiro. Isto

é, ele ainda consegue identificar que existe algo verdadeiro que € o sujeito pensante.

Eu, eu sou, eu, eu existo, isto é certo. [...] Ora, enquanto penso, pois talvez
pudesse ocorrer também que, se eu ja ndo tivesse nenhum pensamento,
deixasse totalmente de ser. Agora, ndo admito nada que ndo seja
necessariamente verdadeiro: sou, portanto, precisamente, s6 uma coisa
pensante, isto €, ou animo ou intelecto ou razdo, vocabulos cuja significacao
eu antes ignorava. Sou, porém, uma coisa verdadeira e verdadeiramente
existente. Mas, qual coisa? Ja disse: coisa pensante. (DESCARTES, 1999,
p. 43)

Para Descartes, nessa perspectiva, tudo é duvidoso —, porém eu sei que 0 meu eu
existe. Nesse ponto, o fildsofo francés vai declarar: “Cogito, ergo sum”- (Penso, logo existo).
Por enquanto, essa € a Unica verdade no plano cartesiano que ele toma como seguro para logo

mais surgir a afirmacdo no campo metafisico — “Eu penso, logo existo”. Com isso, 0 Eu
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pensante € ponto de partida legitimo se considero que € ele a primeira verdade e, através dele,
constituo o caminho que me leva a examinar unicamente as representacdes em si mesmas sem
me fiar na crenca que o senso comum tem [...]. (SILVA, 1993) Ou seja, aquilo que € imutavel,
0 cogito, estd na esséncia do homem, uma vez que, sendo a parte mais intima do sujeito se
encontra estabilizado. E por meio do pensamento que o Eu consegue atingir o conhecimento
da matéria, sobretudo as manifestagdes exteriores.

Descartes determina em sua terceira meditacdo a busca do valor objetivo das ideias,
isto é, ele tenta demonstrar a existéncia de algo superior que propdem o fundamento
certificado de verdade para todas as coisas. Segundo ele, tudo que conhecemos foi implantado
por uma unidade superior que ordena o0 universo €, ndo obstante escreve todo o conhecimento
em nossa alma. “Deus ¢é a razdo de ser de todas as verdades. [...] o proprio Eu pensante é
verdadeiro se e enquanto o penso. Quando atingimos uma garantia absoluta, essa
instantaneamente cede lugar a eternidade do verdadeiro garantida pela eternidade de Deus.”
(SILVA, 1993, p. 68-69 [passim]) Portanto, para Descartes, o conhecimento esta inserido de
forma inata no sujeito que enquadra 0 objeto ante a perspectiva de compreensdo da propria
realidade.

Diferentemente do modo de pensar cartesiano apresentar o problema, David Hume
(1711-1776), no qual a questdo do conhecimento aparece como algo oriundo da experiéncia.
Isso porque, a fundamentacdo da nogdo das coisas estd baseada na experiéncia intuitiva. Em
outros termos, tudo aquilo que o sujeito tem informacéo se deriva primordialmente de uma
relacdo obtida entre a percepcdo sensorial do sujeito com o mundo exterior. Em sua obra
capital o Tratado da Natureza Humana de 1740, Hume apresenta a seguinte questdo; como

posso fundamentar o acesso aos meus conhecimentos? Sua resposta segue abaixo:

Todas as ideias, especialmente as abstratas, sdo naturalmente fracas e
obscuras: o intelecto as apreende apenas precariamente, elas tendem a se
confundir com outras ideias assemelhadas, e mesmo guando algum termo
estd desprovido de um significado preciso, somos levados a imaginar,
guando o empregamos com frequéncia, que a ele corresponde uma ideia
determinada. Ao contrério, todas as impressoes, isto €, todas as sensagdes,
tanto as provenientes do exterior como as do interior, sdo fortes e vividas; 0s
limites entre elas estdo mais precisamente definidos, e ndo é facil, além
disso, incorrer em qualquer erro ou engano relativamente a elas. (HUME,
2004, p.38-39)

Podemos afirmar que a critica de Hume para com os idealistas € evidente. Na medida
em que as ideias abstratas sdo puramente fracas. Em outras palavras, identificamos uma ideia

apenas no campo imaginario, uma vez que o intelecto ndo consegue assemelhar grandes
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discrepancias entre ideias quase semelhantes. Entrementes, as impressdes merecem, segundo
Hume, mais autenticidade na medida em que todas as percepcfes sdo fortemente vivenciadas.
Podemos afirmar que o conhecimento empirico é passivel de erro, porém o conhecimento
oriundo do intelecto pode ser mais duvidoso, pois a ndo concretude do objeto pode direcionar
abruptamente a incoeréncia do sujeito do conhecimento.

O elemento norteador da epistemologia humeniana é a negacdo da capacidade de
estruturacdo prévia de algum conhecimento, isto €, o saber ndo pode ser de outra forma sendo
a efetivacdo de alguma experiéncia. Sendo assim, para Hume, a razdo ndo possui no¢des
bésicas suficientes para a producgdo e sustentacdo de seu proprio conhecimento. Dessa forma,
Hume busca através das percep¢fes da mente fundamentar as impressdes, assim como suas
ideias que podem ser determinadas como simples e compostas. O primeiro tipo de percepgéo é
passivel de um conhecimento corriqueiro que podemos obter através do dia-a-dia. Exemplo:
uma chama que arde no corpo. Esse tipo de conhecimento é tdo simples que através do
recurso da sensibilidade conseguimos sentir o calor de alguma coisa. Por outro lado, o
conhecimento composto determina uma juncdo na qual o recurso intelectual necessita
participar temos, por exemplo: a figura de um cavalo alado ou uma montanha de ouro. No
primeiro exemplo, preciso conhecer um cavalo, em outro momento algum tipo de asa, pois o
agrupamento desses dois conhecimentos empiricos soma-se uma unidade. Da mesma forma

ocorre na montanha de ouro (montanha + ouro = montanha de ouro).

As percepcbes da mente humana se reduzem a dois géneros distintos, que
chamarei de IMPRESSOES e IDEIAS. A diferenca entre estas consiste nos
graus de forca e vividez com que atingem a mente e penetram em nosso
pensamento ou consciéncia. As percepg¢des que entrem com mais forca séo
chamadas de impressdes; sob esse termo incluo todas as nossas sensagdes,
paixdes e emocdes, em sua primeira aparicdo a alma. Denomino ideias as
palidas imagens dessas impressdes no pensamento e no raciocinio, como,
por exemplo, todas as percepgdes despertadas pelo presente discurso,
excetuando-se igualmente o desprazer ou o desprazer imediato que esse
mesmo discurso possa vir a ocasionar. (HUME, 2000, p.25 [grifo do
autor])

Por meio desse sistema filosofico, Hume constroi seu ponto de partida para o
empirismo, sendo ele um critico da filosofia cartesiana. S&o divididas em duas classes:
Impressbes e Ideias. A primeira é proveniente da alma, ela é mais completa, uma vez que o
grau de intensidade e vividez constituem-se intenso a consciéncia. Por outro lado, as ideias
sdo imagens que podem ocasionar um conhecimento falho no processo de conhecimento do
sujeito. Podemos perceber na formacéo da estrutura mental do ser humano que as impressoes
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séo: sensoriais, emocionais, e volitivas. A faculdade cognitiva mais importante para Hume
torna-se a imaginacdo. Isso porque ela vai ser a responsavel para a associacdo das ideias
simples para complexas. “Esse principio de unido entre as ideias ndo deve ser considerado
uma conexao inseparavel - pois isso ja foi excluido da imaginacdo —; tampouco devemos
concluir que, sem ele a mente ndo poderia juntar duas ideias.” (HUME, 2000, p. 34)

Assim, é necessario o auxilio da mente a sensacdo na producdo do conhecimento. Existe
também a questdo da causalidade na filosofia humeniana, que se opdem diretamente ao
habito. Uma vez que, o conceito de causalidade esta diretamente ligado ao efeito, isto é, se
demostra como ligacdo logica, assim como uma conjun¢do fiel que promove uma terceira
reacdo intrinseca partindo consequentemente da causa. Segundo Hume, o principio mais
importante da natureza humana é o habito. Pois enquanto fator psicolégico, podemos garantir
que 0s eventos, nos quais ndo temos certeza empirica possam vir a acontecer.

Através do empirismo e do racionalismo percebemos suas incongruéncias em relacao
a acessibilidade do conhecimento das coisas. Em poucas palavras, para Descartes, o sujeito é
que percebe o objeto, e este por meio de ideias inatas oriundas de um Deus veraz, e
perfeitamente bom orienta 0 homem para o acesso verdadeiro do mundo. Por outro lado, o
elemento norteador para Hume, por sua vez, encontra-se no conhecimento sensivel. 1sso
porque, para ele a mente humana é uma folha de papel em branco, somente com a experiéncia
sensorial podemos ter acesso ao conhecimento das coisas. Porém, a imaginacdo na filosofia
humeniana se torna de extrema importancia, cujo seu papel estd na associacdo de ideias
simples formando ideias complexas. Os efeitos do habito no &mbito epistemoldgico, sendo
essa, uma capacidade psicol6gica que promove seguranga ao crermos que o sol nascera todos
os dias. Essas duas correntes filoséficas contribuiram bastante para o enriquecimento dos
conhecimentos filoséficos. Assim como, proporcionaram, sobretudo, uma boa perspectiva
para 0 acesso do conhecimento do mundo exterior ao sujeito.

Em sintese, as consideracdes sobre o verdadeiro modo de chegar ao conhecimento
ndo pode ser comparado, uma vez que sdo perspectivas que divergem sobre 0 mesmo tema,
bem como pensamentos que tem pontos de partida opostos. O racionalismo cabe uma
estrutura estabelecida. O empirismo de forma cética, afirma que 0 sujeito tem acesso ao
conhecimento por meio da experiéncia sensivel.

Nessa imparcialidade, a filosofia transcendental kantiana se torna um divisor de
aguas no ocidente. Surge uma revolucdo no modo de pensar, fundamentando-o criticismo,
cuja maior intencdo é estabelecer um ponto de partida seguro no processo do conhecimento.

Nesse aspecto, conseguimos destacar a elaboragdo do conceito de sujeito transcendental
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kantiano. Em termos mais especificos, esse tipo de doutrina tdo-somente ocupa-se em ndo se
preocupar com 0s objetos, mas com a descoberta das faculdades do conhecimento. Assim
sendo, a filosofia explicitada por Kant é considerada uma ruptura com as tradicoes filoséficas
anteriores, pois, segundo ele, agora 0s conceitos apropriam-se da consciéncia por meio das
categorias de nossa razéo.

Dessa maneira, a obra Critica da Razdo Pura de 1781/87, tem como principal objetivo
fundamentar em bases solidas o verdadeiro conhecimento das coisas. Em outros termos, para
0 sistema kantiano, essa critica representa um julgamento sobre 0 mundo das aparéncias e das
posi¢cBes tomadas em sua época, como o dogmatismo e o ceticismo. Por uma critica
obtivemos uma nao-critica de livros ou sistemas, mas da faculdade da razdo em geral, com
respeito a todas as faculdades do conhecimento que se pode aspirar; portanto, a solucéo do
problema da possibilidade ou impossibilidade de uma metafisica em geral e a determinacéo
das suas fontes, bem como da extensdo e limites; tudo isso, contudo, a partir de principios.
(KANT, 2010)

Ademais, a realidade no ambito metafisico ndo era possivel de ser analisada
racionalmente, pois a verdade transcendente ndo corrobora amilde com 0S aspectos c0es0s
que o sujeito cognoscente fundamenta no aspecto epistemologico. Em outras palavras, a
verdade de experiéncias metafisicas ndo merecem critérios coerentes de acesso a realidade,

pois, segundo as teses kantianas ndo conhecemos a verdade pura no &mbito ldgico-racional.

Nunca posso, portanto, hem sequer para 0 uso pratico necessario da minha
razéo, admitir/ Deus, liberdade e imoralidade, sem ao mesmo tempo recusar
a razdo especulativa a sua pretensdo injusta a intuigdes transcendentes,
porguanto, para as alcancar, teria necessariamente de se servir de principios
que, reportando-se de facto apenas aos objetos de experiéncia, o0
converteriam realmente em fendmeno, desta sorte impossibilitando toda a
extensdo prética da razdo pura. (KANT, 2010, p. 27 [grifo do autor])

A realidade na Otica pragmatica é submetida aos critérios intuitivos, isso porque
primordialmente o sujeito transcendental kantiano é afetado de maneira abrupta na
compreensdo epistemoldgica do conhecer. Podemos perceber que a impossibilidade de
abranger praticamente os fenbmenos metafisicos € uma questdo que se encontra em aberto na
perspectiva filoséfica de seus sucessores. Desse modo, sabemos que 0 movimento poés-
kantiano ¢é deliberadamente realizado para tentar abarcar com ideias plausiveis 0 acesso as
outras realidades do campo supramundano, mais especificamente a compreensdo de Deus,

liberdade e imortalidade.
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Desse modo, aqui nesse ponto investigamos as condicOes que possibilitaram
Schopenhauer de acessar a filosofia ocidental, sobretudo Platdo e Kant, cujo préprio filésofo
de Danzig afirma em suas obras como sendo condi¢cdo fundamental para uma propedéutica
mais completa da realidade filos6fica explicitada por ele na obra [O] Mundo. Todavia,
sabemos que os problemas metafisicos e gnosioldgicos surgem desde o mundo grego e
apresentam-se na modernidade como indagag0es fundamentais. Schopenhauer estabelece suas
consideracdes acerca desses problemas que veremos nos capitulos posteriores, mas nao
somente 0 modo de filosofia ocidental é necessario para a edificacdo do sistema
schopenhaueriano. Para tanto, 0 modo de pensar oriental foi uma grande mola propulsora nas
pesquisas do filésofo alemdo no qual proporcionaram uma pluralidade de envergaduras

conceituais que iremos aprofundar nos capitulos subsequentes.

1.4 Acesso ao conhecimento oriental

O pensamento oriental estava despertando grande interesse na Europa. Grande parte
dos intelectuais no periodo moderno se deslumbrou ao perceber uma nova perspectiva de
compreensdo da realidade fundamentada nos saberes do oriente. O orientalismo era o centro
das atencdes naquela época, pois a tradigdo oriental era discutida em diversos espacos. “A
cultura oriental se difunde na Europa a partir da metade de 1700 com as publicacdes dos
textos sobre a cultura indiana e chinesa.” (SOLARI, 2001, p. 01 [traducdo nossa])

Podemos afirmar que neste presente capitulo queremos analisaremos a ascensdo
filoséfica que Schopenhauer cronologicamente percorreu. Nesse sentido, iremos fundamentar
o inicio da influéncia, bem como os escritos preliminares que o filésofo de Danzig acessou.
Isso porque, sabemos que a tese de doutoramento de Schopenhauer ndo apresenta afirmacoes
evidentes sobre o pensamento oriental, porém apos alguns anos sua obra maxima [O] Mundo
é profundamente composta de afirmacBes e apontamentos referentes a filosofia oriental.
Queremos entender se a doutrina de Schopenhauer é uma edificacdo influenciada dos textos
orientais ou apenas torna-se uma demasiada convergéncia com 0s escritos antigos,
especificamente dos Upanishads. Desse modo, iremos investigar que tipo de Oriente
Schopenhauer cria no universo filosofico de sua época. Porque a necessidade de adentrar
nesse assunto, e quais os textos e figuras intelectuais que proporcionaram essa estruturacdo
intelectual.

Primordialmente, a relagdo com o pensamento oriental surge por intermédio de
Friedrich Majer (1772-1818), um respeitado orientalista que apresenta a realidade do oriente

em diversas palestras e cursos de extensdo. O filosofo da Universidade de Gotinga, Gottlob
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Ernest Schulze (1761-1833), por meio de uma aula de psicologia no inverno de 1810-11
introduz o tema do comportamento dos moradores das llhas dos Mares do Sul que através de
dietas como praticas diarias no lugar de clima hostil e alimentacdo escarca o filésofo de

Danzig langa a primeira pergunta que temos registro sobre os “que sdo 0s hindus.”

Schopenhauer inaugurou sua relacdo com o Oriente de modo escasso e
enigmatico, pois a questdo proferida ndo é nada mais do que uma evidéncia
historica sem maiores consequéncias. Com essa pergunta, ndo se sabe o que
ele havia lido até 0 momento sobre a India, também se desconhece qual seria
a suposta relacdo entre a dieta dos povos das ilhas distantes do Sul com os
povos hindus. Pergunta-se: o que Schopenhauer sabia sobre os costumes
alimentares hindus? Qual é a relacdo entre a dieta hindu e a ética? Longe das
possiveis especulagdes infundadas que essas questdes proporcionam, afirma-
se apenas que essa é uma evidéncia histérica sobre a primeira mencao que
Schopenhauer faz sobre o Oriente. Nada mais e nada menos do que uma
pergunta. Pode-se dizer que essa ndo € uma citacdo tdo fundamental, de
cunho filoséfico ou religioso, mas apenas uma citacdo que se torna
importante por ser o marco inicial da relagdo entre Schopenhauer e o
Oriente. (MESQUITA, 2007, p.21)

Podemos afirmar que o interesse de Schopenhauer sobre a perspectiva oriental surge
a partir dessa indagacdo? N&o podemos afirmar que esse seja 0 primeiro contato com a ética
oriental, uma vez que ndo sabemos se o jovem filosofo de Danzig apresentava leituras
anteriores a aula do professor Schulze. De fato, a realidade mistica e religiosa pode ser
apresentada como fator incondicional para o aprofundamento de Schopenhauer ao
pensamento oriental.
O professor Arnold Heeren (1760-1842), era uma autoridade em estudos sobre o
oriente. No verdo de 1811 ele ministra uma disciplina chamada: estudos etnograficos sobre a
india, no qual suas pesquisas envolviam a relagéo étnica entre os povos do extremo oriente.
Schopenhauer com 23 anos frequenta essa disciplina estabelecendo de fato concreto o acesso
aos textos literarios e filosoficos sobre os variados temas da Asia, assim como dos mais
impactantes assuntos que envolvem a cultura, ética e religido daquela parte do mundo. “Essas
anotacdes representam tudo o que Schopenhauer escreveu no curso do Prof. Heeren. Esse
material se constitui como uma evidéncia historica e &, principalmente, a visdo particular de
um professor orientalista.” (MESQUITA, 2007, p. 22) Também sabemos que o texto
dissertativo de Sir Willian Jones estd presente no primeiro volume dos Asiatic Researches
(1801), cujos ensinamentos do curso foram, sobretudo, baseados nessa relevante pesquisa. O
que conseguimos afirmar é que Schopenhauer somente teve acesso ao periddico em idade
madura, ou seja, em 1811. Mesmo assim, as contribui¢cdes oferecidas pelo professor Heeren
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foram de suma importancia no desenvolvimento do oriente schopenhaueriano, isso porque
diretamente forneceu uma explicacdo introdutdria no curso para os aspectos da “raca humana”
[nomenclatura da época] naquela regido. Sabemos que mesmo com as criticas proferidas pela
grande parte intelectual do ocidente rejeitando uma filosofia oriental Arthur Schopenhauer
aprofundou os temas e a pesquisa sobre o ocidente. Segundo Redyson, em sua obra

Schopenhauer e o Budismo:

Enquanto grande parte do ocidente rejeitava a ideia de uma filosofia oriental
e até mesmo desenvolvia uma critica sem conhecer seus fundamentos, o
filésofo ocidental Arthur Schopenhauer (1788-1860) descobriu a
importancia dos estudos orientais e deles fez uso na extensdo de sua obra
genuinamente filosofica. Vejamos como Schopenhauer se aproxima do
oriente e o interpreta, como, com tantas traducGes equivocadas dos textos
orientais, conseguiu ter uma ampla visdo do pensamento oriental.
(REDYSON, 2012, p.58)

A doutrina filosofica proposta por Schopenhauer é uma forma de compreensdo da
duplicidade de perspectivas que a realidade e a esséncia das coisas podem oferecer. Em
termos concretos, 0 conhecimento oriental pode ter contribuido de maneira sui generis na
fundamentacdo de sua obra maxima, porém ndo sabemos ao certo se isto foi concluida. A
principio, o que podemos afirmar é que o acesso as aulas expositivas ainda na graduagao em
Filosofia foram inexoravelmente relevantes para o inicio do processo de conhecimento do
oriente. Assim procedendo, a realidade das anotagbes juntamente com as pesquisas,
periddicos e obras particulares edificaram o oriente de Schopenhauer. O curso do professor
Heerer posiciona Schopenhauer para a génese de seu pensamento que, aparentemente nédo

apresenta indicios intensos na tese de doutoramento.

Esse curso etnografico foi o responsavel pelo conhecimento oriental obtido
por Schopenhauer até 1813. Ele foi de suma importancia para despertar o
interesse do filésofo de Danzig para as questdes das religibes e das
“filosofias” asiaticas. Talvez sem as indicacbes do Prof. Heerer,
Schopenhauer ndo tivesse se apropriado de alguns conceitos que foram
importantes na constituicdo de seu pensar. Por isso, ressalta-se a importancia
dessa fonte historica que apresenta o que Schopenhauer conhecia sobre o
Oriente até o ano da publicacdo de sua dissertacdo de doutorado Sobre a
Quédrupla Raiz do Principio de Razdo Suficiente (1813). (MESQUITA,
2007, p. 26 [grifo do autor])

Outras ocasides mostram que a vida do filésofo de Danzig estava oscilando o
péndulo para as questdes orientais, como por exemplo; a visita entre 1813-14 a residéncia de

Goethe, cuja na mesma ocasido frequentava o editor dos Asiatisches Magazin de 1802 e 1811.
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“Em 1813, conheci Goethe em Weimar e o orientalista Friedrich Mejer que me introduziu,
sem solicitagdo, na antiguidade indiana, e este teve uma influéncia sobre mim”.
(SCHOPENHAUER apud REDYSON, 2012, p. 65-6) As semelhancas ndo cessam por aqui,
na cidade de Desden, Karl Christian Friedrich Krause (1781-1832) comeca a estudar a cultura
oriental, bem como 0s textos e a gramatica sanscrita. “Schopenhauer recebeu numerosos
conselhos deste vizinho especializado no estudo da india, leu emprestado livros de sua
biblioteca e chegou mesmo a desenvolver um certo grau de sociabilidade com ele.”
(SAFRANSKI apud REDYSON, 2012, p. 66) Dessa forma, a filosofia schopenhaueriana
adquiri uma incondicionalidade preponderante ao logo de sua formagdo académica, isso
porque as tradugdes para o alem&o eram questionadas pelo filésofo de Danzig, pois segundo
ele, eram mal fundamentadas com diversos erros de traducdo. Schopenhauer escolhe os textos
do latim, os dois volumes dos Oupnek’hat realizados por Abraham Hyancithe Anquetil-
Duperron, em 1801-02, traduzidos a partir de uma versdo do persa, do sultdo Mohammed
Dara Shikoh, de 1656. O interesse de Schopenhauer pelo pensamento do indiano se multiplica
rapidamente com o passar dos anos. E perceptivel a visualizacdo dos conceitos oriundos da

literatura indiana.

[...] por volta de 1813-1814 Schopenhauer teria investigado, sobretudo, o
pensamento hindu (sé teria se aprofundado no pensamento budista a partir de
1818). No primeiro volume de O Mundo havia oito referéncias ao
pensamento budista (dentre as quais cinco foram adicionadas em versfes
tardias daquele volume - 1844 e 1859) e cinquenta ao pensamento hindu (das
quais sete foram adicionadas depois). J& no segundo volume (publicado em
1844) haveria ao menos trinta referéncias ao budismo e quarenta e cinco ao
hinduismo. Isso demonstra o crescente interesse pelas doutrinas budistas a
partir de 1818 e o consistente conhecimento do pensamento hindu a partir de
1813 até sua morte em 1860. (FARIAS, 2010, p.76)

Os conceitos que conseguimos perceber no [O] Mundo poderdo ser reflexos das
leituras orientais obtidas na juventude do filésofo alemdo? Alguns comentadores afirmam que
é apenas uma confirmacdo de sua doutrina. Por outro lado, existem pesquisadores que
discutem essa questdo como sendo um fator mistico que originalmente influenciou a producéo
de sua obra capital apenas na maturidade, como o caso de Moira Nicholls, que defende a tese
de Schopenhauer apds concluir seu doutorado descobre em 1813 os textos indianos. A relacdo
com o pensamento budico é bastante concreta. Isso ocorre depois do curso que o professor

Heeren profere em 1811. Podemos afirmar que a filosofia proposta por Schopenhauer,
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ademais é uma forma de associacao das reflexdes budistas proposta pelos ensinamentos de

Sidharta Gautama.

Schopenhauer também estd muito proximo do budismo, mantendo um
didlogo de intima semelhanca na ética e na metafisica. A dor que nasce da
miséria inerente a vida estd sempre presente no cotidiano que sinaliza para
Schopenhauer como a maior de todas as expressdes do seu pensar, exemplo
disso teriamos o significado metafisico de dores do mundo ao qual se alude
Schopenhauer. O budismo da uma grande énfase ao sofrimento e ao apelo &
libertacdo deste estagio. Segundo o budismo: “O nascimento ¢ doloroso; a
velhice é dolorosa; a morte é dolorosa; a tristeza, a lamentacdo, a dor, 0
desgosto e o0 desespero sdo dolorosos também; a associacdo com o0
desagradavel é dolorosa... 0s cinco agregados da personalidade do apego sdo
insatisfatorios e dolorosos”. Para o budismo o sofrimento (dukkha) é
sofrimento mental e fisico, ele refere-se a natureza insatisfatoria e a
insegurancga geral de todos os fenémenos condicionados. Schopenhauer ir4
observar que no budismo o conceito de sofrer e de dor é relativo aos
acontecimentos da vida de cada um, é inerente a toda paixdo pelo mundo e
sua eternizacdo pelos sentidos. (REDYSON, 2010, p 11)

O sofrimento é a esséncia da existéncia para Schopenhauer. Da mesma maneira que
o sofrimento € a primeira realidade nas quatro nobres verdades, o elemento que proporciona a
dor € 0 mais importante de ser constatado para uma efetiva mudanca de estado de vida. A
primeira nobre verdade é que existe o sofrimento (dukkha). Em termos mais especificos,
podemos afirmar que no budismo, o primeiro fator que deve ser considerado é que o mundo é
sofrimento. Para que isso possa ser revertido, devemos perpetrar outro caminho, isto €, buscar
as nobres verdades que auxiliam o homem a préatica de outras atividades que nao prejudiquem
a si mesmo, e ao outro. Segundo o pensamento de Dalai Lama (2010, p.37 apud REDYSON,
2012, p. 107) “A primeira nobre verdade ¢ a verdade do sofrimento, o fato de que nossa
felicidade esta constantemente acabando. Tudo que nds temos esta sujeito a impermanéncia.
Nada dentro do que comumente acreditamos ser real é permanente.” Todas as coisas que
temos apego, ira e ignorancia geram algum tipo de sofrimento.

A proposta que [O] Mundo apresenta aos seus leitores é que a realidade nédo é
somente aquela apresentada pelo sujeito cognoscente, ndo obstante essa realidade € fruto
apenas de uma representacdo superficial da configuracdo de nossas faculdades do
conhecimento. Assim procedendo, a doutrina da Vontade nos potencializa a descobrir a
realidade implicita no mundo que existe de forma hostil ante a realidade do homem que sofre
a todo instante.
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Nomeamos SOFRIMENTO a sua travagdo [da Vontade] por um obstaculo,
posto entre ela e seu fim passageiro; ao contrdrio, nomeamos
SATISFA(;AO, bem-estar, felicidade, o alcangcamento do fim. [...] queremos
considerar na EXISTENCIA HUMANA o destino secreto e essencial da
Vontade. Todos irdo facilmente reencontrar O MESMO na vida dos animais,
apenas expresso em variados graus mais baixos e mais fracos; e assim nos
convence suficientemente de como, em esséncia, incluindo-se também o
mundo animal que padece, TODA VIDA E SOFRIMENTO.
(SCHOPENHAUER, 2005, § 56, p. 399-400 [grifo do autor])

Dessa forma, o sofrimento esta intrinseco a existéncia do ser que vive. Em poucas
palavras, podemos determinar o sofrimento como uma condic¢do essencial da realidade dos
seres vivos, a unica diferenca € que a intensidade do sofrer pode variar conforme a vida dos
animais. A realidade no budismo ndo é distinta, pois 0 caminho para a tentativa de eliminacao
do sofrimento é apresentado de maneira sébia. “Schopenhauer invoca em sua adolescéncia em
suas linha de caderno “Quando tinha dezessete anos antes de me aplicar aos estudos percebi
uma calamidade na vida assim como o Buda”” (ARAMAYO, 2001, p. 36 [nossa traduc¢éo])

O filésofo de Danzig estava preocupado na aproximagdo com o pensamento oriental.
Pois através dessas obras ele construia argumentos plausiveis sobre variados temas das obras
criticas ao cristianismo, o0 judaismo e o islamismo. Sobre o hinduismo e o budismo terce
comentarios favoraveis e tenta alcancar o nucleo com certa devo¢do. Como podemos afirmar
que Schopenhauer aceitava a realidade implicita no budismo sem que ele nédo teve diante de si
determinado integrante de alguma tradicdo budista para afirmar a exceléncia da verdade
badica? O que sabemos é que Schopenhauer estabelece esses conhecimentos; a principio, pelo
viés da predisposicdo, ou seja, pelo préprio interesse pessoal. Para Giuseppe de Lorenzo, a
filosofia de Schopenhauer sofreu uma influéncia direta dos conceitos budistas em seu
pensamento, isso porque existe uma grande semelhanca com as ideias do Buda. Abelsen
insiste que a doutrina do budismo influenciou Schopenhauer na juventude e em grande parte
de seu pensamento estava norteado pela doutrina de Buda. (REDYSON, 2012)

Dessa maneira, as evidéncias apontam para o aprofundamento de Schopenhauer as
tradicdes budistas em sua época. Essa influéncia é percebida em diversos momentos historicos
e filosoficos, bem como no decorrer da formacdo académica. A relacdo com o budismo é
compreendida, sobretudo depois do acesso aos Asiatick Reseasches e Asiatik Magaine logo
apos a defesa da tese Doutoramento em 1813.

Em contraposicédo as informacdes convictas ao acesso de Schopenhauer ao oriente, a
filosofia proposta por Hegel, seu contemporaneo, € subversivamente reversa aos movimentos

e pesquisas orientalistas na Europa moderna. Isso porque, segundo Hegel, tudo que for do
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oriente deve ser excluido da filosofia. Qual o motivo dessa fundamentacdo contra o oriente?
Sabemos que a relacdo entre a filosofia hegeliana e o cristianismo é avassaladora, porém a
negacdo de uma existéncia de reflexdo oriunda do mundo indiano era totalmente negativa aos
olhos da filosofia proposta por Hegel. “[...] ¢ um pensamento totalmente geral, abstrato, que
como tal ndo faz parte verdadeiramente da historia da filosofia. [...] O pensamento |4 mostra-
se completamente abstrato, substancial sem progresso, sem evolugdo [...]”. (HEGEL apud
MARTINS, 2005, p. 213) Isso ocorre devido o centro da filosofia hegeliana ser baseada na
perspectiva historicista, ou seja, a busca pelo Espirito Absoluto como uma evolugdo continua,
que, por sua vez, perpetua e compatibiliza a doutrina metafisica em harmonia. Sendo o
pensamento oriental mais antigo e arcaico, o desenvolvimento do pensamento indiano
necessariamente devia ultrapassar os gregos e, portanto, perder seu alicerce de fundamentacéo
do saber ocidental, juntamente com toda a historicidade tradicional do mundo classico.
“Hegel parece ter lido certo niimero de descri¢des sobre a India para de 14 selecionar os fatos
mais negativos e chocantes, e apresenta-los como tipicos e representativos do povo e da
cultura da India” (MARTINS, 2005, p. 240)

A negacdo da cultura oriental € uma conviccdo apresentada por Hegel em suas teses.
Para o filosofo de Stuttgard, o oriente ainda ndo conheceu um Deus, pois a relagdo com as
multiplas divindades existentes é de carater profano. Segundo ele, a profanagdo dos deuses era
constantemente estabelecida, assim, o desgaste ante as divindades ainda ndo tinha
completamente sido conscientizada pela subjetividade. Em contrapartida, a religido cristd era
0 mais sofisticado grupo de acesso a realidade divina.

Hegel apresenta essa proposta entre uma analise histérica em torno das religides,
sobretudo orientais. Podé-lo-iamos afirmar que a as religides que compdem o oriente sdo
baseadas na moralidade exterior, uma vez que ndo teriam atingido o aspecto da verdade
divina. 1sso porque, 0 espirito ndo se encontra de maneira elevada, passando assim a ser
apenas espiritualidade natural. Em termos mais especificos, podemos apontar que Deus ainda
ndo foi conhecido como uma fundamentacdo universalmente compativel, a saber: o Deus
cristao.

A filosofia da histdria do oriente é caracterizada como uma forma de conhecimento
enciclopédico sobre diversas regides que atingiram uma determinada formacdo cultural
através de crencas e costumes. Podemos apresentar as religides do hinduismo e budismo entre
outros que foram descritos por Hegel como uma populagdo que ainda ndo conhece o Espirito
Absoluto a ndo ser o cristianismo. Na india, o sistema hegeliano conduz a critica ao universo

religioso sobre uma visdo deturpada da realidade existente naquela regido. “Todas as
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manifestacdes de um povo [indiano], em uma época, estdo organicamente ligadas e exprimem
0 estagio atingindo o Espirito naquela situagdo.” (TINOCO, 2005, p. 209) No caso da
religiosidade grega pode-se afirmar que é superior, segundo o filésofo de Stuttgart, a religidao
indiana. Para Hegel, no budismo (2008, p.146) “O absoluto é o Espirito. Porém a
compreensdo [0 budismo] dele depende essencialmente da forma determinada na qual ele é
concebido.” Percebemos que as religides orientais ndo se conciliam com o cristianismo, pois a
realidade cristd compde-se de elementos reveladores, causando assim uma descredibilidade
das religides “inferiores.” O Deus do cristianismo, por sua vez, estabelece critérios de
subjetividade infinita como a propria liberdade. “No Cristianismo, Deus se manifesta como
espirito, ou seja, como subjetividade infinita e, portanto, como liberdade, pois liberdade é o
movimento de autopossuir-se.” (OLIVEIRA, 2013, p. 287-288) Por conseguinte, Deus é a
propria liberdade subjetiva que se apresenta na forma do Espirito Absoluto. Ou seja, nada
possui maior grandiosidade sendo o Deus que apresenta o mistério revelado para os seus
filhos, isto é, a verdade. Esse tipo de afirmacdo somente poderd ser encontrado no
cristianismo.

Portanto, constatamos algumas evidéncias que corroboram de maneira concreta do
acesso de Schopenhauer ao pensamento oriental, diferentemente da filosofia hegeliana. Nesse
trabalho apresentamos algumas consideracdes de relevantes pesquisadores no tema. De nossa
parte, analisamos amplamente as consideragdes filosoficas e histdricas que proporcionaram
uma introducdo a filosofia schopenhaueriana, bem como a época no qual o filésofo estava
inserido, tanto quanto os reflexos com a filosofia hegeliana que estava no apice naquele
momento. Nessa primeira ocasido, nosso trabalho posicionou uma pluralidade de perspectivas
de compreensdo do contexto entre o oriente e 0 ocidente. Até aqui conseguimos resguardar
conceitos e estruturas filoséficas abstratas do sistema filos6fico de Schopenhauer, porém nao
poderemos mais avancar na pesquisa sem esses elementos fundamentais. Propusemos
estabelecer um didlogo comparativo hermenéutico entre obras fundamentais sobre o avanco

da india & Europa que surgira mais enraizado nos capitulos subsequentes.
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Capitulo Il - REPRESENTACAO E VONTADE

2.1 Estrutura do conceito de representagao

Nesse respectivo capitulo atentaremos a explicitar o fundamento do conceito de
representacdo via a pluralidade de amplos sentidos que a historia da filosofia mostrou sob
uma perspectiva plenamente racional e estruturada nas bases do conhecimento abstrato.™
Sabemos que o termo representacdo ndo surge do nada, € uma palavra que possui uma
ascendéncia latina que significa repraesentare, ou seja, “tornar presente”. Desse modo, esse
recurso linguistico é utilizado sobre as mais variadas formas de compreensdo da realidade
filosofica. Assim, iremos proporcionar uma apreensdo mais concreta da filosofia proposta por
Schopenhauer, pois sua doutrina relaciona-se congruentemente com 0s aspectos apresentados
na representacdo, uma vez que o filésofo alemdo propde uma forma de entender a realidade
sob uma ¢tica inovadora.

O conceito de representacdo € perpetuado durante a historia da filosofia com
diferentes planos. Isso porque, o desenvolvimento da palavra “repraesentare” comega nos
séculos XI1I e XIV, quando se afirma que o papa e 0s cardeais representam a pessoa de Cristo
e dos apostolos. Outro exemplo € o dos juristas medievais que comegaram a usar o termo para

personificar a vida coletiva. Com isso, uma comunidade seria uma persona non vera sed

Representagdo (lat. Repraesentatio, in. Repyesentation; fr. Représentation; ai. Vorstellung; it.
Rappresentazione). Vocabulo de origem medieval que indica imagem (v.) ou idéia ([v.] no 2" sentido), ou ambas
as coisas. O uso desse termo foi sugerido aos escolasticos pelo conceito de conhecimento como "semelhanga™
cio objeto. "Representar algo" — dizia S. Toméas de A(juino — "significa conter a semelhanga da coisa" (De ver,
g. 7, a. 5). Mas foi principalmente no fim da escolastica que esse termo passou a ser mais usado, as vezes para
indicar o significado das palavras. (Cf., p. ex., GRAZIANO DI ASCOLl.I, Perihermenias, 2.) Ockham distinguia
trés significados fundamentais: "Representar tem varios sentidos. Em primeiro lugar, designa-se com este termo
aquilo por meio do qual se conhece algo; nesse sentido, 0 conhecimento € representativo, e representar significa
ser aquilo com que se conhece alguma coisa. Em segundo lugar, por representar entende- se conhecer alguma
coisa, ap0s cujo conhecimento conhece-se outra coisa; nesse sentido, a imagem representa aquilo de que €
imagem, no ato de lembrar. Em terceiro lugar, por representar entende-se causar o conhecimento do mesmo
modo como o objeto causa o conhecimento” (Qiiodl., 1V, g. 3). No primeiro caso, a R. € a ideia no sentido mais
geral; no segundo, é a imagem; no terceiro, € o0 proprio objeto. Esses sdo, na realidade, todos os possiveis
significados do termo, que voltou a ter importancia com a nocao cartesiana de ideia como "quadro™ ou "imagem"
da coisa (Aiéd., I11) e foi difundido sobretudo por Leibniz, para quem a ménada era uma R. do universo (Monad.,
§ 60). Inspirado nessa doutrina, Wolff introduziu o termo Vorstellung, para indicar a ideia cartesiana, no uso
filosofico da lingua alema (Verniinftige Gedanken von Gott, der Welt und der Seele des Menschen, 1719, I, 8§
220, 232, etc). Deve-se a Wolff a difusdo do uso desse termo nas outras linguas européias. Kant estabeleceu seu
significado generalissimo, considerando-0 género de todos os atos ou manifestacbes cognitivas,
independentemente de sua natureza de quadro ou semelhanca (Crit. R. Pura, Dialética, livro I, seg. 1), e foi desse
modo que o termo passou a ser usado em filosofia. Hamilton defendia o uso dessa palavra também em inglés
(Lectures on Logic, 2- ed., 1966, I, p. 126). Mas neste sentido, os problemas inerentes a R. sdo 0s mesmos que
inerem ao conhecimento em geral (v. CONHECIMENTO) e a realidade que constitui o termo objetivo do
conhecimento (v. REALIDADE), OU, em outra direcdo, os concernentes & relacdo entre as palavras e os objetos
significados (quanto a isso. v. SIGNO; SIGNIFICADO) . Cf. ABBAGNAMO, N. Dicionario de Filosofia.
Tradugdo de Alfredo Bosi. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007, p. 853-4 [Sic]
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repraesentata. A partir deste momento, o termo representacdo, passa a significar também
“retratar”, “figurar” ou “delinear”. O termo passa a ser aplicado a objetos inanimados que
“ocupam o lugar de” ou correspondem a “algo ou alguém”. Além disso, significa “produzir
uma pega”. Na teoria politica, o conceito de representacdo é encontrado pela primeira vez em
1651, em O Leviatd de Thomas Hobbes. Em meados do século XVIII, um escritor
familiarizado com o direito romano e com o pensamento eclesiastico alegdrico podia
argumentar que o magistrado representa a imagem de todo o Estado. A representacdo de tipo
alegérico ou imagético, que é oriunda de metaforas cristds, é aplicada a um magistrado
secular. O advento da palavra “represent” no Oxford English Dictionary ocorre possivelmente
no final do século XIV. A partir dai, a palavra “repraesentare” passa a ser utilizada cada vez
mais de acordo com os desenvolvimentos de ideias representativas na teoria politica e o
desenvolvimento das instituicdes. (SANTOS, 2011).

Porém, no campo da filosofia nosso interesse é perceber a génese da fundamentagéo
deste conceito que possui uma particularidade referencial a doutrina filoséfica de Arthur
Schopenhauer. Sendo assim, podemos explicitar esse ponto arquimediano no periodo
escolastico, especificamente com Tomas de Aquino (1225-1274), cuja forma representativa
era conter a semelhanca das coisas. Em certo modo, reconfigurando os argumentos no ambito
religioso, o filésofo siciliano apresenta 0 homem como reflexo das agdes divinas. Em outras
palavras, para Tomas de Aquino, a figura representativa de Deus seria 0 homem, pois a
estrutura humana era imagem e semelhanca divina. “Portanto, dentre todas as criaturas a mais
sublimes [homens] sdo chamadas, por participacdo, deuses. Por outro lado, muito menos as
outras criaturas podem ser chamadas de semelhantes a Deus.” (AQUINO, 2001, p.125 [grifo
nosso] [traducdo nossa]) Nesse aspecto, conseguimos observar que os critérios de
compreensdo da realidade por meio da perspectiva racional utilizando-se o referencial
retratado mostra a importancia do conceito de representacdo como forma de comparacédo
subjetiva com Deus. Em outros termos, a filosofia avanca significativamente na relacdo do
sujeito conhecedor de uma unidade onipotente como reflexo para a existéncia sua esséncia.
Portanto, para Tomas de Aquino, a representacdo de Deus como sendo perfeito mostra que
nenhuma criatura pode ser comparada com Deus.

Dessa maneira, a unidade de representacao € utilizada com frequéncia com o passar
do tempo através de obras e estruturas literarias que corroboram com o desenvolvimento
conceitual desse termo. Ainda no periodo escolastico, para o filosofo inglés Guilherme
Ockham (1288-1347), o conceito de representacdo possui uma tripartite compreensdo que

podemos resumir como forma de que todo conhecimento é representativo, pois somente
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conseguimos fixar algo a luz da racionalidade estabelecendo o puro conhecer das coisas. Por
isso que a imagem de alguma coisa necessariamente representa aquela coisa. Por fim, na
Gltima formacao logica gnosioldgica o filésofo da patristica mostra que a representacdo causa
0 conhecimento idéntico da mesma fonte representativa. “Abstrair, portanto, torna-se uma
operacgéo de destemporalizacdo, que ocorre quando o intelecto quebra a cadeia causal que une
um termo apreendido intuitivamente a sua causa.” (GUERIZOLI, 2011, p. 155) Assim, o
recurso intelectual é para Ockham uma fonte de conhecimento que pode ter duas perspectivas,
a saber: intuitiva e abstrata. A primeira forma € pautada na regularidade do acesso
epistemoldgico pelo viés da perceptividade, ou seja, pela intuicdo empirica. Por outro lado, a
forma epistemoldgica de saber é a abstrata que tem sua esséncia na realidade intrinseca no
intelecto. Portanto, o conhecimento intuitivo e o abstrativo ndo diferem pelo fato de que o
conhecimento abstrativo pode concernir indiferentemente a uma coisa existente ou néo
existente, presente ou ausente, ao passo que 0 conhecimento intuitivo diz respeito somente a
uma coisa realmente existente e presente. (SANTOS, 2004, p.102) Os reflexos das
representacfes estabelecem um critério de validade aos espelhos que sdo oriundos a
sensibilidade, pois 0 movimento intelectual que proporciona a lembranca das coisas pode ser
chamado de conhecimentos representativos por meio das abstracdes.

Ademais, conseguimos encontrar outra evolu¢cdo no modo de pensar o conceito de
representacdo, ndo obstante de seus antecessores a filosofia apresentada por René Descartes
gue mencionamos anteriormente por meio das estruturas epistemoldgicas do pensamento.
Segundo o filésofo francés, é necessario ter um ponto indubitavel que propicie uma certeza de
algo existente, ou seja, uma certeza absoluta que podemos afirmar como um ser que pensa.
Necessariamente essa estrutura de pensar existe para si e para 0 mundo exterior, isto é, as
figuras de pensamento que o sujeito subjetivamente consegue pensar €, de fato, uma realidade
solipsista no sentido de ser apenas no universo intelectivo do ser pensante. Para tanto, é
realizado exercicios reflexivos para o acimulo de certezas que outrora jamais foram motivos
falsos no critério real do conhecimento. Portanto, a ideia de alguma coisa € real na medida em
gue o sujeito do conhecimento consegue avaliar livre de pré-conceitos estabelecidos antes de
sua disposicdo cognitiva de maneira intelectiva. Em outros termos mais especificos —, 0
sujeito pensante é proporcionalmente relevante ante as formas de ideias que pode apresentar.
“Q sujeito tem uma funcio pelo menos ordenadora do conhecimento. E ele a sede da certeza
de todos os objetos. Subjetivismo néo significa, obviamente, que a mente de cada um detenha
0S critérios que orientardo o conhecimento.” (SILVA, 2004, p.08) Consequentemente, o

sujeito é 0 que possibilita 0 acesso ao mundo da representacdo. Mas onde fica este mundo?
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No sujeito que pensa. Isso ocorre devido ao subjetivismo cartesiano apresentar uma
fundamentacdo epistemoldgica baseada no sujeito. “O conhecimento ndo pode ser
imediatamente uma relacdo entre o sujeito e 0 mundo externo porque este deixou de
funcionar como principio de conhecimento.” (SILVA, 2004, p.09) Pois, através do
pensamento metodicamente conduzido por vias seguras e indubitaveis o sujeito do
conhecimento é precedente ao mundo exterior. Em termos mais concretos, 0 ser pensante é
auténomo na escolha dos métodos e das relagdes que propiciam o acesso do mundo exterior
ao sujeito.

N&o obstante, percebemos a hegemonia do sujeito que pensa. Essa relagdo com o
mundo exterior € basicamente submetida para a depuracdo e, consequentemente formatagédo
dos conteddos representativos da realidade uma vez vivida. Nesse sentido, a fonte
gnosiologica das imagens — isto é — representacdes, estdo na mente. Isso porque 0 recurso
imagético oriundo das experiéncias é abstraida pelo viés da cognicdo, que por sua vez,
remontam de forma cinematogréfica dos acontecimentos oriundos dos amitdes fatos da vida
do sujeito pensante. “[...] representacdo € todo e qualquer conteudo presente na mente. [...]
tudo aquilo que o espirito representa ja foi alguma vez objeto de percepcdo, pois nada poderia
estd presente na mente sem que tivesse estado antes nos sentidos.” (SILVA, 2004, p. 09
[passim]) Como Descartes seria um idealista afirmando que os critérios da representatividade
do subjetivismo partem de um ponto sensivel? A partir do dominio do idealismo a forma
intelectual torna-se um principio axiomatico. A realidade sensivel pode ser enganadora,
porém a intelectual ndo poderd ser questionada, uma vez que parte do puro sujeito do
conhecer. “Por isso dizemos que a filosofia cartesiana parte da representagdo enquanto puro
contetdo mental, e ndo tomada como reflexo de um mundo cuja realidade ndo se
questionaria.” (SILVA, 2004, p. 10) Para tanto, o filésofo francés estabelece uma metodologia
que propicia edificar as estruturas do conhecimento por meio de bases mais resistentes, nao
obstante diferentes dos seus antecessores. E necessario que a reformulagio do conhecimento
ocorra diante do complexo movimento entre sujeito-objeto, no qual o sujeito intelectual
prevalece e, assim consegue apreender in locu o objeto a ser representado.

Podemos afirmar que a filosofia de Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716) é
sucessora da evolucdo do conceito de representacdo na historia da filosofia. 1sso porque a

composic&o desse conceito [representagdo] é um reflexo da Ménada® como unidade simples

2% Mbnada (lat. Monas; in. Monad; fr. Monade-, ai. Monade, it. Monade). Por ter significado diferente de
Unidade (v.), esse termo designa uma unidade real inextensa, portanto espiritual. Giordano Bruno foi o primeiro
a empregar esse termo nesse sentido, concebendo a M. como 0 minimm, como unidade indivisivel que constitui o
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que é indissoluvel e insubstituivel. Em outras palavras, esse conceito é atribuido aos
elementos que se explicitam de acordo com a fragmentacdo de multiplas parcelas, mas a
unidade prevalece no seu todo. Basicamente conseguimos visualizar de maneira coerente uma
proporcdo, para o filésofo de Leipzig, em que a representacdo pode ser visualizada por meio
da moénada. A estrutura do universo leibniziano é composta por unidades infinitamente
perfeitas, cuja propria existéncia € enclausurada em si mesma. “Uma das nog¢des tencionadas a
partir da Monada é a de seu fechamento. Trancada em si, como uma caixa preta inviolavel,
que contém em seu interior todas as coordenadas do ser e da existéncia do ente [...]”
(BONNEAU, 2006, p.20) A Moénada é autbnoma ao ponto de esta inserida no mundo fisico e
ndo corromper a sua esséncia. Portanto, para Leibniz as existéncias de substancias espirituais
gue regem o universo podem conceituar-se como Monadas.

Ademais, a proporcionalidade desse aspecto apresentado pelo filésofo alemao pode
ser afirmado como uma pluralidade de unidades que formam o0s universos mdnadicos por
meio de estruturas verdadeiras e perfeitas, no qual, somente Deus pode cria-la ou anula-la.
Isso porque elas ndo possuem extensdo, sendo entidades mentais suscetiveis de percepgdes e
estados apetitivos, embora cada uma delas seja auto-suficiente e se desenvolva sem qualquer
relacdo com outras monadas. Sua auto-suficiéncia é frequentemente enfatizada na afirmacéo
de que as moénadas “ndo tém janelas”. Os fundamentos da doutrina encontram-Se na tese
segundo o qual as relacdes tém de ser explicadas em Ultima instancia pela natureza categorial,

ndo-relacional, das coisas. (BLACKBURN, 1997) Dessa forma, os sistemas harménicos

elemento de todas as coisas (De minimo, 1591; De Monade, 159 D. O termo foi retomado no mesmo sentido
pelos neoplatdnicos ingleses, especialmente por H. More, que elaborou o conceito das "M. fisicas", inextensas,
portanto espirituais, como componentes da natureza (Enchiridion Metaphysicum, 1679, 1, 9, 3). A partir cie
1696, Leibniz langou mdo desse termo para designar a substancia espiritual enquanto componente simples do
universo. Segundo Leibniz, a M. é um atomo espiritual, uma substancia desprovida de partes e de extensao,
portanto indivisivel. Como tal, ndo pode desagregar-se e é eterna; s Deus pode cria-la ou anula-la. Cada M. é
diferente das outras, pois ndo existem na natureza dois seres perfeitamente iguais (v. IDI-NTIDADK DOS
INDISCI-RKIVKIS). Toda M. constitui um ponto de vista sobre 0 mundo, sendo, portanto, lodo o mundo de
determinado ponto de vista (Monad., 1714, § 57). As atividades fundamentais da M. sdo a percepcdo e a
apeticdo, mas as M. tém infinitos graus de clareza e distin¢do-, as providas de memoria constituem as almas dos
animais, e as providas de razdo constituem os espiritos humanos. Mas a matéria também é constituida por M., ao
menos a matéria segunda, j& que a matéria primeira é a simples poténcia passiva ou forca inereial (Op., ecl.
Gerharclt, 111, pp. 260-61). A totalidade das M. é o universo. Deus é "a unidade primitiva ou substancia simples
origindria; todas as M., criadas ou derivadas, sdo suas producdes e nascem, por assim dizer, por fulguracéo
continua da divindade, de momento em momento" (Monada., § 47). As caracteristicas dessa doutrina de Leibniz
reaparecem sempre que os fildsofos recorrem ao conceito de M., e estdo substancialmente presentes nas
doutrinas metafisicas do espiritualismo contemporaneo. Atente-se para o sabor leibniziano do seguinte trecho de
Husserl: “A constitui¢do do mundo objetivo comporta essencialmente uma harmonia de M., mais precisamente
uma constituicdo harmoniosa particular em cada M. e, por conseguinte, uma génese que se realiza
harmoniosamente nas M. particulares” (Cart Med., § 49) (v. RSPIRITI ALISMU). Cf. ABBAGNAMO, N.
Dicionario de Filosofia. Tradugdo de Alfredo Bosi. S8o Paulo: Martins Fontes, 2007, p. 680-1 [Sic]
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proposto pelas estruturas espirituais fixas que se diferem de outrem se mostram como
fundamento sui generis para a elaboracdo do Repraesentatio Mundi leibnizeano.

Assim sucedendo, o propdsito de Cristian Wolff (1679-1754) de expandir o conceito
de representacdo foi de suma importancia na histéria da filosofia ocidental. Isso porque o
filésofo alem&o inspirado por Leibniz prop6s o termo Vorstellung para homogeneizar a ideia
proposta ainda por Descartes sobre o idealismo subjetivista. Assim sendo, Wolff mostrou que
a representacdo € uma unidade oriunda dos elementos racionais, bem como uma forma de
compreensdo da realidade pelo soslaio da ideia. Seu pensamento racionalista €é caracterizado
por tentar unir as premissas do racionalismo ontolégico juntamente com o empirismo de sua
gnosiologia. Dessa maneira, o filosofo alemdo consegue desenvolver seu préprio método
sintetizando os contetdos filoséficos da tradicdo escolastica associando-0s com métodos
provenientes da matematica. O recurso herdado por Leibniz, porém mais sofisticado € o
Principio da Razdo Suficiente?!, no qual todas as coisas existem por uma razao de existir. Em
outras palavras, podemos compreender que o pensamentos de Leibniz e Wolff se sustentam a
partir da seguinte afirmagdo: “Nihil est sine ratione cur potius sit quam non sit (Nada é sem
uma razao pela qual é)” (SCHOPENHAUER, apud SILVA, 2010, p. 19)

Durante a histéria da filosofia, o Principio da Razédo Suficiente fui explicitado com
bastante énfase por Leibniz no século XVII para consideraveis tentativas de resolugdo dos
problemas metafisicos e teoldgicos da época. Para ele, este principio surge como fundamento
de toda a esfera de fatos, ou seja, pdem-se como principio de agdes tanto fisicas como
espirituais. Segundo Ecole (1990, p. 146) “Os antecedentes da formulagdo do Principio da
Razdo Suficiente, que poderiamos reportar inclusive aos gregos. Mas observa que o proprio
Wolff de bom grado sublinhava ter sido Leibniz quem primeiramente falou abertamente dele”
Sendo assim, o principio se constitui a parti de que nada pode ser verdadeiro ou existente sem

gue haja uma razdo suficiente, que seja assim, ou de outra maneira. Dessa forma, o Principio

*! Principio da razdo suficiente: Principio habitualmente associado a Leibniz (para quem era fundamental),
embora esteja presente na fase inicial do pensamento medieval, sobretudo em Abelardo. E por vezes descrito
como principio segundo o qual nada pode ser como é sem que haja uma razdo para isso. No entanto, essa razao
que um ser onipotente e perfeito teria tido para atualizar uma possibilidade em vez de outra. A doutrina
relacional do espaco, de Leibniz é uma das consequéncias do principio, ja que se 0 espago fosse uma caixa
infinita ndo existiria qualquer razdo para que 0 mundo estivesse num ponto e ndo em outro, e Deus, ao coloca-lo
num certo ponto, violaria o principio. Em Abelardo, como em Leibniz, o principio acaba por reforcar o
reconhecimento de que o mundo atual é o melhor dos mundos possiveis, ja que qualquer outro mundo seria
inconsistente com o poder criador que atualiza possibilidades. Cf. BLACKBURN, S. Dicionario Oxford de
filosofia. Traducdo de Desidério Murcho... et al. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1997. p. 313. Principio da razdo
suficiente: Emprestado da tradicdo leibniziana, o principio da razdo suficiente toma, em Schopenhauer, um
significado e uma funcéo nova de inspiracdo kantiana. E a forma de que o objeto, de modo universal aparece
como fendmeno. (M, p. 38), o principio constitui que tudo é representacdo. Composto de trés instancias, o
tempo, 0 espaco e a causalidade, e a versdo unificada e simplificada do transcendentalismo kantiano. Cf.
ROGER, A. Le Vocabulaire de Schopenhauer. Paris: Ellipses, 1999. p. 42-43 [nossa traducéo].
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de Razdo Suficiente ante a historia da filosofia apresentou-se como ponto fundamental de
sustentacdo racionalista para o problema epistemoldgico. Tanto para Leibniz quanto para
Wolff, o Principio de Razdo Suficiente teve importancia fundamental em suas teorias, isso
porque ambos utilizavam o principio para sustentar suas discussfes voltadas para referidas
questdes tanto na ciéncia quanto na teologia. (SILVA, 2010)

Também com Christian Wolff no século XVII, o principio foi utilizado de maneira
assidua na conclusdo de premissas que tratavam sobre as realidades fisicas e metafisicas
daquela época. Segundo a filosofia wolffiana, seria possivel através desse conceito a
elaboracdo de respostas para a compreensdo racional na provagdo da existéncia de Deus,
imortalidade e outros consolos metafisicos naquele periodo. “O Principio de Razdo Suficiente
surge como fundamento de toda esfera dos fatos, isto é, pde-se como fundamento tanto da
realidade material como da realidade espiritual.” (SENEDA, 2007, p. 128) Temos que
compreender a importancia desse recurso filoséfico que proporcionou maltiplos avancos ao
campo da filosofia nos dltimos séculos. Assim, o principio que afirma a certeza de que tudo
existe por alguma forma de ser € concatenando de maneira ldgico-racional para que uma
sucessao de argumentos fortifique a perspectiva intrinseca entre realidade e verdade nas
proposicoes.

Para o filésofo de Danzig, o principal objetivo era apresentar de forma ampla os
critérios do conhecimento. Como sabemos, a questdo do conhecimento tem sua forma mais
concreta no periodo moderno, sobretudo com Descartes, mencionado anteriormente devido a
importancia do seu método. Dessa forma, a principal problematica que envolvia a filosofia
era de como legitimar racionalmente nossas afirmagdes sobre o mundo exterior a0 nosso
corpo. Schopenhauer problematiza esse tema por meio das representagdes; isto €, ele ndo
procura compreender o sujeito como algo separado do restante da natureza, uma vez que 0
homem possui categorias a priori que conseguem enquadrar a realidade fora de si mesmo.
Nesse aspecto, conseguimos entender o problema do conhecimento na filosofia proposta por
Schopenhauer, ndo obstante a visualizacdo em que existe a afinidade entre a correlagdo do

homem (sujeito) e a natureza (objeto).

Podemos dizer que a relacdo entre homem (sujeito) e as demais
manifestacdes presentes na natureza (objetos), como o problema para o
conhecimento, € substituida pelo problema da representacdo, cujo escopo
coordena a totalidade do mundo como fendmeno. E esse conceito de
representacao que indica o ndcleo do problema do conhecimento na filosofia
de Schopenhauer [...] o problema da representacdo é inerente ao problema da
consciéncia, que expressa a finitude de todo o possivel. Como a
representacdo é o problema central, 0o que a esclarece em seus primeiros
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indices é o principio de razdo. Porque ele expressa a forma abstrata a priori
de todas as possiveis relacfes entre 0 sujeito e objeto que se manifestam por
meio da consciéncia do sujeito. (SILVA, 2010, p.32 [grifo do autor])

Percebemos que a problematica da representagdo esta intrinseca na consciéncia, isso
porque € constituida por nossas faculdades gerais do conhecimento (sensibilidade,
entendimento e razdo) que iremos tratar posteriormente. O que podemos adiantar é que elas
sdo responsaveis pelo enquadramento do mundo (objetos), assim como a regularizagdo de
cada objeto, isto €, representacoes.

No verbete do Dicionario de Filosofia (MORA, 2001), o termo representacdo é
utilizado sempre quando referirmos a varios tipos de apreensdo do objeto pela forma da
intencionalidade. A palavra representacdo tem dois sentidos: Darstellung € representacdo no
ambito epistemoldgico, coisa que Kant inverte, segundo o psicologo Toulmin. A
representacdo enquanto Vostellung € subjetivamente mental, puramente psicoldgico. Na esfera
epistemoldgica, a representagdo pode ser entendida como: 1) representacdo como contetdo
mental no sentido subjetivo e privado. 2) representacdo como aquilo que se representa no ato
de representar, ou seja, como objeto intencional de semelhante ato. Alguns idedlogos, como
Kant afirmavam que a representagdo (fendmenos) era atribuida por forma intuitiva ou
conceitual através das estruturas do sujeito. Para Schopenhauer, 0s objetos sdo manifestacdes
da Vontade, no ambito de graus de compreensao da realidade do mundo natural.

O conceito de representacdo é apresentado em um dos verbetes do Le vocabulaire de
Schopenhauer de 1999, como sendo uma forma de equivaléncia do fenémeno kantiano. Ele é
sujeito a trés condicOes de espaco, de tempo e de causalidade que referem-se ao entendimento
em forma de principio da razdo suficiente. A esta representagdo fenoménica se opde a
Vontade metafisica, que corresponde a “coisa-em-si” de Kant, onde Schopenhauer reclama
explicitamente, que nd3o quer que a “sombra continue” E um grande mérito de Kant, de ter
distinguido o fenémeno da coisa-em-si (M, p.677), mesmo se ele ndo vai longe o suficiente
na determinacdo deste ultimo. A doutrina schopenhaueriana nos revela, portanto, por sua vez,
o “idealismo transcendental” (M. p.677), cujo Kant langou suas bases. Assim o pensamento
proposto por Schopenhauer estabelece um ponto de partida na filosofia kantiana assim como
sua propedéutica havia explicitado no inicio de sua obra. (ROGER, 1999 [grifo do
autor][nossa traducao])

No verbete do Historical Dictionary of Schopenhauer’s Philosophy 0 conceito de
representacdo aparece como um central termo de oficio da filosofia de Schopenhauer, sendo
um termo muito adotado por Immanuel Kant. Em alemdo o termo ‘“Vostellung”, que
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literalmente se refere a “algo colocado antes” é dificultado a transliteracdo que € equivalente
ao simples inglés. Schopenhauer usa “ideia” a tradugdo que Kant usa com o termo
“Vostellung”, e a muito para ser referido em favor da tradugdo. Em particular, a ouvir do
passado René Descartes, Jonh Locke, e George Berkeley, cada qual usando a “ideia” de
referéncia a qualquer item do qual estamos conscientes que aparece a captura de
Schopenhauer afirma que qualquer objeto é subjetivo a Vostellung. Além disso, afirmou
abrindo na primeira linha do [O] Mundo, “O mundo é minha Representacdo” E uma verdade
encontrada, disse ele, nas reflexdes céticas de Descartes, e uma forma positiva para Berkeley.
Contemporaneos tradutores de Kant e Schopenhauer tendem a utilizar o termo
“Representagdo” para Vostellung, evitando confusdes. Schopenhauer tem traduzido “ideia”
por idee um termo de especial significado para Schopenhauer na concep¢do das ideias
platbnicas. Embora, no seu sentido mais amplo a representacdo € qualquer objeto da
subjetivo, Schopenhauer distingue também intuitiva e abstrata representacfes. Representagdes
intuitivas constituem toda a nossa experiéncia do mundo externo. RepresentacGes abstratas,
que ele também chamados de "representacdes de representacdes,” sdo conceitos, que Sao
formulado pela nossa faculdade da razéo, que 0s constréi a partir intuitiva representacoes.
Desde Schopenhauer acreditava que ndo humano animais ndo tém essa faculdade, ele
argumentou que os seres humanos tém uma classe de representacfes ndo possuida por animais
ndo-humanos. (CARTWRIGHT, 2005, [grifo do autor] [nossa tradugédo]) Para Descartes, a
representacdo é uma perspectiva abordada em toda historia da filosofia. Em Schopenhauer
ndo ¢ diferente. A seguir adentraremos em sua obra de carater legitimo para a investigacdo

desse conceito chave em sua filosofia.

2.2 O mundo como representagao
Schopenhauer, no seu primeiro capitulo “Do mundo como representagdao” inicia sua
obra com a seguinte afirmag¢do: “O mundo é minha representacdo” (SCHOPENHAUER,
2005, p. 43) Para o filésofo de Danzig, o sujeito possui condi¢es que possibilitam o acesso
cognitivo do conhecimento; esses pressupostos sdo relevantes para a producao intelectual das
representacdes (fendmenos). Desse modo, 0 mundo como representacdo tem como pré-
requisito um sujeito cognoscente, cujo principal objetivo é condicionar a realidade no @mbito
formal da transcendentalidade.
A representacdo é o foco primordial em sua proposta filoséfica, isso porque, € com
ela que o filésofo alemdo pretende compreender o problema do conhecimento humano sobre

uma perspectiva plenamente teorico-abstrata, assim como Immanuel Kant havia procedido.
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Portanto, fica a cabo do Principio de Razdo Suficiente expressar a finitude de tudo aquilo que
pode ser tratado como representacdo, a saber, a totalidade do mundo tanto nos aspectos fisicos
como abstratos. Sabemos que a compatibilidade com a filosofia kantiana é rompida no
decorrer do amadurecimento filosofico. Para que possamos compreender a filosofia de
Schopenhauer é necessario iniciarmos uma investigacdo acerca de sua propedéutica
apresentada na tese de doutorado P.R. Sendo este trabalho assumido por ele mesmo como preé-

requisito para a compreensao de sua obra maxima [O] Mundo.

[...] Antes do livro, leia-se a sua introducdo, embora esta ndo esteja contida
nela, mas foi publicada cinco anos antes, com o titulo Sobre a Quédrupla
Raiz do Principio de Razdo Suficiente, um ensaio filoséfico. Sem
familiaridade com essa introducdo e propedéutica é completamente
impossivel a compreensao propriamente dita do presente escrito; o contelido
daquele ensaio é sempre pressuposto aqui como incluido na obra.
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 21)

Assim sendo, o P.R.S. baseia-se na seguinte formulagao “nada existe sem uma razéo
de ser”, portanto tudo ¢é explicavel por meio de quatro raizes suficientemente capacitadas para
responder a realidade das coisas. Em outros termos, tudo existe através de uma razdo, pois
nada existe sem uma razdo de ser. A coisa € através de sua causa. 1) Raiz do Principio de
Razdo Suficiente do Devir (causalidade) —, A primeira raiz, aplica-se as representacGes
intuitivas; elas surgem do entendimento = lei da causalidade, ou seja, mudanca de estado da
matéria. 1 - Causa - Mudancas fisicas, quimicas e organicas/ Exemplo: queima de algum
objeto. 2 - Excitacdo - Resposta ao extinto externo/ Exemplo: plantas. 3 - Motivacéo - Lei de
causalidade nos animais através da representacdo que ele vai apresentar. Podemos perceber
que nesse primeiro principio a transitoriedade temporal é crucial no desenvolvimento causal
das representacbes no campo fisico, isto é, somente através da mudanca € possivel
constatarmos uma evolucdo na perspectiva vir-a-ser dos objetos. Isso porque a Causa,
Excitacdo e Motivacdo acontecem por meio da diferenca entre eles, bem como pela

necessidade de manifestacdo causal.

Nesta mencionada classe de objetos para o sujeito, aparece do devir, 0
principio de razdo suficiente como lei de causalidade que chamo esta de
principio de razdo suficiente do devir principium rationis sufficientis fiendi.
Todos o0s objetos que entram a forma da representagdo geral de um
complexo que constitui a realidade sensivel estdo ligados uns aos outros, por
obra dos diversos estados que poderem afetar, e, portanto e a direcdo do
transcurso do tempo. Diz o principio 0 seguinte: quando um ou Vvarios
objetos se apresentam e um novo estado, deve haver precedido outro estado
anterior, o qual segue regularmente, isto €, sempre, este novo estado e que
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agora se apresenta. Tal processo se chama sucessdo, e 0 primeiro estado
chama causa, e o segundo efeito. (SCHOPENHAUER, 1911, p.34 [grifo
do autor][nossa traducéo])

A necessidade de compreensdo da realidade a luz da primeira raiz € fundamental para
0 desenvolvimento do conceito de representacdo proporcionado posteriormente pelo filésofo
alemdo. Nessa primeira raiz, a verdade se apresenta de maneira a priori, pois a evidéncia é
constatada por meio das nossas representacdes. Portanto, classe dos objetos oriundos da
sensibilidade mostram categorias acessiveis de compreenséao racional sob o viés do principio
do devir. Essa realidade empirica surge através do tempo e espaco, que juntas e puras formam
a realidade, isto é matéria. Todo estado fisico deve ter uma fundamentagdo, logo,
conseguimos perceber que um novo estado sempre sucede o anterior, entdo temos uma
relacdo entre causa e efeito. 2) Raiz do Principio de Razdo Suficiente do Conhecer
(conhecimento) —, E a segunda raiz do conhecimento, dela conseguimos atribuir sua aplicacio
aos conceitos de representacdes abstratas (0 porque das coisas); provenientes da razéo. E aqui
a fundamentacdo dos conceitos que estabelecem essencialmente a discrepancia entre homens
e animais. Isso porque o0s animais irracionais carecem de estruturas cognitivas para 0 acesso
as representagdes conceituais, pois ndo possuem, segundo o jovem Schopenhauer as
faculdades do entendimento, lembrancas da memoria, bem como recursos para compreender o
passado e futuro. Para o filosofo de Danzig, os conceitos sdo unidades de representacdes de
outras representacdes. Dessa forma, conseguimos perceber que a representacdo sdo unidades
mentais que possuem natureza propria a partir da elaboracdo de lembrangas oriundas de
cardter secundario. Temos como exemplo a figura de um cavalo, cuja dimensdo é
fundamentada com bases universais, porém a unidade representativa especifica é apresentada

de maneira particular aos préprios critérios de reproducédo intelectiva.

Uma vez que s6 os seres humanos sdo capazes de receber as representagdes
consideradas, neste capitulo, e como tudo que faz a vida tdo diferente da dos
animais, com tdo grande vantagem para ele, estd enraizada em um sentido,
na sua capacidade de tais representacdes, isto €, obviamente, e,
indiscutivelmente, que razdo sempre foi elogiado como um privilégio do
homem, e tudo o que em todos 0s tempos e todos os povos, foi levado para
demonstracdo ou funcdo da razdo, o Adyog, Aoyiyov, Aoyiotiyov, ratio,
ragione, raison, razdo, parte palpavel do conhecimento abstrato discursiva,
reflexivo, vinculado a palavras e mediata, mas ndo imediato, intuitivo,
sensivel, que sdo também heranca dos animais. [...] Cicero equivale relacdo e
oratio (De offic., I, 16), com razdo, e descreve-o como quae dicendo,
discendo, communicando, disceptando, indicando, ao Comité de Conciliagdo
homines inter se, etc Também em De nat. deo., Il, 7: provedor rationem, et
pluribus se placet verbis, mentem, consilium, cogitationem, prudentiam.
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Também em De legib:. Ratio, qua uma Beluis praestamus, per quam
coniectura valemus, argumentamur, refellimus, disseriimus, conficimus,
aliguid concludimus. Nesse sentido, eles tém falado todos os filésofos, em
todos os tempos, da razdo, para Kant, o que tem sido considerado como a
faculdade de principios e as consequéncias; escolha a ndo ser concordar que,
para definir esse. Assim, tem dado origem a muitas interpretacfes torcidas
de filésofos posteriores. (SCHOPENHAUER, 1911, p. 88 [nossa
traducdo] [grifo do autor])

Durante o desenvolvimento humano, o critério racional foi motivo de autonomia para
a condicdo privilegiada do ser pensante. Ndo obstante, através do intelecto o destaque entre 0s
outros seres era percebido quantitativamente durante a histéria da humanidade. Para
Schopenhauer, na modernidade ndo seria diferente, os critérios racionais desenvolvem uma
ampla vantagem para aqueles que ndo possuem atributos reflexivos para auto conservacgéo. O
conjunto de faculdades cognitivas é o alicerce para uma nova perspectiva de vida para a
sociedade. Consequentemente, a raiz que determina o pensamento de maneira racional e
abstrata é o conhecimento como forma essencial para o conjunto de reproducdes conceituais
produzidas pelos critérios da razéo.

3) Raiz do Principio de Razdo Suficiente do Ser (determinacGes matematicas e
geométricas) —, Por meio dessa raiz conseguimos observar a validade das relacdes entre tempo
e espaco, enquanto intuicdes puras a priori de qualquer experiéncia. Ela rege as
representacfes puras na forma interior e exterior ao intelecto. Nessa raiz Schopenhauer esta
congruente com as teorias kantianas sobre a cognoscibilidade do sujeito transcendental. A
intuicdo pura € proveniente das formas de acesso ao conhecimento do mundo fisico e abstrato.
Em outras palavras, a realidade inserida na perspectiva transcendental ¢ concatenada em
principios de razdo do puro conhecer, a saber: espaco e tempo. Dessa forma, o conhecimento
matematico, sobretudo o geométrico mostra a veracidade do conhecimento enguanto puro

conhecer da intuicdo intelectiva.

A natureza do espago e do tempo implica que cada uma de suas partes esta
em relacdo com outra, de modo que cada uma delas estd determinada e
condicionada pela outra. No espaco, esta relagdo se chama lugar, e em
tempo, sucessdo. Estas se relagdes sdo caracteristicas distintas
essencialmente de todas as demais relagBes possiveis de nossas
representagdes, porque na razdo na inteligéncia percebemos por meio de
meros conceitos: Unica e somente a pura intuicdo a priori nos faz inteligivel,
pois abaixo e acima, a direita e a esquerda atrds e afrente, no se faz
inteligivel por meros conceitos. Kant disse, em consonancia com o isto, que
a diferencia entre o desafio entre a mao esquerda e a direita, nos podemos
compreender nisso por meio da intuicdo. Veja bem: esta lei, segundo na qual
as partes do espaco e do tempo se condicionam umas as outras, a denomino
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de principio de razdo suficiente de Ser, principium rationis sufficientis
essendi. E vemos no paragrafo 15 um exemplo desta relacdo e o nexo entre
os lados de um angulo de um tridngulo, e ali se demonstra que estas relagdes
completamente distintas de uma causa e efeito do principio é consequéncia,
por que aqui se pode falar a condicdo fundamental ratio essendi.
Compreensivel por si mesmo que e exatamente de tal principio de que se
pode alegar o principio do conhecimento, como e exatamente a lei de
causalidade, e seu empenho em um determinado caso, e 0 principio de
conhecimento de efeito, pelo qual desaparece e ninguém de certo modo
diferencia entre a razdo de ser, de devir e de conhecer. Em muitos casos ,
aquilo que, segundo uma forma de nosso principio, e consequéncia, segundo
outra forma, é razdo; assim e muito a pequeno o principio de causa e efeito.
Por exemplo: a subida de uma coluna termométrica e, com ajuda da lei de
causalidade efeito de aumento de calor; segundo o principio de razdo do
conhecer, € principio, principio de aumentar o calor, como também de juizo
que expressa esta ideia. (SCHOPENHAUER, 1911, p. 101-2 [grifo do
autor] [nossa traducgéo])

. Desse modo, o requisito primordial para o desenvolvimento das representagdes
dessa raiz € a esséncia do tempo e espaco enquanto condicdes a priori de toda experiéncia.
Apenas a nossa razdo, para o filésofo de Danzig € responsavel pela inteligéncia que, por sua
vez fundamenta todo o conjunto de nossas representagdes abstratas. A matematica € resultado
desse tipo de conhecimento exterior a nossa percep¢do, pois através do recurso intelectual é

possivel representarmos em nossa mente um quadrado com bases analogas como esta abaixo.

4) Raiz do Principio de Razéo Suficiente do Agir (Acdo Motivada) —, Esta é a Gltima
raiz no qual possui a realidade mais intima do homem. E por meio do agir que conseguimos
estabelecer uma perspectiva mistica da realidade. Em outros termos, o sujeito da voli¢éo o Eu,
Eu quero e Eu posso, estdo no ponto crucial da relagdo entre o Eu e N&o outro. Assim, 0
sujeito da voligdo (querer), apenas estd desejando na sensibilidade interna do tempo. Nesse
ponto, a consciéncia do sujeito pode ter relacdo com as decisdes que devemos tomar com
relacdo a alguma coisa, isto €, vivenciamos nossas proprias determinacgdes, assim como nosso

querer. Portanto é necessario que haja uma constituicdo que solidifique o (por qué?) de querer

22 Uma das figuras retiradas do exemplo sob os angulos do triangulo apresentado por Schopenhauer na tese de
doutoramento comprovando a autenticidade da verdade da razdo enquanto fundamento da terceira raiz do
principio da razdo suficiente.
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algo, para tanto, é afirmado que existe a lei de motivacdo, cuja base demonstra ser aplicada na
medida em que determinada operacédo de volicao é acionada para um fim particular. Assim, o
Agir é legitimado na lei de motivacéo, cuja referéncia esta implicita no ato de vontade como

sendo oriundo de alguma motivagéo.

O assunto do conhecimento ndo pode ser conhecido, isto €, ndo pode ser,
representacdo, como € demonstrado; mas como temos ndao s6 um
conhecimento de nés mesmos fora (na intuicdo sensivel), mas também
interior e toda a ciéncia, de acordo com a sua esséncia, € um conhecido e
conhecedor e o conhecido no conhecedor ndo somos nds, mas o volente, o
Assunto da vontade, a vontade. [...] Pelo contrério, onde falamos sobre o
assunto, sdo regras conhecimento ndo aplicaveis do objeto, e nos d& uma real
identificacdo, imediata do conhecedor com volente objeto, isto é, o sujeito e
0 objeto. O incompreensivel para entender 0 que essa identidade, ele me
chamou a kot 'eoynv milagre. Bem como o correlato subjetivo da primeira
classe de representacfes € inteligéncia; segundo, a razdo, e a terceira, pura
sensibilidade, por isso vemos que esta quarta classe é o sentido interno, ou
autoconsciéncia em geral. (SCHOPENHAUER, 1911, p. 111-12 [nossa
traducdo] [grifo do autor])

Precisamente porque 0 sujeito da vontade é dado imediatamente na
consciéncia, ndo vocé pode definir ou descrever o que o querem: em vez
disso, ele é o mais imediato de todo nosso conhecimento que, pelas suas
vertentes imediata atividade luz sobre tudo outra mais conhecimento
consequente. Em todas as decisfes dos outros e pedimos em nossa se por
gue isso acontece, nds assumimos que os precederam algo que sdo, por
conseguinte, ja que chamamos razdo, e mais precisamente, a razdo em
questdo. Sem isso, 0 ato seria tdo incompreensivel como o0 movimento de um
cadaver, sem qualquer choque ou impulso. Por conseguinte, 0 objeto é entre
as causas, e ja foi estudada e caracterizada entre eles como a terceira forma
de causalidade, paragrafo 20; causalidade, mas, em geral, é apenas forma do
principio da razdo na primeira classe de objetos, ou a percepcdo fora do
mundo objetivo. Ele nos mostra isso como as mudangas de um ao outro, com
0 resultado de que as condicBes de processo externo. Dentro do referido
processo é segredo para nds, pois estamos sempre fora. Vemos bem que esta
causa € anterior a qualquer mudanca, mas ndo podemos perceber como
trabalhar dentro, o que acontece la. Assim, vemos os efeitos produzidos
mecanico, fisico, quimico, bem como a excitagdo provocada pelas
respectivas causas, por isso ndo podemos entender o processo, mas o
principal de que continua a ser um mistério para nos: as vezes nos atribuimos
a propriedades dos corpos; outros, as forcas naturais; outros, a forca vital,
que sdo tantas qualitates occultae. Nem a entender melhor 0 movimento e
acOes de animais e homens, ou nds entendé-los, de forma obscura para fora
de suas causas (motivos), se ndo fosse por nés livre de inspecdo do interior
deste processo. De fato, sabemos por experiéncia feita dentro de nos, para
que este processo € um ato de vontade, que é produzido pela razdo, que
consiste de uma simples ideia. O modo de acdo da razdo é conhecido por
nés, ndo s6 como as causas externas, fora ou imediatamente, mas sabemos
gue o modo de trabalho interno, e assim, imediatamente. Aqui estamos, por
assim dizer, entre as prateleiras, e ver uma maneira dirigir a maneira de
trabalhar da causa para produzir o efeito, porque aqui sabemos outra forma;
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Por conseguinte, caso contrario. E, portanto, segue-se a seguinte proposicao
importante: a motivacdo é causalidade visto de dentro. Este, entdo, retratado
aqui estamos em uma maneira completamente diferente, em um meio
diferente, outro processo cognitivo: portanto, é uma forma especial e
caracteristica do nosso principio, que aparece como o principio da razdo
suficiente ato, principium rationis sufficientis agendi; em suma, como a lei
da motivagdo. (SCHOPENHAUER, 1911, p.112-13 [nossa tradugéo]
[grifo do autor])

A raiz do Agir é caracterizada por elementos misticos no qual o ato da vontade se
manifesta. Esse ato é, a principio, um modo imediato de forca que consegue manifestar o
processo por meio da razdo, que consequentemente podera constituir uma ideia. Nesse
sentido, a ultima raiz, forma uma representacdo do ato imediato baseando-se na lei de
motivacdo, uma vez que a necessidade receptiva do sujeito do querer é o principio de razéo
individual. Para Schopenhauer, o sujeito da vontade é o dado imediato da consciéncia.
Portanto, essa raiz proporciona o entendimento sobre aquilo feito pelos mais variados motivos
do querer do Eu enquanto consciéncia movida por uma lei de motivagéo.”

Desse modo, o objetivo principal da filosofia schopenhaueriana era mostrar que as
relacdes entre sujeito e objeto ganharam uma nova perspectiva, pois o0 polo objeto passa a ser
especificado em classes distintas. Podemos compreender que Schopenhauer destaca 0 mundo
da representacdo como sendo oriundo da relacdo abstrata entre o sujeito-objeto. A auséncia de
qualquer um desses elementos implica na impossibilidade do conhecimento. Assim

procedendo, conseguimos apresentar as consonancias e discrepancias entre 0s sistemas

% Neste ponto poderiamos iniciar uma explanacdo sobre a problemética da liberdade no pensamento

Schopenhaueriano, isso porque ante as tripartites formas de compreensdo da liberdade que sdo elas: a fisica, a
intelectual e a moral, conseguimos identificar a necessidade que 0 sujeito possui de acessar 0 préprio querer de
maneira individual. O primeiro tipo de liberdade é fisica que consiste na poténcia de agir sem que nenhum
obstaculo seja capaz de travar determinada atitude; o segundo tipo de liberdade, a intelectual é aquela que
Aristoteles identifica com as palavras voluntério e involuntario; o terceiro tipo de liberdade, a moral é composta
por definigdes expressas dos desejos. Em outras palavras € a presuncao de uma cadeia de a¢des determinadas por
uma sucessdo de voli¢Bes correspondentes. 1° - A liberdade fisica consiste na auséncia de qualquer obstaculo de
natureza material. E precisamente nesse sentido que se costuma dizer: um céu livre (desanuviado), um horizonte
livre, o ar livre, a eletricidade livre, o livre curso de um rio (quando ndo seja mais entravado por montanhas ou
cataratas), etc. Entretanto, quase sempre, no nosso pensamento, a ideia de liberdade é um atributo dos seres do
reino animal, cujo carater particular reside no fato de que os seus movimentos emanam da vontade, dizendo-se
livre quando nenhum obstaculo material se opdem a sua execugdo. 2° - A liberdade intelectual — aquela que
Aristoteles entende significar com as palavras: o voluntério e o involuntéario reflexos —, é considerada aqui
somente para apresentar a lista completa das subdivisdes da ideia de liberdade, atribuindo-lhe o segundo lugar,
porquanto essa, dada a sua natureza, estd mais proxima da liberdade fisica do que a liberdade moral. 3° - Em
seguida, passarei, todavia, ao exame da terceira espécie de liberdade, a liberdade moral, que constitui,
exprimindo-nos com uma propriedade rigorosa, o livre arbitrio, tema sobre o qual versa a questdo proposta pela
Academia Real. SCHOPENHAUER, A. O livre-Arbitrio. Traducdo de Lohengrin de Oliveira. Sdo Paulo:
Edicdes e Publicagbes Brasil Editora, 1952, p. 24-27 [passim] [grifo do autor]
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filosoficos respectivamente de Schopenhauer e Kant para uma maior compreensdo do
processo epistemologico em ambas as partes.

Por influéncia das caracteristicas da estética transcendental, o filésofo de Danzig
fundamenta sua teoria do conhecimento notadamente no tempo e espago em formas puras a
priori, assim como Kant havia procedido. Nessa concordancia, Schopenhauer estabelece o
mesmo modelo filoséfico na organizagdo da sensibilidade como primeira instancia de acesso
ao conhecimento. Porém, segundo ele, o entendimento seu funda na categoria de causalidade.
Assim sendo, o filésofo alemdo fornece sua prépria teoria que estrutura o conhecimento do
mundo enguanto representacdo. Para que possamos compreender sua contribuicdo filosofica
iremos nos remeter ao fundador desse projeto epistemoldgico do sujeito transcendental
proposto por Kant.

A filosofia kantiana constitui uma condicdo que possibilita de um ponto de vista
logico a verdadeira condigdao para a compreensao da realidade. “A filosofia de Kant, como a
de Descartes, parte de uma teoria do conhecimento. E, antes de mais nada, uma teoria do
conhecimento. Segundo Kant, o conhecimento ¢ constituido por juizos.” (ZILLES, 1991,
p.46)

A obra que trata dos juizos é chamada de Prolegdmenos a toda metafisica que se
apresente como ciéncia € um de Immanuel Kant publicado em 1783. Essa data é importante
porque sabemos que sua obra magna, Critica da Razdo Pura tem a primeira edi¢cdo em 1781,
e a segunda em 1787. Diante da receptividade desta obra Kant escreveu os Prolegdbmenos
mudando o método de exposicdo de analiticos para sintéticos, buscando assim atingir um
publico mais amplo em suas pretensbes de estabelecer uma ciéncia metafisica. Os
Prolegbmenos sdo, pois, como que uma explicacdo da Critica, com as mesmas questdes
tratadas de forma menos detalhada, mas ndo menos brilhante. Isso porque, a metafisica
anterior a Kant era meramente especulativa, no sentido incondicional, isto €, ndo se remetia ao
mundo, mas apenas comentava sem ter acesso a0 mesmo, resumia-se apenas ao circulo
geomeétrico, pois ndo chegava a lugar nenhum.

Os juizos sdo unidades de conhecimento que estabelecem o saber por meio de
proposicoes, isto é entre a adicdo de sujeito e predicado na forma de sentenca. Podemos
perceber trés tipos de juizos, a saber: analitico, sintético e juizos sintéticos a priori.

O juizo analitico é a priori, pois sua relacdo do predicado com o sujeito € composto
apenas de informacdes que sdo decompostas, sem acréscimo nenhum a proposicao. Eles ndo

contribuem com nenhum conhecimento do predicado para o sujeito. Exemplo: Todos 0s

65



corpos sdo extensos. “Os juizos analiticos sdo a priori, pois ndo ha necessidade de recorrer a
experiéncias observaveis” (LEITE, 2007, p. 42)

O juizo sintético é a posteriori, porque o predicado acrescenta informacéo ao sujeito.
Ele aumenta o conhecimento, uma vez que se faz necessario uma investigacdo e, por isso,
enriquece o juizo. Exemplo: Todos os corpos sdo pesados. “Inversamente, o juizo sintético ¢
aquele cuja negagdo ndo supde contradi¢do.” (LEITE, 2007, p.42-43)

Nesses dois aspectos, podemos perceber que nos juizos analiticos € comum existir a
contradicdo por meio dos conceitos, mudancas de palavras mesmo empiricas nas proposicdes
analiticas tornam-se possiveis. Exemplo: Cada corpo é extenso por natureza/ Nenhum corpo é
inextenso por natureza. Ambos dizem a mesma coisa, porém com palavras diferentes,
portanto, utilizam diferentes jogos conceituais. Por outro lado, 0s juizos sintéticos necessitam
de um principio de incoeréncia. Isso porque, na experiéncia € sine qua non uma

multiplicidade de experiéncias para que na forma empirica possa ser prognosticado.

Todos os juizos analiticos repousam fundamentalmente sobre o principio de
contradigdo e s&o por sua natureza conhecimento a priori, sejam 0s conceitos
que lhes servem de matéria empiricos ou ndo. Pois, tendo do sujeito
predicado de um juizo analitico afirmativo sido pensado ja no conceito do
sujeito, ndo pode por ele ser negado sem que haja uma contradi¢cdo; do
mesmo modo deve ser necessariamente negado o0 seu contrario, num juizo
analitico mas negativo, pelo sujeito, e isto em consequéncia do principio de
contradicdo. Assim acontece com as proposicdes: cada corpo é extenso por
natureza, e nenhum corpo é inextenso (simples) por natureza. (KANT,
1984, p. 15)

Existem juizos sintéticos a posteriori cuja origem é empirica; mas existem
também aqueles que sdo certos a priori e originam-se do entendimento puro
e da razdo pura. Ambos concordam entre si que ndo podem de modo algum
originar-se do principio de analise, ou seja, do principio de contradicdo; eles
exigem ainda um outro principio totalmente diverso, embora, qualquer que
seja o principio de onde derivem, devam sempre derivar de acordo com o
principio de contradi¢do; pois nada pode ir contra este principio, apesar de
nem tudo poder derivar dele. (KANT, 1984, p. 15)

Assim, como afirmamos anteriormente, a necessidade dessa fundamentacéo de juizos
nos rementem a seguinte pergunta: Sao possiveis para Kant os juizos sintéticos a priori? Sim,
conseguimos falar sobre 0 mundo das coisas que ndo estdo no mundo concreto. Em outras
palavras, a possibilidade de conhecer 0s juizos sintéticos a priori estdo disponiveis no ambito
das ciéncias puras como a matematica e a pura ciéncia da natureza. 1sso acontece porque 0s

processos intelectuais de nossa cognigéo possibilitam essa manobra para o entendimento puro.
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Segundo Kant, a metafisica ndo € considerada ciéncia porque nao € real, uma vez que
ela tenta especular sobre o0 mundo, mas ndo consegue ter acesso fidedigno. Para o filésofo
alemdo, podemos somente especular de forma incondicional por meio da racionalidade.
Porém, os juizos metafisicos propriamente ditos sdo todos sintéticos, mas a propria metafisica
ndo. Dai surge uma questdo: Como podemos conhecer a coisa-em-si?**

Podemos compreender melhor a impossibilidade de acesso ao numeno?® pelo viés da
racionalidade que torna-se bastante abissal durante seus argumentos em sua obra principal
Critica da Razdo Pura de 1781, cujo principal objetivo era de delimitar uma epistemologia do
saber ante as formas dogmaticas de compreensdo da realidade fenoménica do mundo. Para
Kant, a razdo pura poderia ser conhecida através de seu sistema de filosofia transcendental,
cuja preocupacdo ndo € com objetos materiais. A descoberta de faculdades a priori do
conhecimento possibilitam o sujeito de maneira unissona a perceber a estrutura intelectual do
sujeito do conhecer. Para Kant, somente a critica pode cortar pela raiz o materialismo, o
fatalismo, o ateismo, a incredulidade dos espiritos fortes, o fanatismo e a supersticdo, que
podem tornar nocivos a todos. Como também o idealismo e o ceticismo que séo, sobretudo,
perigosos para as escolas e dificilmente se propagam no publico, principalmente os critérios
dogmaticos que necessitam diretamente de uma reformulagdo. (KANT, 2001)

O sistema filosofico kantiano é responsavel por essa mudanga no modo de pensar. As
categorias do conhecimento antes estabeleciam o objeto como o portador da estrutura do
conhecer, mas, segundo o filésofo de Konigsberg, o sujeito transcendental é agora o
responsavel pela estruturacdo cognitiva do saber. No processo do conhecimento é inegavel
que devemos entender que nosso saber origina-se da experiéncia. 1sso porque diante do acesso
fisico de maneira natural é possivel perceber as principais caracteristicas do corpo. Assim, sao

0s objetos que atingem 0s nossos sentidos, proporcionando representacdes intelectuais em

2 Coisa-em-si: Termo de cunho filoséfico apresentado, sobretudo na filosofia kantiana para determinar uma
perspectiva incompreensivel de acesso a realidade em si. Kant chamou “coisa-em-si” — (Ding na Sich) — ao que
se encontra fora do ambito da experiéncia possivel , isto € ao que transcende das possibilidades do
conhecimento [...] A coisa em si pode ser pensada ou, melhor dizendo, pode-se pensar o conceito de uma coisa
em si; a rigor, “coisa em si” é um nome que recebe um pensamento completamente indeterminado de algo em
geral. Cf. MORA, J. Dicionario de Filosofia. Tradugio Roberto L. Ferreira, e Alvaro Cabral, 4%d, Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2001, p. 107.

% Numeno: Termo associado especialmente a Kant; denota as coisas como si0 em si mesmas, 0 que se opde as
coisas tal como sdo para nos, que podem ser conhecidas através dos sentidos (fendmenos). O que é numénico
esta além das formas do espaco, do tempo e da causalidade, que sdo impostas pela mente, sendo por isso
incognoscivel. Numa certa perspectiva, Kant encontra-se fechado numa concepgéo de “dois mundos”, de tal
modo que o mundo numénico se assemelha ao Deus de Berkeley, ja que a ele se deve o mundo fenoménico, mas
difere deste porque nada podemos saber sobre sua natureza. Em outra perspectiva, a distincdo reflete
simplesmente que todo conhecimento que resulta de um certo ponto de vista, de tal modo que o nimero
corresponde a ideia fraudulenta daquilo que seria apreendido por um ser qualquer ponto de vista. Cf.
BLACKBURN, S. Dicionario Oxford de filosofia. Traducdo de Desidério Murcho... et al. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1997, p. 269-270.
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ordens de tempo que, por sua vez exibem-se como sendo coisas. Por isso, ndo devemos
acreditar que o conhecimento derive da experiéncia, isso porque o conhecer somente inicia no

tentame do saber.

N&o resta davidas de que todo o nosso conhecimento comega pela
experiéncia; efetivamente, que outra coisa poderia despertar e por em a¢do a
nossa capacidade de conhecer sendo os objetos que afetam os sentidos e que,
por um lado, originam por si mesmos as representagdes e, por outro lado,
pdem em movimento a nossa faculdade intelectual e levam-na a compara-
las, liga-las ou separé-las, transformando assim a matéria bruta das
impressdes sensiveis num conhecimento que denomina experiéncia? Assim,
na ordem do tempo, nenhum conhecimento precede em nés a experiéncia e é
com esta que todo o conhecimento tem o seu inicio. Se, porém, todo o
conhecimento se inicia com a experiéncia, isso ndo prova que todo ele derive
da experiéncia. (KANT, 2001, p. 36)

O critério de conhecimento € estabelecido primeiramente pela sensagdo. I1sso porque,
possuimos caracteristicas cognitivas que compdem nossa capacidade de conhecer. Assim, 0
sujeito transcendental recebe diversas informaces exteriores a ele, que por sua vez computam
de maneira fragmentaria o processo do conhecimento. Primeiramente devemos entender a
relacdo entre a priori e a posteriori, pois essas duas formas de saber se complementam. “[...]
se havera um conhecimento assim, independente da experiéncia e de todas as impressdes dos
sentidos. Denomina-se a priori esse conhecimento e distingue-se do empirico, cuja origem € a
posteriori, ou seja, na experiéncia.” (KANT, 2001, p.37)

Dessa forma, o sujeito transcendental fica impossibilitado de compreender a coisa-
em-si de maneira propriamente racional, na medida em que a validade dos fenédmenos é
apresentada de maneira empirica. Isto €, o0 homem ndo presencia uma divindade pelos
critérios da sensibilidade. Porém, segundo o filésofo de Konigsberg € necessario uma
estrutura de conhecimento que faca uma producdo imediata dos dados oriundos da
experiéncia. Isto é, a transcendentalidade do sujeito.

Na estética transcendental, o sujeito recebe informagdes sensiveis oriundas do mundo
fenoménico através da faculdade de conhecimento denominada sensibilidade. “Designo por
estética transcendental uma ciéncia de todos os principios da sensibilidade a priori.” (KANT,
2001, p. 62) N&o obstante, o sujeito capta esses dados imediatos, em seguida consegue
proporcionar um engquadramento do pensar por meio das estruturas de pensar aprioristicas que
sd0: espago e tempo.

Segundo Kant, o tempo é uma propriedade do nosso espirito. Nesse aspecto torna-se

a priori, pois estd antes de qualquer experiéncia sensivel. Com isso, conseguimos perceber
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que todos 0s objetos e representacfes conseguem se estabelecer em determinados espagos. O
espago ndo esta no campo da sensibilidade, por isso ndo é oriundo de experiéncias externas,
pelo contrario, o espaco esta na forma pura, a priori, na efetividade do estabelecimento das
representaces formadas pela transcendentalidade do sujeito que pensa. Porque o espaco é
fundamentalmente intuicdo pura, isso porque o espaco € uma grandeza infinita, cuja
capacidade de formagdo de representagdes de cunho externo é uma forma de manifestagdo do
conhecer, que ndo pode ser confundido apenas como conceito, pois 0 mesmo nao ultrapassa
as questdes linguisticas. Pois, quando falamos em varios espacos, estamos fragmentando uma

unidade que compdem o universal.

O espaco é representado como grandeza infinita dada. Ora, ndo ha davida
gue pensamos necessariamente qualquer conceito como uma representacdo
contida numa multidao infinita de representacdes diferentes possiveis (como
sua caracteristica comum), por conseguinte, subsumindo-as; porém, nenhum
conceito, enquanto tal, pode ser pensado como se encerrasse em Si uma
infinidade de representacdes. Todavia, & assim que 0 espago € pensado (pois
todas as partes do espago existem simultaneamente no espago infinito).
Portanto, a representacdo origindria de espago € intuicdo a priori e ndo
conceito. (KANT, 2001, p. 66)

Assim, podemos caracterizar o espaco como uma forma pura a priori que
proporciona uma condi¢cdo de possibilidade para que sua parte universal se decomponha de
maltiplas formas numa perspectiva plenamente diferente sempre se remetendo a um modelo.
O espaco, por sua vez, ndo é fisico, mas também n&o €é conceito, 0 espago € transcendental a
forma bésica e infinito a maneira plena. “O espaco seria a forma do sentido externo, a forma
na qual as sensacdes dos “objetos” que nos afetam seriam recebidas e ordenadas como
intuigdes empiricas de objetos externos no espago” (NOBRE, 2008, p.25) Assim, podemos
afirma que no pensamento kantiano o espago é responsavel pelas configurages, bem como
pela funcionalidade fisica exterior ao sujeito, em que a reciprocidade dos eventos que afetam
0 sujeito que é estruturado através do processo do conhecimento.

O tempo, também & condicdo nuclear para o entendimento do mundo fenoménico. A
determinacdo temporal é constituida de fundamentos que levam a formacdo de todas as
intuicBes. Em outros termos, podemos apontar a forma temporal de maneira pura como sendo
uma condi¢do de momentos e instantes necessarios para a elaboracdo da estrutura empirica.
Por outro lado, o tempo a priori, é a condi¢do sine qua non do desenvolvimento que estabiliza

outras formas de tempos fragmentados. O tempo também ndo pode ser enquadrado na figura
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de conceito, bem como sua finitude ndo poderd ser confundida com a temporalidade

matematizada das fracoes.

O tempo ndo é um conceito empirico que derive de uma experiéncia
qualguer. Porque nem a simultaneidade nem a sucessdo surgiriam na
percepcdo se a representacdo do tempo ndo fosse o seu fundamento a priori.
Sé pressupondo-a podemos representar-nos que uma coisa existe num so e
mesmo tempo ndo fosse o seu fundamento a priori. SO pressupondo-a
podemos representar-nos que uma coisa existe num s6 e mesmo tempo
(simultaneamente), ou em tempos diferentes (sucessivamente). O tempo &,
pois, dado a priori. Somente nele é possivel toda a realidade dos fen6menos.
De todos estes se pode prescindir, mas o tempo (enquanto a condicédo geral
da sua possibilidade) ndo pode ser suprimido. (KANT, 2001, p. 71)

Portanto, através da primeira faculdade do conhecimento kantiano ndo conseguimos
estabelecer um fio condutor que fortalecesse as afirmacgdes sobre uma possivel acessibilidade
a coisa-em-si. Isso porque, diante as formas puras de conhecimento, necessitamos
consideravelmente de uma primeira informagdo intuitiva, isto é, caracteristicas empiricas para
poder iniciar o processo do conhecimento. O tempo, para Kant é condi¢cdo sui generis na
formacdo da realidade imprescindivel do sujeito que pensa o objeto. Isso porque, através da
filosofia kantiana, papel do espagco e do tempo incide, pois, em coordenar os objetos da
sensibilidade antes de sua unifica¢do no juizo pelos conceitos do entendimento. “[...] espago e
tempo sdo as condigdes necessarias sob as quais objetos podem ser dados aos nossos sentidos,
e eles sdo devidos a natureza da nossa sensibilidade”. Isto tem de ser provado e ndo pode ser
assumido.” (NOBRE, 2008, p. 32)

Para Schopenhauer ndo é diferente. A estrutura do conhecimento apresentada em sua
tese funda-se no arcabouco do principio kantiano. Nesse sentido é vélida a propedéutica
afirmada pelo filésofo de Danzig quando se refere as leituras prévias de Immanuel Kant como
condicdo de acesso compreensivel ante as teses apresentadas no [O] Mundo. Aquele que
conhece tudo mas ndo € conhecido por ninguém é o SUJEITO. Este €, por conseguinte, 0
sustentaculo do mundo a condicdo universal e sempre pressuposta de tudo o que aparece, de
todo objeto, pois tudo o que existe, existe para o sujeito.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 45
[grifo do autor]) Assim, o sujeito € o que conhece onde quer que tenha conhecimento. Sendo
assim, o objeto € a unica forma de conhecimento proposto na primeira parte de sua doutrina
filosofica, com isso sabemos que é necessario 0 espago e o tempo como formas puras a priori
para o acesso do conhecimento pelo viés epistemoldgico.

Ademais, a faculdade do Entendimento para Schopenhauer funda a causalidade uma

vez que poderiamos caracterizar a forma pela qual a necessidade da existéncia da matéria para
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a compreensao representativa do dado imediato da sensibilidade. ““A causalidade esta apenas
no entendimento; dai todo o mundo que faz-efeito, isto é, efetivo, ser sempre como tal
condicionado pelo entendimento, nada sendo sem ele.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.57)

E nesse sentido que o ser da matéria apresenta o fazer-efeito (wirken). Ela produz o
conhecimento do mundo exterior ao sujeito, portanto, a funcionabilidade de reflex&o da causa
e efeito sobre as maltiplas formas do existir perpassa substancialmente por essa faculdade do
conhecer. Apesar desse fazer-efeito estd contido na causalidade poderiamos apresenta-lo
como um sincronismo de fatores fisicos, isto é de sucessfes e mudancas que ocorrem na
matéria ante as variadas modificacdes que ocorrem na natureza. Consequentemente, matéria é
causalidade (fazer-efeito), uma vez que a partir da matéria podemos apresentar o surgimento

de algo, que impreterivelmente também é matéria.

Tempo e espago, entretanto, cada um por si, sdo também representaveis
intuitivamente sem a matéria. Esta, contudo, ndo o é sem eles: a forma, que
Ihe é indispensével, pressupde ESPACO. O fazer-efeito da matéria, no qual
consiste toda a sua existéncia, concerne sempre a uma mudanca, portanto a
uma determina¢do do TEMPO. Contudo, tempo e espaco ndo sdo apenas,
cada um por si, pressupostos por ela, mas a esséncia dela é constituida pela
unido de ambos, exatamente porque a matéria, como mostrado reside no
fazer-efeito, na causalidade. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 50-51 [grifo

do autor])

Portanto, o entendimento obtém uma conex&o entre tempo e espaco na causalidade
proporcionando diversas mudangas na natureza. Por meio da causalidade, conseguimos
perceber a mudanca das representagdes no campo efetivo. O tempo e 0 espago Sao necessarios
no projeto do conhecimento schopenhaueriano, pois fundamentam, em primeira instancia, a
potencialidade da matéria enquanto elemento inovador do vir-a-ser no mundo.

A perspectiva oriental esta presente nas primeiras paginas do [O] Mundo. Segundo
Schopenhauer, a representacdo do sujeito seria 0 mundo submetido ao principio de razdo. A
filosofia de seus antecessores nomeavam em diversos conceitos os relativos a realidade das
coisas, como por exemplo; Platdo com a desqualificacdo das aparéncias, Espinosa com 0s
acidentes que séo reflexos da substancia e Kant como meros fendmenos da coisa-em-si. Para
o filésofo de Danzig, a representacdo poderia ser comparada com a velha tradicdo dos Vedas

e dos Puranas: 0 Véu de Maia®®, que corresponde ao Véu da ilusdo, que envolve os olhos dos

% Maya: Do sanscrito, o véu da ilusdo. Forma de experiéncia do mundo que mascara a verdadeira unidade da
realidade. Cf. BLACKBURN, S. Dicionario Oxford de filosofia. Traducdo de Desidério Murcho... et al. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar, 1997. p. 240.
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mortais deixando-os ver o mundo do qual nada se pode falar, porque assemelha-se a um
sonho, ou a um reflexo do sol sobre areia tomando distancia pelo andarilho, ou como um
pedaco de corda que pode-se tomar como uma serpente. (SCHOPENHAUER, 2005)

Assim procedendo, conseguimos perceber que o criticismo kantiano se explicita de
forma continua como elemento fundante no processo epistemoldgico da doutrina
schopenhaueriana. Porém, essa desvinculagdo a filosofia kantiana inicia por meio das
atividades proporcionadas pela faculdade da Razéo. Para o filésofo de Danzig, 0 homem € o
Unico possuidor de estruturas racionais. Isso porque, € dela que surgem 0s pensamentos e
reflexBes abstratas originarias da logica. Podemos afirmar que a razdo, enquanto faculdade,
ndo produz conhecimento, ficando a encargo da faculdade do entendimento. Por meio de sua
regra fundamental (wirken), a causalidade, cumpre este papel. “Pois também esta Gltima
modalidade do CONHECIMENTO pertence sempre a0 ENTENDIMENTO, ndo & RAZAO,
cujos conceitos abstratos podem servir tdo-somente para acolher aquela compreenséo
imediata, fixa-la e liga-la, jamais PRODUZI-LA.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 65 [grifo do
autor])

Para Schopenhauer, a razéo apenas lida com formas in abstracto da realidade. Nesse
sentido, essa faculdade se apresenta de maneira autdbnoma sob outras faculdades do
conhecimento; a razdo ndo influenciaria os critérios estabelecidos pelo entendimento. Isso
porque, a racionalidade apenas compreende e fixa as ideias na perspectiva contemplativa. A
ilusdo permanece em todos os casos indicados, apesar dos conhecimentos abstratos, pois o
entendimento estd completamente separado da razdo, faculdade esta que coube
exclusivamente ao homem, e tanto no homem quanto no animal ele é irracional.
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 69)

A faculdade da razdo ndo se apresenta como elemento de conhecimento do mundo
como representacdo, ela apenas tem a potencialidade de produzir os conceitos que norteiam o

sujeito inserido em sua realidade vivida. Assim, a razéo nao tem influéncia sobre a questdo do

Véu de Maya: Ja no final do ano de 1818 finaliza a primeira versdo do [O] Mundo, Schopenhauer teve também
descrito a equivaléncia também a ideia de principio individual, espaco e tempo e a ideia de véu de maya do
hinduismo. Espago e tempo sdo condi¢c@es necessarias que possibilitam pluralidade, e tais recursos do mundo
como representacdo sdo de ordem da experiéncia, e ndo do mundo como vontade. Schopenhauer entendeu a ideia
de Maya do Hindu, a iluséo e a ideia do Véu de Maya que se refere a nossa percepgdo e comportamento comum
no mundo da ilusdo. Schopenhauer argumenta que a fonte de conduta virtuosa e nobreza de carater, bem como a
negac¢do de a vontade, é uma cognicdo que vé através do principium individuationis e abole as distin¢des entre
individualidade de uma pessoa e a dos outros. Esta cogni¢do, segundo ele, revela a identidade de a vontade em
todas as aparéncias e 0 estado ilusério de individuagdo. Schopenhauer escreveu que, para uma pessoa que teve
esta cognicdo, ao véu de Maya se tornou transparente e ele ou ela reconhece seu ato em todas as coisas. Cf.
CARTWRIGHT, D. Historical Dictionary of Schopenhauer’s Philosophy, Maryland: Oxford, 2005, p. 109 [grifo
do autor] [nossa tradugdo].
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conhecimento acerca das representacGes oriundas do sujeito com o mundo, isto cabe
exclusivamente ao entendimento. Dessa forma, podemos compreender que a filosofia
schopenhaueriana possui perspectivas de mundo distintas e, por isso, necessitamos conhecer
primeiramente 0 mundo como Representacéo, posteriormente 0 mundo como Vontade. “[...] 0
mundo pode ser considerado de dois lados, a partir da Vontade, que € a coisa-em-si ou
esséncia incognoscivel das coisas, e a partir do modo como podemos conhecer 0s objetos, ou
seja, da representacdo.” (SANTOS, 2010, p. 27-28)

Portanto, o sujeito € um elemento indispensavel na doutrina schopenhaueriana da
representacdo. Isso porque, sua perspectiva filosofica apresenta o sujeito como o grau mais
alto de objetivacdo da Vontade. Iremos tratar da objetivagcdo posteriormente, mas o que
podemos concluir provisoriamente é que 0 mundo como representacao torna-se indispensavel
no acesso da doutrina schopenhaueriana, pois as informagdes contidas nesse primeiro tomo
fundamenta o principal modelo de compreensdo da realidade proposto por Schopenhauer no
[O] Mundo. A relacdo com o criticismo, consequentemente, o desligamento e autonomia de
uma doutrina integral, no qual a esséncia da existéncia € a Vontade trataremos na secdo

posterior para uma maior amplitude do sistema proposto.

2.3 O mundo como Vontade

A Vontade?’ na filosofia de Schopenhauer, situa-se como ponto de partida para todo
seu sistema filosofico; sendo assim, esse conceito torna-se marca primordial para as suas teses
filosoficas. Portanto, em seu pensamento, “para compreendé-lo, contudo, antes é necessario
situd-la no interior de sua metafisica, cuja marca é registrada e justamente a inversdo da
tradigdo, [...].” (BARBOZA, 2008, p. 254) Isso porque, anteriormente apenas conseguimos
acessar a realidade oriunda do sujeito cognoscente, uma vez que de maneira subjetiva sustenta

0 mundo enquanto representacao intrinseca a quem conhece. Em outros termos, a realidade do

2" \Jontade: A V. de viver que, segundo Schopenhauer, é o niimero do mundo, nada tem ciéncia racional: "é um
impeto cego, irresistivel, que ja vemos aparecer na natureza inorganica e vegetal, assim como também na parte
vegetativa de nossa prépria vida". Portanto, "o que a v. sempre quer é a vida, justamente porque esta é apenas 0
manifestar-se da V. na representacdo, e é simples pleonasmo dizer V. de viverem vez de V."(Die Weil. I, § 54).
Cf. ABBAGNAMO, N. Dicionario de Filosofia. Tradugdo de Alfredo Bosi. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007, p.
1009. Vontade: Schopenhauer desenvolveu uma filosofia segundo a qual a vontade é o fundo Ultimo da
realidade. A Vontade ndo se acha limitada, segundo Schopenhauer, pelas categorias do espaco, tempo e
causalidade, as quais sdo aplicAveis aos fenémenos, enquanto que a Vontade é uma realidade em si, ou
numénica. Encontra-se em Schopenhauer a nogdo de vontade de viver. A Vontade objetiva-se produzindo as
Ideias. Cf. MORA, J. Dicionéario de Filosofia. Tradugdo Roberto L. Ferreira e Alvaro Cabral, 4%d, Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2001, p. 727. Vontade: Ter vontade consiste em poder desejar um resultado e ter o objetivo de
realiza-lo. Supde-se geralmente que a forca de vontade ou a firmeza de intencGes é uma coisa boa e que a
fraqueza de vontade o a acrasia € uma coisa ma. Cf. BLACKBURN, S. Dicionario Oxford de filosofia. Traducéao
de Desidério Murcho... et al. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1997. p. 407.
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mundo como representacdo atinge uma amplitude superficial do conhecimento do mundo,
pois a esséncia da totalidade das coisas consegue ser compreendida a luz da reflexdo daquilo

que subjaz o mundo enquanto fundamento.

[...] o que nos impele a investigacdo é justamente ndo mais estarmos
satisfeitos em saber que possuimos tais e tais representacdes, conectadas
conforme estas e aquelas leis, cuja expressdo geral é sempre o principio de
razdo. Queremos conhecer a significacdo dessas representacOes.
Perguntamos se este mundo ndo é nada além de representagdo, caso em que
teria de desfilar diante de nés como um sonho inessencial ou um fantasma
vaporoso, sem merecer nossa atencdo. Ou ainda, se é algo outro, que o
complemente, e qual sua natureza. [...] DE FORA jamais se chega a esséncia
das coisas. Por mais que se investigue, obtém-se tdo-somente imagens e
nomes. Assemelhamo-nos a alguém girando em torno de um castelo, debalde
procurando sua entrada, e que de vez em quando desenha as fachadas.
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 155)

No primeiro momento conseguimos explicitar o conceito de Representacdo, ademais
é necessario tdo-somente entender que as representacfes surgem do sujeito que pensa, mas,
por conseguinte, devemos compreender a origem que mostra o intimo essencial da génese das
representacOes; isto € conhecer a VVontade. Para Schopenhauer, 0 homem consegue acessar a
duplicidade de ocasiGes ocorrentes no mundo, como representacdo e vontade. Mas como
podemos descrever a Vontade? Podemos atingir a Vontade metafisica como um impulso cego
e presente em todos os seres vivos, ela ndo pode ser acessivel a razdo, mas se demonstra
através da razdo. Também podemos denominar a Vontade metafisica como propriedade
ontoldgica que é formada por um conjunto de impulsos que compdem a ordem do mundo
fisico. Que, portanto, ndo se limitam aos desejos e a busca dos prazeres. Em outras palavras, a
Vontade atinge seus diferentes graus de objetivacédo utilizando-se o corpo como instrumento
sensivel para tal manobra. Sendo que, a Vontade tem grande forca e supera até mesmo 0s
principios de razbes suficientes que compdem o nosso intelecto. “Que a Vontade que,
considerada puramente em si, destituida de conhecimento, é apenas um impeto cego e
irrestivel — como vemos aparecer na natureza inorginica ¢ na natureza vegetal”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 357)

Em sua doutrina, Schopenhauer estabelece uma metafisica, segundo a qual a Vontade
atua incessantemente. Essa forca destituida de principios racionais consegue desvelar a
natureza mais intima das coisas existentes na natureza, bem como os reflexos da existéncia
proporcionados pelos objetos fisicos. Nesse aspecto, poderiamos lancar uma questdo: A

Vontade enquanto ontoldgica é a coisa-em-si fundamentalmente citada por Kant? “Contudo, o
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termo VONTADE que, como uma palavra mégica, deve desvelar-nos a esséncia intima de
cada coisa na natureza, de modo algum indica uma grandeza desconhecida, algo alcangado
por silogismos, mas sim algo conhecido por inteiro, imediatamente [...]” (SCHOPENHAUER,
2005, p. 170 [grifo do autor]) Assim procedendo, Schopenhauer utiliza-se do conceito de
coisa-em-si kantiana para aprofundar seu pensamento metafisico. Segundo Alain Roger,
(1999 [nossa traducdo]) em um de seus verbetes a Vontade é tida como uma instancia
fundamental do sistema de Schopenhauer. Ela corresponde a coisa em si de Kant. Si, do
ponto de vista fenomenal, “o mundo ¢ minha representacdo”, do ponto da metafisica, “o
mundo ¢ minha vontade”, ou mais exatamente, a Vontade, uma vez que se estende por todos
os fendmenos e adquiri um status cosmoldgico. Certa determinagdo da coisa em si como
Vontade estd exposto o gene desde kantismo. No sentido de compreender que existe a
impossibilidade de acessar a coisa como ela é em sua plenitude, bem como exercer algum tipo
de influéncia sobre algo que esteja fora dos principios dos fendmenos. “Que ¢ a coisas-em-si?
— Nossa resposta foi: a VONTADE.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 180 [grifo do autor])
Dessa forma, o pensamento de Schopenhauer tenta dialogar com as teses de Kant, fazendo
assim uma conexdo necessaria para a elaboracéo distinta do conceito de VVontade. Por outro
lado, para Schopenhauer, a Vontade como coisa-em-si, ndo tem fundamentos logicos e
racionais para a sua existéncia, ou seja, segundo ele, a consciéncia que o homem possui é
fundamental para sabermos que existe algo que o conduz no seu querer. 1SS0 porque, a
Vontade ¢ irracional ¢ ndo se demonstra em sua totalidade. “Tal ser ¢ exteriorizacao de seu
carater inteligivel, o qual, como a Vontade mesma, a coisa-em-si, € sem fundamento, visto
que o exterior ao dominio do principio de razdo.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 230)

Em contrapartida, Kant vai assumir o carater racional para o acesso verdadeiro do
mundo — iSso porgue, nossa razdo é quem transcorre sobre as ideias mais inacessiveis para o
homem, mas ela ndo conhece simplesmente a totalidade das coisas. Porém, a razdo segundo a
reflexdo do fildsofo de Konigsberg, ndo consegue responder todas as questdes que envolvem
nossa realidade; como a ideia de Deus, alma e liberdade. Isso porque ndo temos estrutura
racional suficiente para tais explicacdes. “E humilhante para a raz&o humana que, no seu uso
puro, ndo chegue a conclusdo alguma e necessite mesmo de uma disciplina para reprimir o0s
excessos e impedir as ilusdes que dai Ihe resultam.” (KANT, 1994, p. 664)

Para Kant, 0 homem apesar de ter a razdo como elemento fundante para a conduta de
suas acoes, se prende apenas no mundo da falsidade, ou seja, ndo conhecer a realidade em si-
mesma, dessa forma as caracteristicas transcendentais estdo ligadas ao mundo fenoménico. O

fato de que razdo possui a potencialidade de exprimir ideias puras, nos leva a acreditar em
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uma realidade ndo comprovada empiricamente, ou melhor, tudo que a razéo tenta explicar
principalmente no ambito metafisico ndo se depara com provas sensoriais. Sendo assim, para
Kant a razdo com seus limites ndo passariam de uma extrema purificacdo ideal daquilo que
torna impossivel de validade absoluta, isto €, 0 acesso ao em-si das coisas.

Em contraposicao, o filésofo de Danzig vai denominar a coisa-em-si como Vontade
ontoldgica que proporcionara uma relagdo entre: o fisico e o metafisico — com a certeza de
poder ter acesso em alguns momentos a realidade representativa das coisas. Segundo ele, o
conceito de Vontade esta intrinsicamente ligado a realidade em si-mesma pensada
anteriormente por Kant. Para o filosofo de Konigsberg, somente o sujeito € capaz de ter
acesso as duas perspectivas de compreensdo da realidade do mundo, uma vez que, ele é um
ser gque possui estruturas cognitivas transcendentais para a realizacdo do processo do
conhecimento reflexivo das coisas. Por isso, Schopenhauer afirma que o homem se apresenta

como elemento impar na hierarquia das manifestagdes da VVontade.

Essa COISA-EM-SI (queremos conservar a expressdo kantiana como
férmula definitiva), que enquanto tal jamais é objeto, porque todo objeto é
apenas fendmeno e ndo ela mesma, se pudesse ser pensada objetivamente,
teria de emprestar nome e conceito de um objeto //, de algo dado de certa
forma objetivamente, por consequéncia de um de seus fendmenos. Estes,
contudo, em apoio a compreensdo, ndo poderia ser outra coisa sendo 0 mais
perfeito dentre seus fendmenos, isto é, o mais nitido, o mais desenvolvido
imediatamente iluminado conhecimento: exatamente a VONTADE humana.
(SCHOPENHAUER, 2005 p. 169 [grifo do autor])

Consoante essa perspectiva, a VVontade se apresenta enquanto esséncia do mundo. A
propria vontade humana é conduzida por essa unidade que se encontra imanente a0 mundo
fisico. Podemos entender que a Vontade como coisa-em-si € universal no ponto de vista
schopenhaueriano, ela é incessante, um puro desejo, no qual se encontra presente ativamente
em todas as agdes e em todos os fenémenos do mundo. N&o pode ser enquadrada no espago e
tempo, pois ela em sua esséncia ¢ indivisivel e univoca. “[...] [a Vontade] ndo se submete a
forma mais geral de todas as representagdes, que ¢ a de ser um objeto para o sujeito”
(CACCIOLA, 1994, p. 53 [grifo nosso]) Isto posto, o mundo como Vontade, para
Schopenhauer estrutura-se expresso em bases ontoldgicas imediatamente dadas a consciéncia,
gue ndo se deixa regular por principios racionais. Uma vez que, a VVontade é irracional e ndo
se demonstra por meio de si-mesma mediante sua totalidade, mas por meio de profunda

introspeccao do sujeito cognoscente. “Tal ser ¢ de seu carater inteligivel, o qual, como
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Vontade mesma, a coisa-em-si, € sem fundamento, visto que o exterior ao dominio do
principio de razdo.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 230)

Para Schopenhauer, o acesso para compreendermos a realidade do mundo é possivel
diante de uma investigacdo mais acentuada, ndo apenas partindo daquilo que se mostra como
representacdo, mas, antes disso como deve-se chegar ao principio individual (atos isolados).
“A coisa-em-si ndo deve ser explicada por fendbmenos, processo que deveria sempre fracassar,
mas ao contrario: é por ti mesmo que deves compreender a natureza, e ndo pela natureza e que
te deves compreender. Este é meu principio revolucionario” (LEFRANC apud
SCHOPENHAUER, 2005, p. 89) Com esse ponto de vista, temos uma profunda discrepancia
ou diferenciacdo do pensamento de Schopenhauer sobre o sistema filosofico kantiano, cuja
uma das maiores caracteristicas é a condicdo de possibilidade da decifracdo do enigma da
coisa-em-si. Isso porque, segundo os conceitos kantianos expostos na Critica pressupdem uma
impossibilidade de acesso & realidade da forma concreta. Em outras palavras, a
impraticabilidade da coisa-em-si ser compreendida da forma que ela é, tdo-somente nos
direciona a uma perspectiva plenamente unilateral, cuja a verdade de ascensdo ao fato ultimo
ndo consegue ser articulada pelo sujeito transcendental. Para Kant, apenas conseguimos
refletir sobre os fatos incondicionais, pois jamais conheceremos a coisa no qual ela é. A
realidade dos fendmenos que refletem a verdadeira forma universal é conhecida por meio das
estruturas do conhecimento, e nada mais.

Por outro lado, Schopenhauer, afirma que o elemento nuclear que norteia 0 mundo
pode ser encontrado na Vontade, cujo conceito pode ser afirmado apos explanacdes feitas
desde que originalmente a filosofia foi sistematizada por Platdo, até seu pensamento mais
consistente no [O] Mundo. Dessa forma, segundo Barboza (1997), podemos afirmar que a
Vontade ndo é captavel pelo principio de razdo, escapando as suas regras, que fornecem
intuicdo imediata e direta das representacdes, na autoconsciéncia, a chave da compreensdo
ndo s6 da nossa esséncia, mas também dos demais objetos.

Em um dos verbetes de David Cartwright, (2005 [nossa traducao][grifo do autor]) a
Vontade é apresentada como o conceito de vontade é o mais significativo na filosofia de
Schopenhauer. O titulo de sua principal obra, [O] Mundo, destaca uma vista duplo aspecto do
mundo como vontade e representacdo tanto. Mais profundamente, no entanto, 0 mundo €, em
Gltima insténcia a vontade, desde Schopenhauer via a vontade como a esséncia do mundo, o
substrato final, em que o agente inconsciente fungdes dos organismos, o material comum de
todos os seres, e como aquela que é conhecida empiricamente ou a posteriori. A vontade &,

disse ele, um verdadeiro ens realissimum, o ser mais real. O mundo em toda a sua pegas e
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pluralidade é a vontade, e ele argumentou que a prépria existéncia, o tipo da existéncia de
toda e cada parte do mundo, é a partir da vontade. O mundo como representacdo é
simplesmente o espelho da vontade, e ele visto toda a finitude, o sofrimento e a miséria no
mundo, como a seguir da vontade. Ele via a vontade como a coisa em si. Assim, tudo € a
vontade, segundo Schopenhauer, existe inteiro e indiviso em cada ser. Tem sido tudo o que
era; ele é tudo o que é; e vai ser tudo o que sera. Também é de todo este conjunto, ele
acreditava. A vontade no seu sentido mais ampliado, em seu sentido mais cosmologico, é um
esforco sem metas que se exemplifica em toda a natureza, desde os fenémenos mais
universalmente expressas, as for¢as da natureza, como a gravidade, por meio da deliberada
conduta de seres humanos. A Unica diferenca entre os dois, segundo ele, foi 0 grau em que a
vontade é objetivado e ndo a natureza interna de que ¢ manifesto. A objetivacdo da vontade
tem graduacdes infinitas analogas ao encontrado entre o mais fraco para o raio de sol brilhante
ou como aquela entre o tom mais alto e seu suave eco. Schopenhauer também argumentou
que a vontade é uma sO. No entanto, € um ndo como um objeto é um, ocupando um lugar
especifico em um momento especifico, nem é um como um conceito pode ser visto como um,
uma vez que um conceito € captado a partir de uma pluralidade de coisas ou indicagdes. A
vontade é um, ele alegou, como 0 que estd fora do escopo dos principium individuationis,
espaco e tempo, portanto, € além da possibilidade de pluralidade e individuacéo. Isso sugere
que a "unidade" da vontade é a melhor descrita como uma forma de ndo-pluralidade.
Schopenhauer argumenta também que a vontade ndo esta dentro do ambito do principio de
suficiente razao, que se aplica apenas ao mundo como representacao, e como tal, se encontra
fora do &mbito de toda a necessidade. A liberdade da vontade é, portanto, uma liberdade de
toda necessidade, de acordo com Schopenhauer. Essa liberdade, segundo ele, é
transcendental, ndo encontrado no mundo como representacdo. A vontade tem aesity,
segundo ele, uma independéncia de qualquer outra coisa, e a vontade € 0 que Se expressa.
Assim, ele também atribuiu responsabilidade a vontade. Por causa da aesity da vontade,
Schopenhauer argumentou que sua metafisica da vontade é também ético. Por esse motivo,
ele alegou mais certo do que Baruch Spinoza para chamar sua metafisica "ética", e ao
contrario de outros sistemas filoséficos, ele poderia ser responsavel por todos 0s monstruosos,
miseérias gritantes da vontade. Desta forma, ele disse que sua metafisica da vontade mostrou
que o mundo tinha um significado moral; é algo que ndo deveria ser; e ele afirmou que a
negacdo da vontade, a base da miséria da existéncia, constitui a salvacao.

Consoante a este ponto, o conceito de VVontade na filosofia schopenhaueriana é uma

condi¢cdo fundamental para a compreensdo do mundo em sua totalidade. O corpo se torna o
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ponto principal de entrada a realidade das coisas. 1sso porque, segundo o filésofo de Danzig é
por meio do individuo que podemos perceber a manifestacdo dos principios de vontades
existentes na natureza. Nesse aspecto, a experiéncia sensivel possui uma condi¢do que
possibilita experimentar o mundo exterior, bem como descobrir a esséncia de todos 0s
fenomenos da natureza que estdo fora do alcance dos principios racionais. “o corpo inteiro
ndo € nada mais sendo vontade objetivada, que se tornou representacao [...] em certo sentido
pode se dizer: a vontade é o conhecimento a priori do corpo, e 0 corpo é o conhecimento a
posteriori da vontade.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.157) Portanto, € inegavel que a
participacdo efetiva do corpo em busca de conhecimento seja apresentavel, pois antes disso, 0
conhecimento oriundo da racionalidade pelo viés idealista possuia critérios absolutos.
Ademais, com a filosofia proposta por Schopenhauer, 0 corpo passa a constituir-se téo-
somente como recurso fundamental de acesso a duas vias de possibilidade de conhecimento
do mundo: como vontade ou representacdo. A Vontade, segundo Schopenhauer, pode ser
acessada pela propria introspec¢do intuitiva, uma vez que o proprio corpo é objetivacdo da
Vontade.

Assim sendo, através dos recursos hermenéuticos utilizados neste ponto,
conseguimos estabelecer o sistema filosofico elaborado por Kant, no qual Schopenhauer
utiliza-se para fortalecer suas reflexbes filosoficas. Para tanto, o filésofo de Danzig
diferentemente de seu “mestre” vai afirmar que o acesso da realidade € possivel diante de uma
investigacdo mais acentuada da coisa-em-si. A coisa-em-si deve ser explicada ndo pelo
fendmeno, processo que deveria sempre fracassar, mas ao contrario: € por ti mesmo que deves
compreender a natureza, e ndo pela natureza é que te deves compreender. E este é meu
principio revolucionario” (LEFRANC, 2005, p. 89)

Nessa afirmacdo temos a primeira diferenciacdo do pensamento fundamental de
Schopenhauer sobre o sistema filoséfico kantiano, cuja sua maior caracteristica € a capacidade
da decifragdo do enigma da coisa-em-si segundo sua tese. Para Schopenhauer o elemento
norteador se encontra na Vontade cujo seu conceito pode ser afirmado apos as explanagoes
feitas desde sua origem com Platdo até seu pensamento mais profundo no [O] Mundo. Assim,
podemos afirmar que a VVontade constitui-se como “[...] ndo captavel pelo principio de razdo
escapando as suas regras, e que fornece, por intuicdo imediata e direta, na autoconsciéncia, a
chave para a compreensdo ndao s6 da nossa esséncia, mas também dos demais objetos.”
(BARBOZA, 1997, p. 47)

A Vontade pode ser conceituada como uma forma ontoldgica como sendo mola mestra

que impulsiona tudo, isso porque, para a Vontade, tudo aquilo que é fisico se encontra em sua
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sintonia, cuja potencialidade de deliberagéo é ilusoria. A vontade é supramundana, causando
assim, uma necessidade existencial para tudo e todos. Podemos perceber que a Vontade se
explicita como pressuposto intimo para os maltiplos fatores que existem na vida. A realidade
efetiva das coisas €& necessariamente entrelacada com os principios ontoldgicos que
fundamentam a esséncia que subjaz a natureza do mundo em sua plenitude, Vontade. Portanto
é necessario um aprofundamento a seguir das formas que fazem-efeito com fundamento para

a realidade do mundo enguanto VVontade.

2.4 Graus de objetivacdo da Vontade

Para Schopenhauer, a necessidade de explicitacdo tdo-somente nos aspectos fisicos
ante a pluralidade de objetiva¢cfes na natureza se mostram nao somente no campo corpéreo do
sujeito que sustenta 0 mundo pela estrutura do saber. A realidade efetiva das coisas em sua
macroscapica existéncia se revela diante de fenémenos que possibilitam o acesso observatério
da compreensdo em sua natureza. 1sso porque a Vontade enquanto coisa-em-si ndo pode ser
acessada em seu verdadeiro carater, pois a esséncia desse pressuposto ontoldgico é
apresentado em multiplos graus que objetivam-se na natureza desde o crescimento de uma
pequena planta até as mais complexas atitudes do homem. “A Vontade como coisa-em-si €
completamente diferente de seu fendbmeno, por inteiro livre das formas dele, as quais ela
penetra & medida que aparece” (SCHOPENHAUER, 2005, p.171) E necessario que a vontade
se objetive na natureza, pois é nela que conseguimos perceber a existéncia de principios
Unicos que favorecem a relagéo entre sujeito e objeto. Pois a Vontade se manifesta como uma

forga irresistivel com aspiragdo insacidvel de vida assim como Redyson descreve abaixo:

A Vontade é um impulso cego e gratuito, como anseio avido de vida, a
vontade se objetivaria imediatamente em ideias e em fendmenos. Para saciar
seu desejo incessante de vida, a unidade primitiva da vontade se
multiplicaria por meio do principio de individuagdo e de causalidade,
disseminando-se em diversas parcelas que constituiriam o mundo dos
fenbmenos, mas, até no menor e no mais isolado desses fragmentos,
permaneceriam inteiramente uma, produto e expressdo da vontade.
(REDYSON, 2009, p. 71)

Esse impulso é um ato originalmente definido como objetivacdo sendo incorporada
na matéria. Isto ¢, o fazer-efeito sob o ponto fisico de exposicao efetiva tornando-se objeto
imediato da realidade, tdo-somente humana como natural. Em outros termos, de acordo com a
filosofia schopenhaueriana, a VVontade se apresenta imanente a natureza, assim procedendo,

conseguimos afirmar que ela € base da realidade das coisas, isto é daquilo que € organico e
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inorganico; ndo obstante, a Vontade se manifesta em diferentes graus, como a dureza de um
cristal ou como o fluxo incessante de um rio existe uma forca que impulsiona a realidade
constituida de maltiplos atos isolados que corroboram com a funcionabilidade teleolégica®® da
relacdo entre os objetos que constituem o mundo. Para o filsofo alemdo, a diferenciacdo dos
diferentes graus de objetivacdo da Vontade proporciona um maior esclarecimento da estrutura
ontoldgica, assim como a compreensao da natureza do mundo. Dessa forma conseguimos
afirmar que a objetivacdo mostra-se: “Na natureza, Schopenhauer V& 0s diversos graus de
objetivacdo da vontade, na forma de uma multiplicidade de individuos que lutam entre si
gerando um modo de disputa perpétua pela satisfagio das vontades individuais.”
(RODRIGUES, 1999, p.09) Podemos, afirmar que a Vontade ndo se apresenta na sua
totalidade: isto é, ela se explicita através dos diferentes graus de representacdes. Desse modo,
toda objetivacdo da VVontade, corresponderia a um determinado grau, de modo a se formarem
no que poderiamos chamar de classes de objetivacdo. Assim, todas as coisas existentes na

natureza sao de maneira mais intima principios de Vontade desfragmentalizados que outrora

% Teleologia (in. Teleology, fr. Téléologie; ai. Teleologia: it. Teleologia). Este termo foi criado por Wolff para
indicar "a parte da filosofia natural que explica os fins das coisas" (1.0g., 1728, Disc. prael., § 85). O mesmo que
finalismo (v.). Cf. ABBAGNAMO, N. Dicionario de Filosofia. Traducdo de Alfredo Bosi. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2007, p. 943. Teleologia (gr., telos, fim) O estudo dos fins ou designios das coisas. A ideia de que existe
algo que é o fim ou finalidade da vida é proeminente na concepc¢éo aristotélica da natureza (e da ética) e, mais
tarde, na tradicdo cristd. A teoria da evolugdo pela selecdo natural permite que se especule sobre a funcéo a que
as coisas particulares estdo adaptadas e, assim, permite assercdes sobre o designio que a adaptacdo serve, sem
que haja qualquer compromisso com a ideia de um arquiteto que tenha originado as funcBes para servir um
designio e sem que se tenha a crenca anticientifica de que a utilidade futura de uma caracteristica produz de
algum modo a sua existéncia por meio de uma espécie de causalidade invertida. Chama-se por vezes teleonomia
a teleologia que esta livre dessas implicacGes. A teleologia de uma caracteristica pode ter implicagdes
metafisicas: podemos sugerir (0 que é controverso) que nossa Visdo espacial existe para enfrentar com sucesso
um mundo espacial, ao passo que a visdo cromatica pode ndo existir par enfrentar com sucesso um mundo
cromatico, mas antes por ser adequada a habil localizacdo de superficies pelas mudancas de luz. Esta seria uma
maneira de defender uma distingdo entre qualidades primarias e secundarias. Cf. BLACKBURN, S. Dicionério
Oxford de filosofia. Tradugdo de Desidério Murcho... et al. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1997. p. 376. O termos
“teleologia” foi empregado por Wolff (Philosophia rationalis sive logica, III, § 85) para designar a parte da
filosofia natural que explica os fins (Telos = fim) das coisas, ao contrario da parte da filosofia natural que se
ocupa das causas das coisas. Somente 0 nome é novo. A propria ideia de uma explicacdo por meio de fins é
antiga; entre os fildsofos gregos, pode-se encontrar em Anaxagoras, Platdo e Aristoteles. [...] Distinguiu-se de
varias formas a teleologia. O j& citado Wright considera haver duas provincias em que cabe dividir
condicionalmente dominio tradicionalmente adstrito a teleologia. Numa dessas provincias, empregam-se as
nog¢des de fungdo, propdsito e totalidade orgénica (sistema); na outra, as nog¢oes de “tendéncia” (ou “aspiragdo”)
e “intencionalidade”. Também se distinguiu entre a teleologia aplicada ao estudo de fendomenos naturais e a
teleologia aplicada ao exame de atos praticados por agentes humanos. No primeiro caso, maneja-se o conceito de
direcdo para um fim, geralmente “programado”; no segundo conceito de intengdo e proposito. Houve outros dois
significados distints dos termos “teleologia” e “teleologico” na Epoca Moderna, dos quais tratamos nos verbetes
sobre “juizo teleologico”, que se refere, sobretudo a Kant, e “prova teleoldgica”, que procura demonstrar a
existéncia de Deus. Cf. MORA, J. Dicionario de Filosofia. Traducio Roberto L. Ferreira e Alvaro Cabral, 4%d,
S8o Paulo: Martins Fontes, 2001, p. 665-668. [passim]. Téléologie (teleologia) A teleologia, ou doutrina do
finalismo (Zweckmaissigkeit) e “a hipdtese da apropriacdo de todo organismo a um fim” se constitue , a o titulo
de “ um guia para todas as coisas do mundo organico” (M. p. 1052) Ela designa-se com sentimento obscuro que
nés temos como unidade metafisica de todas as coisas como sdo definidas como ela é. “fendmeno de certa
unidade”. Cf. ROGER, A. Le Vocabulaire de Schopenhauer. Paris: Ellipses, 1999. p. 53. [nossa tradug&o].
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através de um entrelacamento natural podem metafisicamente proporcionar um aumento ou

diminuicdo de graus em determinados aspectos.

Reconhecera a mesma vontade como esséncia mais intima ndo apenas dos
fendmenos inteiramente semelhantes ao seu, ou seja, homens e animais,
porém, a reflexdo continuada o levara a reconhecer que também a forca que
vegeta e palpita na planta, sim, a forca que forma o cristal, que gira a agulha
magnética para o polo norte, que interrompe do choque de dois metais
heterogéneos, que aparece nas afinidades eletivas dos materiais como
atracdo e repulsdo, sim, a propria gravidade que atua poderosamente em toda
matéria, atraindo a pedra para terra e a terra para o sol, - tudo isso é diferente
apenas no fendbmeno, mas conforme sua esséncia em si é para se reconhecer
como aquilo conhecido imediatamente de maneira tdo intima e melhor que
qualquer outra coisa e que, ali onde aparece do modo mais nitido, chama-se
VONTADE. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 168 [grifo do autor])

Assim, a filosofia natural apresentada pelo filésofo de Danzig prop8e uma interacdo
entre tudo que pertence a natureza, bem como na sua pluralidade de modificacdes e relacbes
presentes no mundo. Todavia, a reflexdo oriunda dessa atividade filoséfica nos mostra outra
condicdo de ingresso a realidade, isto €, podemos pensar na primeira causa das
representacOes, a VVontade. Feito isso, conseguimos estabelecer uma explicacdo da esséncia
dos objetos que se transformam nesta unidade fundamental. Para tanto se faz necessario que a
manifestacdo da Vontade se apresente no mundo, dai conseguimos compreendé-la na sua
dimensdo e multiplas perspectivas de atributos em seus mais variados graus. Por exemplo: o
grau de objetivacdo da Vontade de um raio de luz € menor que no homem; isso porque a
representacdo do feixe de luz possui um grau inferior de objetividade na estrutura metafisica
estabelecida pela VVontade.

Por outro lado, 0 homem, por sua vez, surge como grau mais elevado da Vontade,
iSSo porque suas a¢des no mundo expdem maior nitidez e desenvolvimento. “A Vontade ¢ o
nucleo de cada particular, bem como do todo. Sua aparicdo como for¢a na natureza nos revela
as mais variadas formas desse elemento que se constitui como esséncia do mundo.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 169) O homem consegue ser uma representacao diferenciada
das demais; isso porque, tendo em vista a relacdo do conhecimento, por outro, as demais
formas de vida tem uma particularidade igual das outras, mas essa relagédo que caracteriza
uma dupla perspectiva e compreensao da realidade: por um lado, como vontade, por outro,
mediante a representacdo, proporcionam o homem uma elevacdo em vista dos outros seres.
Assim, a duplicidade de aspectos nossos no conhecimento do ser tornar-se-ia uma chave para
a descoberta do enigma do ser de cada fendmeno. (CACCIOLA, 1994)
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Percebemos a objetividade da Vontade no corpo humano atuando cegamente em
relacdo as nossas atividades fisioldgicas. Para Schopenhauer, inclusive os aspectos
conceptiveis do carater podem ser analisados como algo inerente ao sujeito e que se vincula
as suas acoes no mundo. ’[...] o cardter ndo esta no intelecto, como j& fizemos referéncia, mas
na Vontade, pois sempre encontramos motivo para aquilo que ndo queremos e ndo o
contrario.” (SILVA, 2011, p. 26) O carater pode ser exposto de duas formas; como caréater
empirico e como carater inteligivel. O carater do sujeito, na perspectiva de suas motivacdes
pode ser chamado de empirico e depende do carater inteligivel; isso porque ele é um ato
particular da objetivacdo deste, o qual é sem-fundamento. Assim, o carater empirico, se
mostra como uma espécie de coadjuvante na relagdo em que 0 homem mantém com o mundo,
uma vez que, para cada sujeito empirico corresponde seu carater inteligivel. Nesse ponto,
podemos afirmar que “A Vontade € o primdrio e originario, [...] Seu carater ¢ originario, pois
querer é a base de seu ser.” (REDYSON, 2009, p. 379) Diferentemente dos filésofos do
mundo classico, que através dos habitos e costumes, - ethos, o carater ético e moral se
adaptavam no sujeito. Schopenhauer critica de certo modo seus antecessores por terem
associado o carater do individuo ao seu conhecimento adquirido racionalmente durante a
formacéo pessoal e intelectual do seu agir. Desse modo, o carater inteligivel do ser humano
ndo é constituido durante sua vida, isso porque a maneira de conduzir a vida somente pode ser
afetada pelos critérios do carater empirico.

Assim, podemos caracterizar a atuacao da Vontade como um ato cego determinado
inclusive 0os movimentos dos Orgdos vitais, por meio das excitacdes. Essa forca natural
impulsiona todas as atividades fisiolégicas dos animais, por exemplo: digestdo, corrente
sanguinea, sistema nervoso entre outras atividades do corpo. Com isso, podemos perceber
que, por meio das diferencas entre os graus de objetivacdo da Vontade, ha uma luta e
discordia da propria Vontade consigo mesma, na medida em que 0s graus mais elevados
tencionam-se e vao dominando os mais inferiores. O conflito pela sobrevivéncia acontece de
maneira ininterrupta. O finalismo para essa batalha de multiplas classes na natureza €
desemborcada em todos os resultados do pessimismo existente na doutrina schopenhaueriana.
Isso porque, a luta entre classes distintas consegue promover experiéncias antipodas em
relacdo a subjetividade humana, bem como a relacédo o sujeito com o mundo. Na medida em
que preservo por meios racionais minha existéncia, necessariamente acabo destruindo algum
tipo vir-a-ser nas classes da vontade. Em outras palavras, a vida do homem possuiu a
potencialidade de formar juizos sobre o mundo, a saber, existem dois tipos

(pessimismo/otimismo): 1) que existe maldade; tudo no mundo é repleto de maldade, pois é a
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relacdo e destruicdo uns com outros que proporcionam o equilibrio da existéncia; 2) que o
mundo por si mesmo ndo deve ser apenas um fluxo incessante de disputas, deve haver alguma
forma univoca de agrupamento irracionalmente pré-estabelecido para que a vida consiga

executar a préatica do existir.

Assim, em toda parte na natureza vemos conflito, luta e alternancia da
vitoria, e ai reconhecemos com distin¢do a discordia essencial da Vontade
consigo mesma. Cada Grau de objetivacdo da Vontade combate com outros
por matéria, espaco e tempo. [...] tal conflito, entretanto, é apenas a
manifestacdo da discordia essencial da Vontade consigo mesma. E a
visibilidade mais nitida dessa luta universal se d& justamente no mundo dos
animais — o qual tem por alimento 0 mundo dos vegetais — em que cada
animal se torna presa e alimento do outro, isto é, a matéria na qual uma Ideia
se expbe, tem de ser abandonada para a exposi¢do da outra visto que cada
animal s alcanga sua existéncia por intermédio da supressdo continua do

outro. (SCHOPENHAUER, 2005, p.211)

Segundo a teoria da Vontade, o conflito é necessario para a fundamentacdo da
existéncia no mundo. Pois é dai que surgem novas vidas e outras situacdes que prosperam de
acordo com a necessidade do momento. Basicamente, conseguimos perceber essas mudangas
no reino animal e vegetal, cuja necessidade de subsisténcia é continuamente em maior
proporc¢ao.

Para Schopenhauer, as batalhas sdo descritas através dos graus de objetivacdo da
Vontade que compdem a estrutura da VVontade no plano representativo, ou melhor, fisico. Ou
seja, cada ser organico tende a prevalecer no topo dos graus expressos pela VVontade, por outro
lado, cabe somente ao homem reconhecer-se nessa condi¢do ontoldgica; isso porque ele é o
unico ser capaz de autoconsciéncia dessa forca. “Para Schopenhauer, a vontade se objetiva de
varios modos, ou melhor, em graus diferentes de clareza, que vdo desde mais inferior, aquele
que das forcas da natureza inanimada, ao mais elevado que é o homem, passando pelos
mundos vegetal e animal” (REDYSON, 2009, p. 73) Nos graus menos elevados, conseguimos
perceber que a VVontade é objetivada de maneira mais causal, pois as excitagdes ainda tém
indices fundamentacionais ainda destituidos de conhecimento. A realidade vai sendo expressa
de grau em grau, cuja forma essencial daquilo que tudo tem 0 mesmo se apresenta
correlativamente. ”Todas as partes da natureza se encaixam, pois ¢ uma Vontade UMA que
aparecem todas elas. O curso do tempo, todavia, é totalmente estranho a sua Unica
OBJETIDADE ADEQUADA e originaria, as Ideias.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 226-227
[grifo do autor])
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Podemos entender objetidade como o fazer-efeito da VVontade no proprio sujeito do
conhecer. Em outras palavras, a objetivacdo é corporea, uma vez que é a manifestacdo da
Vontade no homem enquanto representacdo de maior instancia dessa propriedade ontoldgica.
Por meio dela é possivel desvendar o acesso a realidade em si-mesma, pois o0 corpo é a chave
para 0 enigma da coisa-em-si kantiana, segundo o filésofo de Danzig. Logo, o corpo é um
mecanismo que propde condi¢Ges racionais de compreensdo da Vontade atuante no
macrocosmo epistemoldgico do sujeito que sustenta 0 mundo, bem como na realidade fisica
da natureza das representacdes. Assim, 0 mundo € espelho da realidade essencial que subjaz a
efetividade das coisas no mundo. Isso porque, a forma real de existir é influenciada por meio
da subjetividade humana. Em outras palavras, o organismo que condiciona todas as coisas
existentes que surgem da Vontade que, ndo obstante, é apresentada em seu maior grau de
objetivacdo, ou seja, 0 homem em sua natureza fisica. Esse, por sua vez € representacao
Gltima, isto é, mais elevada dos corpos organicos existentes. Assim, as acBes que norteiam o
homem sdo introspecgdes que a Vontade no &mbito ontoldgico direciona com atos de
principios individuais, cuja objetividade dessas acdes sdo tdo-somente dependéncias e

subsisténcias no circulo ontolédgico de preservacdo de si mesma.

A Vontade, ao contrario, é o primario, é o prius do organismo, aquele que
por este se condiciona. Posto que a vontade é aquela esséncia em si, que se
manifesta primeiramente na representacdo (mera funcdo cerebral esta),
guando um corpo organico, resulta ndo apenas na representacao que se da a
cada corpo como algo extenso, articulado, organico no fora imediatamente a
da prépria consciéncia. Assim como as acdes do corpo sao mais que 0s atos
da vontade que se pintam na representacdo, assim o substrato, a figura deste
corpo, assim como suas acgdes extrinsecas. (SCHOPENHAUER, 1970,
p.07 [nossa traducgéo])

Nesse sentido, os atos da VVontade representam a existéncia da for¢a que direciona a
subjetividade do sujeito que sustenta 0 mundo enquanto fundamento para as representacoes.
Assim, a manifestacdo da tese schopenhaueriana é propriamente observada no fragmento
chamado homem. Para o fildsofo aleméo, o carater teleoldgico na natureza é mais percebivel
entre 0s animais mesmo sendo irracionais, pois é necessario que exista uma cooperacao para
que a vida consiga ser preservada até outros niveis que possam corroborar para uma
aniquilacdo da VVontade em menor escala existente.

A realidade da VVontade necessita de uma adaptagdo reciproca, uma vez que a batalha
dilaceral entre os reinos organicos e inorganicos sempre prevalece. A existéncia de maltiplos

estados de graus que possam objetivam nas mais variadas intensidades promovem uma luta

85



geral na natureza em busca do espaco devido no mundo da representacdo. A causalidade faz o
efeito nas matérias ante as necessidades previstas na natureza. O que podemos afirmar € que a
esséncia da existéncia € o sofrimento, pois € na luta entre a realidade do mundo que o ser em
maior dimensdo gradual de objetivacdo consegue prevalecer, acomodando-se em diversas
situacOes antipodas a seu querer. A univocidade da Vontade enquanto totalidade ontolégica
do existir é preponderante, pois situa-se tdo-somente fora da dimensionalidade dos aspectos
implicitos da natureza do ser enquanto mera objetidade. Assim procedendo, a realidade da
filosofia proposta nessa teoria € que a individualidade da vida € necessaria para a conservacao
das forgas universais da natureza. Em outros termos, 0 mesmo sujeito que representa 0 mundo
por meio da estrutura cognoscente e, conhece a realidade que produz é 0 mesmo que necessita
abissalmente de uma estrutura fisica, ou seja, corporea para fazer principios individuais de
necessidades basicas, como: comer, beber, digerir e agir no mundo fisico.

Portanto, € inegavel que o filésofo de Danzig duplica as possibilidades de mundos
que podem existir em determinadas acdes assim como seus antecessores, porém deixa uma
abertura de compreensao da realidade Ultima em sua natureza mais intima, somente pelo viés
individual as condicGes que possibilitam podem favorecer tal empreitada. Sabemos que a
estruturagdo do pensamento ontoldgico estabelecido por Schopenhauer tem a preocupacgéo de
compreender tanto a realidade das coisas como a esséncia do ser. Logo, podemos inferir que o

aspecto metafisico € um escopo necessario para a realidade enquanto esséncia da VVontade.

[...] que este mundo, no qual vivemos e existimos, €, segundo toda sua
natureza, absolutamente VONTADE e absolutamente REPRESENTA(;AO;
que esta representagdo, enquanto tal, ja pressupde uma forma, a saber, objeto
e sujeito, portanto é relativa; e que, se perguntarmos o que resta apos a
supressdo dessa forma e de todas as outras a ela subordinadas, expressas
pelo principio de razdo, a resposta é: esse algo outro, como toto genere
diferente da representagdo, nada pode ser sendo a VONTADE, a qual, neste
sentido, é propriamente a COISA-EM-SI. (SCHOPENHAUER, 2005, p.
228 [grifo do autor])

Todas as representacdes estdo interconectadas com a Vontade. Ela é a coisa-em-si
proposta por Kant. Assim, quando ocorre um ato isolado, mesmo sendo imperceptivel existe
Vontade como fundamento motivado por necessidades metafisicas do seu proprio escopo.
Todavia, o resultado dessa propensdo € a mudanca causal do estado das matérias sob o
mundo, cujo todo momento sofre alteragcdes. Nesse sentido, “a vontade como coisa-em-si é
completamente diferente de seu fendmeno, por inteiro livre das formas dele, as quais ela
penetra a medida em que aparece.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.171) Entdo podemos afirmar
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que a objetivacdo da vontade € a inclusdo dos aspectos mais impetos encontrados na Vontade
enguanto unidade ontoldgica. Sendo assim, como 0 homem consegue exercer a liberdade? O
que resta para o exercicio da vida? Onde fica as op¢6es do livre-arbitrio? Como mencionado
anteriormente a liberdade é tripartida em: fisica, intelectual e moral que sdo instancias de
compreensdo que podemos assumir de fato com o auxilio de recursos racionais. Para tanto, é
necessario que saibamos que o homem entanto resultado da objetidade da VVontade néo € livre
em sua esséncia até mesmo no carater. A pratica da liberdade, segundo Schopenhauer,
consiste no ato de acdo em que nao ocorram obstaculos ao exercicio da vontade. Todos 0s
animais sdo predestinados a exercer a liberdade, porém existem regras e determinadas
situacdes que isso ndo € permitido. Por exemplo: os animais irracionais sdo seres basicamente
movidos pelos instintos. O homem, de posse das faculdades cognitivas se liberta dos instintos
adquirindo um grau de liberdade mais elevado que seu companheiro irracional.

Dessa forma, Schopenhauer reflete sobre as possibilidades de valoragdo da conduta
humana através de principios éticos e morais, baseando-se no conceito de VVontade. As agdes
tanto humanas como as dos animais irracionais estdo diretamente ligadas a uma espécie de
determinismo. Isto porque, os seres vivos, em ultima instancia, ndo conseguem dominar essa

forca, pois eles sdo produto dessa forca.

Tivemos de considerar detalhadamente os primeiros, a fim de tornar claro
como a Vontade, em todos os seus fendmenos, esta submetida a necessidade,
enquanto em si mesma € livre, sim, pode ser chamada de todo — poderosa.
[...] Essa liberdade e onipoténcia - cuja exteriorizacdo e copia é todo o
mundo visivel, seu fendbmeno, o qual se desenvolve progressivamente
conforme as leis trazidas pela forma do conhecimento — pode também
exteriorizar- se de uma nova maneira e justamente la onde, em seu fendbmeno
mais acabado, surgiu o conhecimento perfeitamente adequado de sua prépria
esséncia. Pois aqui, no &pice de sua clarividéncia e autoconsciéncia, ou ela
guer 0 mesmo que antes queria, porém cega e desconhecendo-se, e assim o
conhecimento lhe permanece sempre um MOTIVO, tanto no particular
qguanto no todo ou, ao contrario, esse conhecimento se lhe torna um
QUIETIVO, silenciando e suprimindo todo querer. (SCHOPENHAUER,
2005, p. 396-397 [grifo do autor])

Para 0 homem, existem principios éticos que ndo concordam com a supremacia da
Vontade. Indubitavelmente podemos admitir certa auséncia de liberdade, isso porque o
homem enquanto objetivacdo dessa forga ndo consegue escolher inteiramente suas agfes no
mundo. Isso porque o homem estd no todo hierarquico das objetivacGes que se dissemina
durante a manifestacdo da Vontade na natureza. Para Schopenhauer, 0 homem se torna

determinado porque apenas € produto material desta unidade ontoldgica. Desse modo, 0
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individuo ndo executa uma escolha livre e facil, ele ndo dirige seu préprio destino, o que
afirma potencialmente sua escravidao no desejo e na Vontade. A liberdade somente podera
ser exercida pela Vontade. (REDYSON, 2009) Assim, a pratica da liberdade ndo podera ser
exercida pelo homem diariamente, isso porque existe uma unidade ontoldgica pressuposta ao
querer do individuo, a Vontade. Como afirmamos anteriormente, a liberdade € tdo somente da
Vontade. Para Schopenhauer, a ideia de liberdade pode ser acessada individualmente pelo
homem abstraindo de todas as regras logicas e causais. Isso porque, nao podemos
compreender a liberdade da VVontade no campo racional, somente conseguimos apenas acessa-
la no campo da representacdo por meio dos principios individuais, portanto ficando distante
da liberdade universal. Segundo Schopenhauer, o conhecimento a priori é o ponto de partida
para a estruturacdo dos principios que regem a fundamentacdo do conceito de liberdade;
porém, ndo sdo suficientes para acessa-lo. Apenas conseguimos compreender a liberdade em-
si recusando a determinacdo estrutural cognitiva do homem. “A razdo na perspectiva
schopenhaueriana, somente serve para calcular o prejuizo de nossas voli¢cdes e posteriormente
de nossos atos.” (ROCHA, 2000, p.20)

O problema da liberdade surge em sua filosofia, na medida em que ele percebe que o
sujeito € elemento objetivado da Vontade. Isso porque através dos “graus de objetivacao” o
homem se apresenta no topo da hierarquia estabelecida na filosofia schopenhaueriana, porém
continua sendo produto da propria Vontade. Com isso 0 homem se encontra determinado, isto
€, preso a seu proprio destino. Assim sendo, a acdo livre no campo fisico se torna apenas uma
ilusdo, uma vez que o individuo esta preso a uma cadeia de volicdes que sdo constantemente
consideradas pelo intelecto. A Vontade é o estatuto ontoldgico que condiciona o sujeito em
todas as suas deliberacdes, desse modo os atos livres sdo apenas ilusdes de uma liberdade
inexistente. Por conseguinte, as acBes no ambito fisico se tornardo apenas um reflexo do
circulo autofagico da Vontade, uma vez que todo ato cometido € manifestacdo objetivada da

propria Vontade na natureza.

Apdbs meu ensaio de concurso sobre a liberdade da moral, nenhuma pessoa
pensante pode duvidar de que esta ndo deve ser buscada em lugar algum na
natureza, mas unicamente fora dela. Ela é metafisica, porém impossivel no
mundo fisico. Assim nossos atos individuais de modo algum sdo livres;
contudo o carater individual de cada um deve ser considerado seu ato livre.
Ele mesmo € assim porque de uma vez quer ser. Porque a vontade ela mesma
e em-si, também ao se manifestar em um individuo, e portanto constituindo o
querer originario e fundamental do mesmo, € independente de todo
conhecimento, porque lhe é anterior. [...] Toda marcha empirica na vida de
uma pessoa, em todos 0S Seus processos, grandes e pequenos, €
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necessariamente  PREDETERMINADA como a de um relégio.
(SCHOPENHAUER, 2000, p. 265 [grifo nosso])

Para Schopenhauer, essa restricdo da liberdade no campo fisico direciona nossas
expectativas no sentido de uma busca da liberdade no campo metafisico. Logo, é inegavel que
todos 0s movimentos estdo predestinados, pois a vida do homem, segundo Schopenhauer é
submetida a critérios teleoldgicos em fungdo Unica de existéncia, a saber, a conservacdo da
Vontade. Em sintese, a Vontade em suas multiplas manifestacfes predetermina o mundo
como representacdo, bem como organiza a espacialidade e temporalidade como um péndulo
que, as vezes, consegue de forma discrepante se referenciar a lados opostos, porém o
equilibrio tende a retomar na medida correta. Em outras palavras, o pensamento
schopenhaueriano avangou consideravelmente, pois a realidade ontol6gica proposta por seus
antecessores apresentava 0 modelo factual demasiadamente inacessivel para o sujeito do
conhecimento; outrora, € por meio da tese proposta pelo filésofo de Danzig o acesso a
realidade absoluta das coisas, VVontade.

Nesse capitulo tentamos apresentar de maneira abrangente as duas formas de
compreensdo do mundo para Schopenhauer. Dessa forma, enfatizamos o0s conceitos de
Vontade e Representacdo, bem como a tese de doutoramento que foi ponto de partida em seu
sistema filosofico. E evidente que através de uma retrospectiva conceitual conseguimos
perceber a génese do conceito de representacdo que, ndo obstante foi elemento nuclear na
primeira parte deste capitulo. No segundo momento, conseguimos compreender que 0 mundo
tem uma perspectiva unissona em sua totalidade, pois € de fato 0 mundo como esséncia que
subjaz a realidade das coisas. Também & notdrio que 0s recursos corporais sao fonte de acesso
a realidade em si mesma, isso porque o sujeito que conhece 0 mundo pode conhecer a verdade
das coisas em sua forma universal, algo impossivel de ser feito segundo seus antecessores.

No proximo capitulo iremos adentrar na realidade milenar que Schopenhauer
consegue absorver os textos dos Upanishads. Esse ponto de partida nos revela grandes
informacdes acerca da génese de seu pensamento. Diversas perspectivas sdo apresentadas
sobre um ponto de vista inexoravelmente concreto da tese apresentada pelo filésofo de
Danzig. A congruéncia do aspecto mistico que corrobora com a estrutura filoséfica de
Schopenhauer € analisada no préximo capitulo com o principal objetivo de direcionar um
posicionamento real daquilo que foi apresentado durante a histéria da filosofia, assim como
nos dias atuais. Os conceitos schopenhauerianos de Vontade e Representacdo poderiam ter
sido influéncia dos estudos orientalistas do filésofo de Danzig? O que podemos afirmar é que
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a visita aos periddicos da Asiatc Researches, bem como as Oupnek ’hat eram consultadas por
Schopenhauer durante sua formacao académica. A relacdo entre esses conceitos classicos da
metafisica poderia ser uma interconexdo da realidade percebida nos Upanishads. Também é
necessario compreendermos no doravante capitulo que os textos selecionados; Isha, Kena e
Mundaka apresentam proximidades com a realidade filosofica do pensamento indo-europeu.
Em suma, a interconectividade das leituras orientais fizeram dele um orientalista em
sua época? O acesso a mitologia Hindu é um reflexo que o oriente estd mais proximo da
filosofia geométrica concatenada racionalmente no ponto de vista cosmolégico em cadeia de
razdes. N&o! A necessidade de investigar as influéncias desse tipo de aspecto no pensamento
schopenhaueriano € fundamental no ponto de vista cientifico, pois os critérios misticos que
surgem na sua filosofia merecem credibilidade pela realidade inserida no contexto académico

de seu tempo.
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Capitulo 111 - SCHOPENHAUER E OS UPANISHADS

3.1 Composicgao dos Upanishads na filosofia de Schopenhauer

“[...] penso que a influéncia da literatura sanscrita
ndo serd menos impactante que o renascimento da
literatura grega no século XVv”
(SCHOPENHAUER, 2005, p.23) “[...] a sabedoria
indiana avanca sobre a Europa e produzird uma
mudanca fundamental em nosso saber e pensamento.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 455)

E neste capitulo que nossa pesquisa enaltece o interesse proposto no campo das
Ciéncias das Religides.”® Sabemos que essa area de atuagdo possui caracteristicas proprias
sobre a valorizacdo do posicionamento critico-cientifico da realidade implicita da sociedade
gue se posicionam em constante desenvolvimento no universo académico da
contemporaneidade a respeito da pluralidade de manifestacdes religiosas. Entendamos a
analise das pesquisas que compde o campo religioso amparadas no cenario multidisciplinar
que contempla mdaltiplos saberes, tais como; sociologia, filosofia, histdria, antropologia,
psicologia, teologia entre outras. Nesse momento iremos analisar o hinduismo com a
utilizacdo do mecanismo hermenéutico para uma compreensdo histérico-filosofica dos
Upanishads que apresentam um nivel de importancia bastante significativo no pensamento
schopenhaueriano.

N&o obstante, a frequéncia em que as religides orientais séo revisitadas promove uma
grande ampliacdo das pesquisas envolvendo mdltiplos pontos de vista, assim como uma
relacdo atemporal entre os ensinamentos e a pratica exercida cotidianamente. No hinduismo
pouco se conhece de sua origem, isso porque antecede os registros histéricos. O que podemos
afirmar é que os hindus arianos residiam no subcontinente indiano, sdo os: dravidianos e
harapanos. A existéncia do hinduismo é estabelecida cronologicamente entre 4000 a 6000 mil

a. C. ¥ «0 povo Védico, propriamente, surge com a invasdo dos arianos. Sabe-se que eram

% Entenda religido como uma palavra oriunda do ocidente, que aparece como uma forma de interligacio entre o
homem e a divindade. Também pode ser compreendida como uma forma de dialogo entre 0 homem e um portal
mitico que oferece alguns beneficios metafisicos, como por exemplo: paraiso, vida p6s-morte e tranquilidade
eterna. “O termo surge com Cicero (106-43 a.C), em seu tratado De natura deorum (Sobre a natureza dos
Deuses) define religio como cultus deoron, ou seja, como “culto aos deuses”, como “cultivo” ou “adorac¢ao” dos
deuses, estando em evidéncia o comportamento ritual correto. Quase como termo oposto de neglegere,
“negligenciar”, relegere, “observar cuidadosamente”, se refere a realizagdo e a sequéncia correta dos atos no
culto, no servigo de deus ou, mais corretamente, no “servigo aos deuses.” C.f. HOCK, K. Introducdo a ciéncia
da religido. Tradugdo de Monika Ottermann. S&o Paulo: Loyola, 2010, p. 18.

% Os dravidianos e harapanos surgem a mais de 5000 mil a. C e poucas informacdes existem sobre a sua
existéncia. O vedismo data-se de 3000 a. C com a quadripartite de textos védicos e hinduismo surge em 600 a. C.
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um povo bélico, de pele clara e alta estatura, proveniente do planalto da Asia central, onde
hoje fica o deserto de Gobi. [...] a invasdo extinguiu a cultura dravidiana e deu lugar ao
vedismo.” (JUNIOR, 2007, p 50)

Iremos nos remeter apenas a uma parte dos textos orientais, especificamente, 0s
Upanishads, pois o desenvolvimento na sua universalidade torna-se insondavel nessa
pesquisa. Os Upanishads sdo um conjunto de obras milenares que surgem na india como
tentativa de compreensdo do campo filosofico e espiritual. Eles estdo contidos nessa
subdivisdo que ocorre no Shruti hindus e sdo compostos por 123 livros, que, por sua vez sdo
conhecidos coletivamente como Vedas (que podemos conhecer através de sua quadripartite, a
saber: Rig-Veda, Atharva-Veda, Sama-Veda, Yajur-Veda.** O termo Upanishad podem ser
traduzidos no ocidente como upa “perto”, ni “embaixo” e chad “sentar” que simboliza o ato
de sentar-se no chdo préximo ao mestre em busca do conhecimento das coisas. A primeira
traducdo do sanscrito ocorre em 1656-1657 em Delhi, india, pelo Sultio Mohammed Dara
Shikoh para o persa, porém o critério de confiabilidade no texto ndo foi apresentado pelo
filésofo alemdo, mesmo que o sultdo tendo assisténcia de seu irmdo Aurangzeb nascido e
educado na cultura indiana seu trabalho ndo era referencial. “[...] ademais que o sultdo teve
um grande numero dos mais sabios pandits como colaboradores; tudo isso me sugere de
antemdo uma elevada opinido de sua traducdo para o persa das Upanishads do Veda”
(SCHOPENHAUER, 2009, p. 408) A traducdo que Schopenhauer escolhe é de Abraham
Hyacinthe Anquetil-Duperron (1731-1805) em 1801-2 que traduziu 50 das 108 Upanishads
conhecidas do persa para o latim. Apesar de alguns estudiosos afirmarem que essa tradugéo é
oriunda de uma fundamentacdo literaria existindo varios problemas linguisticos, naquele
momento, mesmo subversivo aos textos originais, 0 que era possivel de ser analisado na
época. Em outros termos, as traducdes para o alemao nédo interessavam ao filosofo de Danzig.
“[...] comecaram a surgir traducdes dos Upanishads para o alemdo Schopenhauer as acusara
de serem ilegiveis, artificiais e de constituirem apenas péalidas deformaces dos textos
sublimes da India.” (REDYSON, 2012, p.68)

A proposta estabelecida por esses textos sagrados tem como principal elemento uma
integracdo embrionaria do sujeito com o mundo na efetiva transcendéncia e transformacao
interior. “As Upanishads procuram levar o leitor a conhecer a realidade, o ser de onde tudo

provém, também chamado de Brahman. N&o existe um conceito equivalente a este na

% para cada obra mencionada temos uma compreensdo daquilo que seus ensinamentos podem transmitir. Na
mesma ordem: Sabedoria dos hinos de louvacdo, Sabedoria das formulas magicas, Sabedoria das melodias e
Sabedoria das formulas sacrificiais.
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filosofia de Schopenhauer.” (BIANCHINI; REDYSON, 2012, p. 11) Na concepcdo de
Gnerre, os Upanishads tém um carater transcendente que proporciona uma compreensdo
idéntica do fendbmeno sagrado “Esses textos resultam do trabalho de sabios e profetas, que
estavam preocupados em relatar as suas experiéncias: trata-se de um conhecimento intuitivo,
que chegou até eles através de pensamentos ou visdes.” (GNERRE, 2011, p. 50) Assim
procedendo, conseguimos perceber que os Upanishads buscam a compreensao da totalidade
do Eu enquanto esséncia universal. “Uma das caracteristicas dos Upanishads é a sua
homogeneidade. Cada um destes textos podera enfatizar determinadas ideias ou conceitos,
mas as diferencas sdo superficiais.” (GNERRE, 2011, p.50)

Através do entusiasmo europeu pelos estudos orientais, podemos evidenciar
historicamente o0 acesso as obras e periddicos que Schopenhauer teve interesse durante sua
formacéo académica. Isso porque registros da lista de empréstimos na biblioteca de Weimar
podem ser consultados. Neles mostram o interesse do filésofo alemao pelos Upanishads e
revistas cientificas naquele momento que dura entre dezembro de 1813 até junho de 1814.
Outro expoente bastante interessante na historia académica de Schopenhauer é o0 acesso a
biblioteca de Weimar, local, no qual foi retirado obras sobre o oriente através de empréstimos
que duraram entre trés e quatro meses sob seu dominio. Segundo o quadro abaixo,
conseguimos afirmar que a primeira obra que Schopenhauer obteve acesso foi o periodico
Asiatisches Magazin publicado em 1801 e 1802. Antes que a devolugdo ocorresse o filésofo
alemdo busca como empréstimo os dois volumes dos Ouphne ’kat traduzidos para o latim por
Duperron publicados em 1801 e 1802. Consequentemente no mesmo momento tomando
como empréstimo a obra Polier sur la Mythologie des Indous (1809), de Marie Elisabeth de
Polier, publicado em Paris, com essa esta Ultima obra permanece por mais tempo. A tabela
com as referéncias completas tomadas para empréstimo pro Schopenhauer podem ser
acessadas em: (MESQUITA, 2007, p. 27 apud lista completa em APP, JAHRBUCH, 2006,
p.38-40)

Livros na biblioteca de Weimar Data de Saida Data de Devolucéao
Asiatisches Magazin, 2 Bde. 04/12/1813 30/03/1814
Ouphnekat Auct. Anquetil Dupperon |26/03/1814 18/05/1814

T. L 1L
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Polier sur la Mythologie des Indous 2.| 26/03/1814 03/06/1814

Desse modo, é bastante pertinente afirmarmos que Schopenhauer leu essas obras e
consultou outros exemplares para constituir uma pesquisa sélida sobre o oriente no periodo de
sua formacdo académica. Segundo a cronologia desses empréstimos, o [O] Mundo possui
muitas possibilidades de ter sido influenciado em alguns momentos, pois 0s conceitos
indianos surgem diversas vezes no vocabulario schopenhaueriano, como por exemplo:

Trimurti, Tat tvam asi e Maya.* «

[...] a “grande fala” (mahavakya) “Tat tvam asi” (Tu és
Isto!); a Trimurti indiana Brahma, Vishnu e Shiva (os trés deuses da criagdo, preservagédo e
destruicdo); Atman (alma, esséncia); conceitos de Karma (causa e efeito) e Dharma (dever); e
Brahman (esséncia universal)”. (BIANCHINI; REDYSON, 2012, p. 08)

Ademais é necessario que compreendamos como €é controversa a polémica que gira
em torno da génese do pensamento metafisico classico proposto por Schopenhauer com
elemento orientalista na fundamentacdo epistémica e ética de suas obras. N&o obstante,
devemos considerar que Schopenhauer leu 0s Oupnek’hat que sdo completamente diferentes
dos Upanishads. A primeira obra é uma traducdo para o latim contendo apenas 50 das 108
Upanishads traduzidas, isto € menos de 50% da obra completa. Sabemos que na ultima
Upanishad a MuktikaUpanishad, 7-14, revela que existiram 1080 Upanishads. Feuerstein diz

que “existem mais de duzentas Upanishads [...]. As mais antigas, como ja disse, foram

%2 A lista completa apresentada por Fabio Mesquita com todas as 108 Upanishads presentes em dois momentos
distintos da Muktika Upanishads (Ultima Upanishads). No primeiro momento, ela cita as 108 Upanishads €, no
segundo momento, ela faz uma separagdo associando as diferentes Upanifiad com os textos sagrados védicos:
Rigveda (10 Upaniiiad), Shukla Yajurveda (19 Upanifiad), Kafina Yajurveda (32 Upanifiad), Samaveda (16
Upanifiad) e Atharvaveda (31 Upanifiad). Eis a lista completa contendo todas as 108 Upanifiad: 1.Ifiha; 2.Kena;
3.Kat ha; 4.Prashna; 5.Mundaka; 6.Mandiikya; 7.Aitereya; 8.Taittirfya; 9.Chandogya; 10. Aahadaraéyaka;
11.Brahma; 12.Kaivalya; 13.Jabala; 14.Shvetashvatara; 15.Hamsa; 16.Aruéika; 17.Garbha; 18.Narayana;
19.Paramahamsa;  20.Amatabindu;  21.AmAtanada;22.Atharvashiras;  23.Atharvashika;  24.Maitrayani;
25 Kaufhitaki; 26.Bahajjabala; 27.Néasimhatapaniya; 28. Kalagnirudra; 29.Maitreya; 30.Subala; 31.Knhurika;
32 Mantrika; 33.Sarvasara; 34.Niralamba; 35.Sukarahasya; 36.Vajrastichi; 37.Tejobindu; 38.Nadabindu;
39.Dhyanabindu; 40.Brahmavidya; 41.Yogatattva; 42.Atmabodha; 43 Naradaparivrajaka; 44.Trishikhibrahmaéa;
45.Sita; 46.Yogachidamaéi; 47.Nirvaéa; 48 Maédalabrahmaéa; 49.Dakfhiéamarti; 50.Sharabha; 51.Skanda;
52.Tripadvibhiiti Mahanarayaéa; 53.Advayataraka; 54.Ramarahasya; 55.Ramatapaniya; 56.Vasudeva;
57.Mudgala;  58.Shandilya; 59.Paingala; 60.Bhikiihuka; 61.Maha; 62.Shariraka; 63.Yogashikha;
64.Turiyatitavadhiita; 65.Samnyasa; 66.Paramahamsa-parivrajaka; 67. Akithamalika; 68.Avyakta; 69.Ekakiihara;
70.Annapiirna; 71.Siirya; 72.Akfhi; 73.Adhyatma; 74.Kuédika; 75.Savitrt; 76.Atma; 77.Pashupatabrahma;
78.Parabrahma; 79.Avadhiita; 80.Tripuratapini; 81.Devi; 82.Tripura; 83.Kat ha (rudra); 84.Bhavana;
85.Rudrahddaya; 86.Yogakuédali; 87.Bhasmajabala; 88.Rudrakiihajabala; 89.Gaéapati; 90.Darshana;
91.Tarasara; 92.Mahavakya; 93.Pafichabrahma; 94.Praéagnihotra; 95.Gopalatapint; 96.Kéanhna; 97.Yajnavalkya;
98.Varaha; 99.Sat yayana; 100.Hayagriva; 101.Dattatreya; 102.Garuda; 103.Kalisamtaraga; 104.Jabali;
105.Soubhagyalakiihmi; 106.Sarasvatirahasya; 107.Bahvicha; 108.Muktika. Cf. MESQUITA, F. 2007, p.
40.
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compostas hé quase quatro milénios [...]. Os tradicionalistas hindus, seguindo a lista fornecida
pelo Muktikd-Upanishad, posto por escrito hd 500 anos, geralmente reconhecem 108
Upanishads” (FEUERSTEIN apud BIANCHINI; REDYSON, 2012, p. 07) As Oupnek’ hat
estdo no formato de prosa com alguns acréscimos linguisticos com viés literario de Shikoh e
Duperron em suas traducbes. Por outro lado, os Upanishads sdo escritos em sanscrito, e
compostas de versos originais. Nesse caso € cabivel alguns comentadores afirmarem que
Schopenhauer ndo leu os Upanishads, mas 0s Oupnek 'hat. Apensar do filosofo alemdo ndo
conseguir dominar o idioma sanscrito ja em idade avancada, € por causa disso sente-se
arrependido, 0 mesmo acredita esperangcosamente nos tradutores que proporcionaram uma
abertura do auténtico espirito Veda.

Outro problema constatado no que refere o conhecimento oriental era a confuséo de
termos que Schopenhauer associava entre Upanishads e os Vedas. Esse equivoco €
constantemente cometido pelo autor, uma vez que a necessidade de explicacao era carecida no
meio académico daquela época. O filésofo de Danzig utiliza por muitas vezes Veda como
idéntico a Upanishads, ou entdo, considera que os Upanishads estdo inseridas no conjunto de
textos dos Veda.[...] 0s Oupnek’hat ou os Upanishads referem-se aos Veda e ndo sdo dos
Veda como equivocadamente menciona Schopenhauer. Paul Deusen vai afirma que 0s
Upanishads estdo para os Vedas, como o Novo Testamento esta para o Velho Testamento.
(MESQUITA, 2007)

Todavia, a especulacdo acerca das novas perspectivas apresentadas pelos diversos
comentadores reformulam paradoxalmente hipdteses sobre a adaptacdo da filosofia
schopenhaueriana no desenvolvimento de sua doutrina filos6fica. Com base em todos 0s
guestionamentos mencionados € muito evidente que a leitura dessas obras e periodicos
ocorreram em determinadas ocasies, porém, ndo é sabido qual a intensidade das pesquisas
que Schopenhauer desenvolveu durante o acesso a estas obras. Temos abaixo uma
comprovacao ainda mais legitima da interface entre Schopenhauer e o orientalismo quando

constatamos sua biblioteca particular o acervo contendo obras de carater indiano.

o Oupnek’hat, i.e. secretum tagendum (Upanishad), trad. dal sanscrito
Anquetil- Duperron, Windischmann, Strasburgo, 1801-1802

¢ S. R. Hardy, On Eastern Monachism, Wiliams and Norgate, London 1860.
La pubblicazione originale e in lingua inglese di questo testo e presente nella
biblioteca comunale Palatina di Parma e nella biblioteca del dipartimento di
filosofia di Padova.

e H. T. Colebrooke, Essais sur la philosophie des Indous, a cura di G.
Pauthier, Firmin Didot: L. Hachette: Heideloff et Campe, Paris 1883. Questo
testo puo essere consultato presso la: Biblioteca statale - Cremona- CR, serie
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e inventario 26180, coll. Mor. G. 189 (seconda parte dell’opera non
pervenuta ); Biblioteca del dipartimento di lettere e filosofia — Firenze — Fl,
Coll. Z. ANT. 4. 176.

e H. H. Wilson, The Vishnu Purana, introduzione di R. C. Hazra, a cura di
H. H. Wilson, unthi Pustak, Calcutta 1960. Dell’originale non viene
menzionata la data di pubblicazione ma conosciamo solo la ristampa del
1960. Esso lo troviamo presso la biblioteca del centro piemontese di studi sul
Medio ed Estremo Oriente — Torino — TO, codice: ITNICCU\TOO0\1385737.

¢ Iswara Krishna ( Gaudapada ), The Samkya Karika, or Memorial verses on
the Sankya philosophy, trad. dal sanscrito H. T. Colebrooke, a cura di H. H.
Wilson, A. J. Valpy, London 1837. Questo testo € presente nella Biblioteca
del dipartimento di studi linguistici e orientali dell’Universita degli studi
diBologna - Bologna — BO.

e F. H. U. Windischmann, Sankara sive de Theologumenis Vedanticorum, a
cura di F. Windischmann, Impensis T. Habichti, Bonnae 1833. Questo testo
puo essere consultato presso la biblioteca nazionale centrale — Firenze — Fl,
inv. CF005793157 1 v, Coll. MAGL. 21.3.163.

¢ J. Klaproth, Asiatic Magazin: Verfasst von einer Gesellschaft Gelehrten
und herausgegeben, a cura di J. Klaproth, Industrie-Comptoirs, Weimar
1802. Biblioteca nazionale Marciana — Venezia — VE, Inv.00900004794,
Coll. Per. 0000919.

e A. Rémusat, Foe Koue Ki ou, relation des royaumes Bouddhiques:
Voyage dans la Tartarie, dans I’Afghanistan et dans l’inde, trad e a cura di
A. Rémusat, Impremerie Royale, Paris 1836. Dipartimento di scienze
demografiche dell’Universita La Sapienza di Roma — Roma — RM.

o F. Spiegel, De officiis sacerdotum Buddhicorum, palice et latine, a cura di
F. Spiegel, Impensis H. B. Koening, Bonnae 1841. Biblioteca nazionale
Marciana — Venezia — VE. Inv. ANT 00000052484, Coll. C 151C 037 1.

e E. Burnouf, Introduction a [’histoire du buddhisme indien, a cura di E.
Burnouf, Maisonneuve, Paris 1876. Biblioteca statale Cremona — Cremona —
CR. Inv. 19107, Coll. FA. 70.5.8.

e J. J. Bochinger, La vie contemplative, ascetique et monastique chez les
Indous et les peuples Bouddhistes, a cura di J.J. Bochinger, F. G. Levrault,
Strasburgo 1831. Biblioteca nazionale centrale — Firenze — FI. Inv.
CF005710158 1 V., Coll. MAGL. 21. 4. 228.

¢ V. Sangermano, The Burmese Empire (L’impero birmano), a cura di J.
Jardine, B. R. publishing corporation, Delhi 1984. Schopenhauer utilizzo la
versione pubblicata a Roma nel 1833. Biblioteca del dipartimento di studi
storico religiosi dell’Universita La Sapienza di Roma — Roma — RM.

(SOLARI, 2011, p. 07-8 [grifo do autor])

Podemos afirmar que o acervo oriental de Schopenhauer era bastante variado, pois

existem obras em diversos idiomas, por exemplo; inglés, francés, espanhol e latim, nas quais

ele tinha certa intimidade na compreensdo das linguas ocidentais. Assim procedendo, é

substancialmente pertinente afirmarmos que o filésofo de Danzig leu essas obras na sua

totalidade. “Em principio, ndo se pode assegurar que Schopenhauer leu efetivamente esses

textos. O fato de ele ter realizado os empréstimos, ndo se vincula necessariamente com a

leitura de tais exemplares. [...] é possivel assegurar que Schopenhauer realizou a leitura em

parte ou completa dessas obras.” (MESQUITA, 2007, p.28) O que podemos afirmar € que em
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diversos momentos, e escritos postumos, Schopenhauer menciona referéncias a conceitos
oriundos do mundo classico indiano. Agora devemos saber se foi uma obra? Capitulo?
Livros? Ou trechos que notadamente influenciaram na sua obra capital [O] Mundo.

Cabe agora investigarmos quais os elementos que compdem o desenvolvimento
filosofico de Schopenhauer no @mbito das religides orientais, pois o desenvolvimento de sua
teoria cada vez mais se apresenta como influéncia de termos e conceitos orientais em alguns

momentos de sua doutrina filoséfica.

3.2 Representagao na Isha Upanishad

A Vida no mundo e a vida no espirito ndo séo
incompativeis. O trabalho, ou a acdo, ndo é
contrario ao conhecimento de Deus, porém, na
verdade, se realizado sem apego, é um instrumento
para ele. Por outro lado, a renuncia significa
rendncia do ego, do egoismo - ndo da vida. A
finalidade, tanto do trabalho como da renuncia, é
conhecer o Eu interiormente e Brahman
exteriormente, e perceber sua identidade. O Eu é
Brahman, e Brahman é tudo. (Isha Upanishad,
SWAMI PRABHAVANANDA, 2003, p. 10)

A representacdo € um conceito fundamental na obra de Schopenhauer. Na primeira
parte do [O] Mundo, o filésofo de Danzig apresenta o conceito de representacdo como o
direcionamento do sujeito intelectivo através de suas estruturas cognoscentes direcionando-o
para uma unidade de conhecimento daquilo que é exterior a si mesmo. Em outras palavras, €
uma forma epistemoldgica de acesso a diversas realidades proporcionadas pelo proprio sujeito
pensante. Para Schopenhauer, sujeito e objeto sdo coexistentes. A realidade é criada pelo
sujeito que pensa, pois ele é fundamentalmente uma unidade de pensamento. “[...] o mundo a
cerca-lo existe apenas como representacdo, isto €, tdo somente a relagdo a outrem, aquele que
representa [...]” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 43) Assim, conseguimos identificar um
posicionamento bastante relevante na concep¢do filosofica de Schopenhauer quando
subdivide 0 mundo na perspectiva da representacdo. “[...] um tnico ser que representa, com o
objeto, complementa 0 mundo como representacdo tdo integralmente quanto um milhdo
deles.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 46) Representacdo para Schopenhauer ¢ “[...] uma
complexa atividade fisiologica no cérebro [...] ao fim da qual se tem consciéncia de uma
imagem.” (BARBOZA, 1997, p. 30 [passim]) Dessa maneira, o trabalho fisioldgico que a

mente humana consegue proporcionar para o desenvolvimento das representacfes € oriunda
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do cérebro fisico, por meio deste conseguimos agir e pensar através de forma estruturais de
nossa consciéncia transcendental e, consequentemente formular representacdes em diversos
momentos. “O conhecimento aparece representado pelo cérebro [...] Com esse meio de ajuda
[...] surge de um s6 golpe 0 MUNDO COMO REPRESENTACAO com todas as suas formas:
objeto e sujeito, tempo e espacgo, pluralidade e causalidade.” (SCHOPENHAUER, 2005, p
.215 [grifo do autor])

Todavia, 0 conceito de representacdo schopenhaueriana esta entrelacado com
conceito de Maya, isto €, existe uma interconectividade entre os termos, cuja dimenséo
explicitada no [O] Mundo é bastante convincente. Isso porque, no inicio da obra, no primeiro
livro intitulado — Do mundo como Representacdo —, o filosofo alemdo apresenta o conceito
de Maya pela primeira vez afirmando que essa palavra teria o sinbnimo daquilo que deforma,
ou esconde a verdadeira esséncia das coisas. Desse modo, conseguimos perceber que a
referéncia bibliografica é exposta pelo proprio filésofo afirmando a leitura de inimeras e
repetidas vezes as passagens que contém o pensamento hindu de Maya. “Tais comparagdes
sdo encontradas, repetidas, em in(imeras passagens dos Vedas e Puranas®.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 49) Assim sendo, o filosofo de Danzig teve acesso em diversos
momentos as obras indianas, bem como resultados satisfatorios no conceito de Maya.

Os orientalistas do século XIX obtiveram uma conceitualizacdo equivocada
afirmando que Maya é ilusdo ou pura fantasia. Pois todo o desenvolvimento daquilo que é
irreal ou aparente pode ser denominado de Maya. Isso porque a transitoriedade da
mutabilidade das coisas em diferentes fluxos continuos da existéncia estd sempre em
desenvolvimento através das mudancas do cotidiano. “Essa deusa € a causa da existéncia do
mundo inteiro, é a mae do universo, tanto de todos os objetos que estdo ao redor do individuo,
quanto da existéncia de todos os individuos.” (MESQUITA, 2007, p.45) Nesse sentido, Maya
é causa de todas as coisas do mundo através de sua arte criadora e conservadora. Cabe a deusa
Maya também criar os deuses, por exemplo: Trimurti (Brahma, Visnu e Siva), porém ndo €
cabivel a criagdo de Brahman, uma vez que ele € auténtico, isto é possui universalidade no
campo da existéncia superior dos Deuses. “Ao mesmo tempo em que cria [Maya], ela é

responsavel pelo carater transitorio de todos os objetos, como se tudo estivesse em um eterno

3 Apesar da comparacio que Schopenhauer apresenta entre Upanishads e Vedas, os Puranas 350 d. C s&o obras
que compde os Vedas, porém séo distintos dos Upanishads que datam aproximadamente 800% C a 200 a .C.
“Em geral, todo tratado filosofico indiano compreende concepgdes anteriores a data de sua redacgdo e, com
frequéncia, muitissimo antigas. Se encontrarmos em um texto filos6fico uma nova interpretacéo, nao se pode

dizer que ela ndo tenha sido considerada anteriormente.” (ELIADE, 1996, p. 23)
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fluxo coésmico.” (MESQUITA, 2007, p.45) Brahman é autosuficiente e ndo possui nenhuma
divindade criadora como causa, pois ele é causa de si mesmo.

Assim, é bastante pertinente afirmarmos que a relagdo entre 0 homem e a realidade
para si ndo é possivel de ser atingida, uma vez que a capacidade de enxergar o mundo pela
forma satisfatéria, real e infinita torna-se inviavel. O processo pelo qual Maya se desenvolve é
obscurecer a verdadeira identidade do mundo, cuja ela mesma criou, ou seja, a realidade é
coberta com um véu que proporciona uma invisibilidade daquilo que apenas imaginamos
como realidade plena. Portanto, o Véu de Maya, nesse primeiro momento ndo pode ser
classificado apenas como ilusdo, pois estariamos apenas repetindo aquilo que os orientalistas
classicos afirmaram.

Assim sendo, queremos afirmar a perspectiva inovadora de nossos pesquisadores
atuais, cabe aos classicos apenas proporcionarem referéncia para as novas descobertas que
iremos promover. Assim procedendo, o principal objetivo da filosofia proposta por
Schopenhauer é de rompermos com o Véu que propositalmente fundamenta verdades que
aparentemente sdo tidas como verdadeira, mas na verdade s@o criacdes dissimuladas da
realidade. Nesse aspecto, o conhecimento filosofico posiciona os critérios cognosciveis para
uma fundamentacdo mais pertinente da realidade inserida. Em outras palavras, atraves do
conhecimento que podemos fundamentar a realidade exterior e transcendente do mundo, que
por sua vez é fundamentada, segundo o hinduismo de duas perspectivas; Maya, como mundo
da criacédo superficial, embora falsa, em contrapartida a realidade plenamente constituida de
autenticidade que é Brahman, a verdade absoluta. Nesse sentido, Schopenhauer vai afirmar
que a relagdo intrinseca entre sujeito e objeto é necessaria para a concep¢ado de realidade; isto
é, 0 sujeito pensante tem a capacidade por meio das faculdades intelectivas de proporcionar
uma fundamentacdo parcial daquilo que seja 0 mundo enguanto representacdo. “Para o
“budista alemao” deve ocorrer uma total conexao entre sujeito e objeto, para que seja possivel
existir o mundo representado, e este, ndo é fonte de ilusdo, mas € o0 modo pelo qual os seres
humanos conseguem compreender os objetos.” (MESQUITA, 2007, p. 46) Assim, podemos
afirmar que existem diversos mundos pensados? Segundo a tese de Schopenhauer e do
hinduismo é provavel que essa questdo seja respondida positivamente, pois a relagcdo hibrida
entre as teorias da representacdo juntamente com o pensamento hindu trazem um
posicionamento bastante homogéneo na formagéo do conceito de representacédo e Maya nesse
primeiro momento.

Todavia, 0 conceito de Maya nédo era apresentado anteriormente como negativo. A

realidade consequéncia de bons resultados e sonhos e poderes magicos que posicionavam o
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sujeito a uma vislumbracdo daquilo que ele mesmo reproduzia intelectivamente. A
fundamentacdo negativa de Maya foi surgindo como interposi¢do ao fundador supremo de
todas as coisas, Brahman. “[...] a interpreta¢ao da deusa Maya nem sempre foi negativa. De
acordo com os primeiros textos dos Veda, Maya é entendida como uma deusa criadora e ndo
possuia a conotacdo de ilusdo a que seria tardiamente associada.” (MESQUITA, 2007, p. 47)

Keith (1976) acredita que o conceito negativo de Maya surge na india védica, cujos
textos vedantas apresentam Maya como ilusdo. Para ele essa forma de compreensdo sob a
realidade iluséria é bastante antiga, pois as traducfes de Anquetil-Duperron nos Oupnek’hat
sO seriam consequéncias das tradugdes realizadas da versao persa de Mohamed Dara Shikoh,
utilizando-se de uma verséo, notadamente original. “[...] nas tltimas Upanishads [...] 0 que
nos temos é o germe da teoria da ilusdo” (KEITH, 1976, p. 529-530). Assim, o carater de
legitimidade ainda permanece no escopo da teoria assimilada pelo filosofo alemé&o, uma vez
que para sua compreensao Schopenhauer utiliza o conceito de Maya como ilusdo, da mesma
forma que encontra-se explicitada nos Oupnek 'hat. As tradugdes latinas afirmam Maya como:
“Mara é [...] ilusao” (OUPNEK’HAT, 1801, vol. I, p. 420). Ou entdo: “Pura imaginagio,
fantasia, € simplesmente Maia.” (OUPNEK’HAT, 1801, vol. I, p. 589) “Tudo ¢ ilusdo, Maia.”
(OUPNEK’HAT, 1801, vol. I, p. 673)

Em contrapartida, Colebrooke afirma que a tradu¢do dos Upanishads para os
Oupnek’hat obtiveram profunda modificacdo subversiva no sentido filologico. 1sso porque 0s
sentidos das palavras no ambito da traducao obtiveram substancialmente uma subverséo dos
termos. Em poucas palavras, ocorreu um equivoco no sentido do termo Maya do sanscrito
para o latim. Nessa pesquisa ndo poderemos afirmar qual o sentido interino do respectivo
conceito Maya, pois a relevancia dessa problematica ndo é notdria na génese dessa pesquisa.
Podemos afirmar que a perspectiva adotada por Schopenhauer é a traducédo para o latim, e ndo
a original utilizada pelos sabios indianos. Isso porque, segundo os comentadores, 0
pensamento schopenhaueriano é fundamentado apenas nas tradugdes de 1801-2 por Abraham
Hyacinthe Anquetil-Duperron, ndo chegando ao acesso da obra original. “Maya € a
responsavel pela criacdo da aparéncia de todos os mundos fenoménicos. Tudo que existe € a
aparéncia criada pela deusa enganadora. Nos Oupnek’hat, 0s mundos criados por Maya néo
sdo reais, mas sim ilusérios” (MESQUITA, 2007, p. 49) E nessa perspectiva de pensamento
que Schopenhauer consegue perceber o mundo como representacéo.

Para tentarmos afirmar o posicionamento filoséfico de Schopenhauer ante as
multiplas vertentes do pensamento indiano investigaremos, a principio, o contetudo da Isha

Upanishad, pois é por meio de seus ensinamentos sagrados que conseguimos pontuar a
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concepcdo do mundo enquanto unidade representativa que se apresenta em diversas
particularidades. Em outras palavras, a Isha é uma forma de compreender que a interioridade
do Eu que é composta pro Brahman, assim como a exterioridade, pois tudo € Brahman. Para
tanto iremos perceber que essa respectiva Upanishadica corrobora com a doutrina
schopenhauriana na medida em que a representacdo € produzida por meio de uma
interconectividade entre o sujeito e a Vontade. Isso porque a representacdo € a objetividade da
Vontade materializada enquanto a VVontade é a fundamentacao fenoménica no universo fisico.

Desse modo, a Isha Upanishad é um conjunto de afirmacdes que sdo apresentadas a
favor de uma unidade universal. Assim, o real conhecimento do campo filoséfico desse verso
é a compreensdo de que tudo é um s@, isso porque, na medida em que entendo o Eu o todo é
uma relacdo entre as diversas unidades fundamentando pleno. Nesse sentido, as ilusdes sédo
partes intimas da realidade adjacente no mundo fenoménico. Em outros termos, a Isha
proporciona uma realidade ante ao tempo e espaco, uma vez que necessitamos fisicamente de
uma realidade empirica para nossa constatacdo do mundo material. Nesse aspecto, a realidade
do todo enquanto Brahman e o Atman sdo idénticos em sua qualidade. Em outros termos ela
viola as leis logicas que decorrem da matematica, pois a quantidade ¢é hibrida a realidade da

qualidade. Assim podemos perceber na seguinte afirmacéo:

“Aquilo E o Todo; isto é o Todo. O Todo surge do Todo. Quando tiramos o Todo do
Todo, o Todo permanece.” (MEHTA, 2003, p.15)

A quantidade do Todo € inversa proporcionalmente a qualidade do mesmo Todo. Em
outros termos, a realidade do Todo na sua universalidade é independente ao tamanho e ao
volume da multiplicidade das parcelas que decompdem. Elas sdo expressas em diversos
fragmentos, no tempo e no espaco, porém nado sdo afetadas por eles. I1sso porque a realidade
enquanto Unica é apresentada da maneira indivisa, isto €, ndo possuem critérios de subtrag&o.
Por isso que nos Upanishads, Brahman e Atman s&o idénticos, ou seja, ndo existe diferenca
qualitativa entre os dois. O todo enquanto realidade torna-se repouso e movimento infinitos

que, por sua vez denomina-se Brahman.

O tema central subjacente a todos os Upanixades é que Brahman e Atman
sdo idénticos. A natureza de Brahman reside em Atman. Ndo pode haver
diferenca qualitativa entre os dois. Se eles diferem em qualidade, entéo
certamente Atman nunca pode conhecer Brahman. Desde que a qualidade
das coisas é indivisivel, a qualidade de Brahman deve residir em uma das
partes. A Realidade deve estar presente em seu aspecto qualitativo, mesmo
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na mais inferior de suas expressdes. N&o ver a qualidade das coisas em tudo
gue é manifesto €, de fato, cair em MAYA ou ilusdo. Ver a qualidade de uma
coisa é realmente, a propria natureza daquela coisa. (MEHTA, 2003, p. 16
[grifo do autor])

Desse modo, o autor afirma posteriormente:

Os Upanixades nos dizem, inclusive o Ishavasya, que a Realidade ou
Brahman é as duas coisas, movel e imével, ela permanece imével mesmo no
movimento. [...] Ver o Repouso Infinito e o Movimento Infinito
simultaneamente é de fato compreender a natureza da Realidade. O Repouso
e 0 Movimento ndo se ddo um ap6s o0 outro, mas a0 mesmo tempo. Repouso
é uma condicdo de Plenitude ou Intereiza. Uma coisa esta em sua Plenitude
em um estado de repouso. No movimento essa Intereiza é fragmentada em
partes. No movimento uma coisa esta parcialmente presente e, ainda assim,
se esse movimento vivo, e ndo morto, deve estar impregnado com a
qualidade do Todo. Repouso e Movimento sdo um vir-a-ser na filosofia
indiana. (MEHTA, 2003, p. 18 [grifo do autor])

Assim, o reflexo que podemos perceber entre a Isha Upanishad é que o Movimento e
0 Repouso que geometricamente fundamentam a realidade em sua plenitude. Isso porque, o
verdadeiro Repouso infinito no movimento infinito conhece a real inteireza da qualidade das
coisas. “Todo ¢ tirado do Todo”! —, assim, a perspectiva de compreensao da realidade de
Brahman consiste em afirmar que na Isha Upanishad o conhecimento daquilo que podemos
acessar na realidade natural das coisas é definida por uma duplicidade que corresponde
inexoravelmente a certeza que no movimento existe potencialmente o acesso do proprio ser
no ambito da fonte de felicidade, ou seja, a realidade plena é possivel de ser compreendida
pela busca do ser finito, isto ¢ Atman. “Quando o Movimento Infinito, que ¢ o processo do
vir-a-ser, estd enraizado no Repouso Infinito, entdo todo o movimento esta pleno de
significado.” (MEHTA, 2003, p. 20)

Ademais, o escopo da realidade inerente a unidade de representacdo que essa
Upanishad consegue assimilar-se ao conceito ocidental pode ser caracterizado como forma de
entendermos 0 mundo de maneira unilateral, portanto é preciso conhecer outras vertentes para
que possamos atribuir um significado coerente na perspectiva isondmica na realidade das
coisas. “Assim, ¢ Realidade ou Brahman, ou a Qualidade das coisas, é para sempre
Intangivel.” (MEHTA, 2003, p. 23 [grifo do autor]) Mas, nem sempre a realidade das coisas €
apresentada de forma homogénea com a verdadeira relagdo com o mundo real. 1sso porque a

prépria existéncia criou pensamentos antipodas sobre o acesso daquilo que se torna
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verdadeiro no ambito das proje¢des espirituais. Ou seja, 0 Véu do pensamento precisa existir

no reino da continuidade.

O pensamento naturalmente lancou médo do melhor material disponivel, ele
criou o véu com ouro e prata, com todas as joias que pode encontrar em seu
proprio depdsito de riquezas. Mas o véu do pensamento precisa ser feito com
material trazido do reino da continuidade. E essa tela de continuidade
langada pelo pensamento que oculta a face do Real que é para sempre
Atemporal e, portanto, esta fora do curso da continuidade da mente. Quando
0 veu das projecdes da mente € removido, entdo aparece em toda sua
majestade o Espirito Supremo. [...] Quando a luz da Realidade brilha, a
Qualidade de cada objeto é revelada. E quando isso acontece, 0 homem grita
com grande jubilo e diz para si mesmo — tena tyaktena bhunjitha, ma
gridhah kasyasvid dhanam. Desfrute do que é dado a vocé, ndo cobice a
riqueza do outro. (MEHTA, 2003, p. 31[grifo do autor])

A realidade encontra-se disfarcada no reflexo das formas nitidas que conseguimos
exprimir através da realidade aparente. Assim, 0 processo de conhecermos o mundo pela
forma sensivel é caracterizado de maneira equivocada diante da sabedoria indiana, pois existe
uma mascara, [véu] que consegue suprimir a verdade das coisas como elas sdo. Para tanto,
podemos efetivar nossa busca pelo conhecimento supremo pelo viés da consciéncia enquanto
espirito de Bahman, uma vez que o resultado que conseguimos adotar € uma combinacdo

entre luz e realidade que brilha por meio de cada qualidade revelada.

Preenchidas totalmente com Brahman estédo as coisas

gue vemos,

Preenchidas totalmente com Brahman estdo as coisas

gue n&o vemos.

De Brahman flui tudo o que existe:

De Brahman, tudo - todavia, ele ainda € o0 mesmo.
OM... Paz - paz - paz.**

A necessidade de compreender-se 0 escopo da Isha Upanishad é um ponto de partida
para que conseguissemos fundamentar a similaridade entre o conceito de Representagdo em
Schopenhauer. 1sso ocorre devido a necessidade de conhecer a totalidade das coisas por meio
do acesso a Brahman, porém enquanto ndo obtivermos uma ruptura dos conhecimento
aparente e superficial da realidade nao torna-se possivel identificar a verdade pela forma real.
Na medida em que buscamos uma elevagédo espiritual por meio de ascese o conhecimento

tende a mais claramente, e, portanto, consegue-se compreender a coisas que reunidas entre si

 C.f. PRABHAVANANDA, S. Os Upanishads: Sopro Vital do Eterno. Traducéo de Frederick Manchester. S&o
Paulo: Editora pensamento, 1993, p. 11.
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formam o todo. “Para o0 ignorante, o Eu parece mover-se embora ele ndo se mova. Ele esta
muito distante do ignorante embora esteja préximo. Ele esta dentro de tudo, e estd fora de
tudo.” (SWAMI PRABHAVANANDA, 1993, p. 11) A proposta schopenhaueriana € similar a
filosofia dos Upanishads, pois através da unificacdo entre mundo ideal e material podemos
formular possiveis consideragdes sobre a realidade das coisas. A Vontade enquanto unidade
metafisica é passivel de ser compreendida como Brahman, uma vez que podemos entendé-la
como um todo. Por outro lado, a figura de Atman € aqui apresentada como algo que necessita
de uma busca em relagdo a verdade das coisas, mas que corrobora com a propria existéncia de
Brahman porque sdo um sé. Nossa tentativa de explicitar uma congruéncia entre a teoria
proposta pela filosofia de Schopenhauer, juntamente com os conceitos oriundo da filosofia
ocidental enaltecem essa pesquisa pelo campo das Ciéncias das Religides, uma vez que a
necessidade de abordagens filosoficas sobre esse tema que torna-se cada vez mais coerente

tanto no campo da filosofia quanto das religides orientais.

3.3 Vontade na Kena Upanishad

O poder que estd por tras de todas as atividades
da Natureza e do homem € o poder de Brahman.
perceber essa verdade é tornar-se imortal. (Kena
Upanishad, SWAMI PRABHAVANANDA,
2003, p. 13)

A Vontade aparece na filosofia de Schopenhauer como um conceito maximo em sua
tese. Dessa forma, esse termo possui uma notdria importancia na metafisica proposta na
Doutrina estabelecida pelo filésofo de Danzig. Nesse momento, iremos comparar 0 conceito
metafisico de Vontade com a Kena Upanishad, pois a similaridade entre o pensamento
classico schopenhaueriano é congruente com o conceito filosofico indiano. Nossa respectiva
Upanishad lanca o seguinte questionamento: O que nos motiva para que possamos atuar no
campo das acOes praticas? 1sso porque € necessaria uma impulsdo para que nossa estrutura
fisica tenha objetivos e finalidades no mundo fenoménico. Na Kena Upanisad, a distinta
atividade bioldgica do homem tem uma razdo peculiar de agir, a saber; a influéncia de
Brahman. Concomitantemente é singular ao pensamento filosofico de Schopenhauer, uma vez
que a necessidade de entender a Vontade como uma unidade inerente ao mundo fisico.
Segundo ele, podemos perceber essa realidade através das afirmaces apresentadas na
filosofia indiana quando surge a seguinte indagacdo: “QUEM COMANDA a mente para que

ela pense? Quem ordena que o corpo viva? Quem faz a lingua falar? Quem é o Ser radiante
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que conduz o olho a forma e a cor, ¢ o ouvido ao som?” (SWAMI PRABHAVANANDA,
1993, p. 14 [grifo do autor])

Nesse aspecto o0 sujeito reflexivo que proporciona a condicdo de ser vivente através
da figura do Eu que é representada por uma unidade superior que direciona e promove 0
gerenciamento de todas as fungdes bioldgicas e sociais no campo das a¢cGes humanas, segundo
a Kena Upanishad. Doravante percebemos que o escopo dessa naturalidade é condicionado
por elementos divinos, ora na adoracdo de Brahman em sua universalidade. “Aquele que
percebe a existéncia de Brahman por tras de todas as atividades do seu ser — seja sensacao,
percepcdo ou pensamento somente ele obtém a imortalidade. Através do conhecimento de
Brahman, vem o poder. Através do conhecimento de Brahman, revela-se a vitoria sobre a
morte.”(SWAMI PRABHAVANANDA, 2003, p. 14 [grifo do autor]) Ademais, a relacdo
entre 0 Eu e Brahman constituem-se como forma de manifestacdo entre o sagrado e a
estrutura fisica da vida, pois através da relacdo de conhecimento entre 0 homem e divino as
caracteristicas benéficas sdo proporcionadas diante da fundamentacdo da existéncia. Em
outros termos, os critérios quem compdem a estrutura do Eu e das outras coisas no mundo sdo
compostas através da estrutura do poder de Brahman na existéncia, uma vez que tudo é
Brahma. “O que podemos afirmar é fazer a distingdo de Brahman um principio césmico do
universo e atman o fisico que fundamenta todas as unidades da filosofia dos Upanishads na
maior expressdo ¢ a simples equagdo.” (DEUSSEN, 1906, p.39 [nossa traduc¢do])

Todavia, para Schopenhauer, o ser humano é capaz de compreender a dimensdo da
Vontade no ambito da natureza. Isso porque através da consciéncia 0 homem consegue se
afirmar como sustentaculo do mundo e, consequentemente atua no campo das representacdes
como sujeito que condiciona 0 mundo e paralelamente objeto pelo qual a VVontade se objetiva.
“[...] ele mesmo ¢ a Vontade, da qual o0 mundo inteiro é objetivacédo ou cépia; ele, assim, tem
ndo s6 uma vida certa, mas também o presente por todo o tempo, presente que é propriamente
a forma Unica do fenbmeno da Vontade” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 368) Mais ainda,
Schopenhauer concluir que: “[...], portanto, nenhum passado ou futuro infinito, no qual ndo
existiria, pode lhe amedrontar, pois considera a estes como uma miragem vazia € um Véu de
Maia.”(SCHOPENHAUER, 2005, p. 368 [grifo nosso]) Poderemos, agora, afirmar o tormento
do ser humano ¢ a verdade corrompida pela auséncia de realidade na concep¢do do homem;
pois, na medida em que o sujeito pensa 0 mundo através de suas faculdades cognitivas ele
fundamenta a verdadeira realidade da forma que o convém. Feito isso, a realidade da Vontade
torna-se apenas aceitavel em sua perspectiva, isto é a manifestacdo metafisica de uma unidade

que direciona a existéncia das coisas é subjetiva. 1sso porque 0s outros elementos que
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recebem influéncia dessa manifestacdo, segundo o filésofo de Danzig, os seres inanimados
ndo possuem estruturas transcendentes para afirmar ou negar outras condi¢des de realidade na
qual se encontram constantemente inseridos. Por conseguinte, a consonancia que podemos
afirmar sobre a teoria da Vontade com relacdo aos caracteres intrinsecos da fundamentacao
metafisica no @mbito da religiosidade parte da seguinte formulacdo: Como é possivel
conhecermos algo perfeito diante de nossa imperfeicdo? Para Schopenhauer, a estruturagéo do
homem é a objetidade mais bem realizada da VVontade na esfera de graus das representacdes.
Isso ocorre devido a potencialidade do homem enquanto ser possuidor do principio de razéo

visto outrora nos capitulos anteriores, assim como, explicitado abaixo:

Antes, porém, ainda se faz preciso considerar aquela classe de
representacdes que pertence exclusivamente ao homem, cujo estofo séo os
CONCEITOS e seu correlato subjetivo, a RAZAO, como o correlato
subjetivo das representagdes consideradas até agora eram a sensibilidade e o
entendimento, também atribuiveis aos animais. [...] Também o principio de
razdo que rege todos os objetos adquiriu aqui uma figura completamente
outra. Essa nova consciéncia, extremamente poderosa, reflexo abstrato de
todo intuitivo em conceitos ndo intuitivos da razdo, € a Unica coisa que
confere a0 homem aquela clareza de consciéncia que tdo decisivamente
diferencia a sua da consciéncia do animal e faz 0 seu modo de vida téo
diferente do de seus irmé&os irracionais. De imediato o homem os supera em
poder e sofrimento. Os animais vivem exclusivamente no presente; ja ele
vive a0 mesmo tempo no futuro e no passado. Eles satisfazem as
necessidades do momento; ja ele cuida com preparativos artificiais do seu
futuro, sim, cuida do tempo em que ainda ndo vive. Eles sucumbem por
completo a impressdao do momento, ao efeito do motivo intuitivo; ja ele é
determinado por conceitos abstratos independentemente do presente. Eis por
gue o homem executa planos ponderados e age conforme maximas, sem
observancia do meio que o cerca e das impressdes casuais do momento; por
isso pode, por exemplo, fazer friamente preparativos artificiais para a propria
morte, pode dissimular até a inescrutabilidade e levar consigo seu mistério
ao tumulo; possui, por fim, uma escolha real entre diversos motivos, pois
apenas in abstracto é que estes podem, ao ser encontrados simultaneamente
na consciéncia, trazer consigo o conhecimento de que um exclui o outro e,
assim, medir reciprocamente seu poder sobre a vontade, com o que 0 motivo
preponderante, assumindo as rédeas, // é a decisdo ponderada da vontade,
gue da assim sinais inconfundiveis de sua indole. O animal, ao contrério, é
determinado pela impressao atual. Apenas o temor da pressao presente pode
restringir seu apetite, até o ponto de o temor se tornar habito e, como tal,
determina-lo: tem-se ai o adestramento. O animal sente e intui; o homem,
além disso, PENSA e SABE. Ambos QUEREM. (SCHOPENHAUER,
2005, p. 81-83 [passim] [grifo do autor])

Dessa forma, torna-se evidente que Schopenhauer faz alusdo ao critério da
racionalidade como diferenca primordial entre 0s animais e, consequentemente outros seres

objetivados pela VVontade. Isso devido a consciéncia comprova que o homem consegue refletir
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sobre coisas abstratas que ndo condizem com a realidade dimensional na atualidade, em
outros termos, podemos afirmar que o sujeito que tem consciéncia do mundo € causador de
uma administracdo existencial. Nesse aspecto, conseguimos entender que a génese do
pensamento metafisico voltado para uma unidade imanente é abstratamente coerente assim
como as figuras religiosas da filosofia indiana. Na medida em que buscamos explicacGes no
campo das Religides pelo viés da ontologia procuramos estabelecer um direcionamento
abstrato com suporte no passado visando direcionar o futuro. Por outro lado, a doutrina da
Vontade é essencialmente direcionada a um fim supremo, isto é, conservar a unidade maxima
que rege e fundamenta todas as coisas, Vontade. Assim procedendo, essa realidade é
consonante a perspectiva religiosa aparentemente apresentada na figura de Brahman, isso
porque na posicdo da metafisica do Advaita Vedanta, — (metafisica ndo-dual), Brahman e
Atma sdo uma mesma coesao. Logo, a crenca religiosa € uma pratica humanistica, uma vez
que os animais, para o filésofo de Danzig procurar viver o dia-a-dia conforme suas
necessidades basicas, bem como no ambito de temor apenas no presente. A busca por abrigos
metafisicos sdo sugeridas conforme o medo das a¢cdes humanas, assim como, os conflitos e
atitudes planejadas de forma negativa para o condicionamento de atos que ndo satisfazem a
necessidade do presente, tdo-somente do futuro.

Compete as religides, aqui especificamente o hinduismo mostrar que o escopo da
realidade do homem que pensa de forma artificial, segundo Schopenhauer, esta direcionando
0 sujeito para uma vida mais aliviada direcionada a nao superficialidade do existir, mas a uma
condicdo confortavel de existéncia. “Brahman ndo é produto do pensamento — Brahman
chega ao pensamento, mas somente aqueles que compreenderam as limitacbes do
pensamento” (MEHTA, 2003, p. 41) Isso ocorre, uma vez que a verdadeira forma de
Brahman é desconhecida pelo erudito, isto &, inacessiveis aqueles que acham que conhecem o
verdadeiro significado da esséncia de Brahman, no qual dizem ter posse. Ele é conhecido
apenas pelos simples que estdo com a mente livre de pré-conceitos, pois 0 humilde herdara o
reino do céu.

Todavia, a natureza de Brahman é como um relampago que surge rapidamente e
depois some através de sua velocidade transformando noite em dia rasgando a escuridao. O
flash que conseguimos sentir dessa unidade condiciona o sujeito a perceber que a luz que é
continua ndo é luz de forma alguma, pode ser apenas uma ilusdo. Nesse sentido é valido
direcionar a verdadeira luz no caminho escuro (escuriddo enquanto ignorancia que temos da
realidade das coisas no qual estamos inseridos) do homem. “Brahman nao pode ser percebido

gradualmente. Ele surge instantaneamente e, portanto, aquele que esta pronto pode ver. Para o
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homem desperto, o flash é como uma nova visdo.” (MEHTA, 2003, p. 48) Para conhecermos
Brahman em sua esséncia ndo podemos ter acimulos de homens espertos, € preciso, a
principio compreender sua chegada forma do tempo e espaco, pois a realidade fisica ndo
formula uma condicdo necessaria para a experiéncia mistica de acesso a Realidade concreta
no campo da Eternidade. “A revelagdo de Brahman é instantanea, tdo subita e rpida como
um piscar de olho. A experiéncia de Brahman é momentanea, mas esse momento tem a
riqueza de uma Eternidade. Brahman ou Realidade podem ser experienciado de momento a
momento.” (MEHTA, 2003, p. 48 [grifo do autor])

Na Upanishad Kena Brahman é Tadvanam, pois conseguimos traduzir como Bem-
Amado de todos. Podemos afirmar que a Realidade é possivel de ser atingida através da
consciéncia, isso porque o amor condiciona 0 homem a ter um sentimento total de
simplicidade. Nesse aspecto, a figura de Brahman é cultuada pela sua gléria e majestade que
é apresentada por meio de um flash rapidamente fora do tempo e do espago na fragrancia do
Atemporal. Esse amor surge na mente e consegue desacumular o que bloqueia a consciéncia
no conhecimento do Bem-Amado. “O Amor é um estado de total simplicidade. O Amor nao ¢
uma mente liberta de todas as suas acumulac@es. Ao se aproximar do Bem-Amado, o0 amor
joga fora todos os seus acumulos e oferece a si mesmo ao Bem-Amado.” (MEHTA, 2003, p.
48 [grifo do autor]) Logo, podemos afirmar, de acordo com a Kena Upanishad que a
verdadeira esséncia da existéncia das coisas e, consequentemente sua compreensdo toma-se

como ponto de partida o sentimento do amor a Brahman.

Que a quietude desca sobre os meus membros,
Minha fala, meu félego, meus olhos, meus ouvidos;
Que todos os meus sentidos se tornem claros e fortes.
Que Brahman se mostre a mim.
Que eu jamais negue Brahman, e nem Brahman a mim.
Eu com ele e ele comigo - possamos morar sempre juntos.
Que seja revelada a mim,
Que sou dedicado a Brahman,
A sagrada verdade dos Upanishads.

OM... Paz - paz - paz.*®

A demonstracdo que a Kena Upanishad oferece sobre uma esséncia que direciona

todas as unidades estabelecidas no mundo fisico tdo-somente é denominada de Brahman. E

¥ C.f. PRABHAVANANDA, S. Os Upanishads: Sopro Vital do Eterno. Traducéo de Frederick Manchester. S&o
Paulo: Editora pensamento, 1993, p. 14.
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uma verdade que aparece na filosofia upanishadica, uma vez que o insondavel proporciona a
luz do esclarecimento ante os multiplos obstaculos que a vida material proporciona. Assim
sendo, esse amor € condicdo sine qua non para a realizagdo mistica da purificacdo da
consciéncia no escopo religioso do hinduismo — “Eu com ele ¢ ele comigo”, forma uma uniio
intersubjetiva transcendental. Na parte “jamais negue Brahman” é uma forma de concatenar a
sabedoria sagrada da verdade em sintonia com 0 humano e o divino. Isso porque na medida
em que a negacdo ocorre em Brahman ele fard o mesmo.

Percebemos doravante em nossa perspectiva que a Kena Upanishad possui
significativamente discrepancias no modo estabelecido por Schopenhauer em sua doutrina da
Vontade. Em outras palavras, os critérios para acessar Brahman ou equivalentemente a
Vontade sdo por vias diferentes. A relacdo com a filosofia indiana tornar-se-ia uma realidade
bem préxima do modo que sua tese vai sendo arquitetada. Por outro lado, o carater obscuro da
estilistica de escrita do filésofo de Danzig € sub entendida pela tendéncia negativa. O
pensamento schopenhauriano pretende considerar na existéncia do homem o destino secreto e
primordial da Vontade. “Todos irdo inegavelmente reencontrar O MESMO na vida dos
animais, apenas expresso em variados graus mais baixos e mais tragos; e assim nos convencer
suficientemente de como, na esséncia, incluindo-se também o mundo animal que padece,
TODA VIDA E SOFRIMENTO.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 400 [grifo do autor]) Sendo
assim, a proposta do filésofo de Danzig vai estruturar-se no escopo da realidade de que todas
as coisas deixam de existir, uma vez que somente a VVontade consegue se preservar.

A forma antipoda que ¢é apresentada da Kena Upanishad tem como fio condutor o
amor para 0 acesso a Brahman, no pensamento de Schopenhauer essa sintonia diverge ao
ponto de afirmar que viver € sindbnimo de sofrimento. Para que a realidade da existéncia
humana seja compreendida é preciso afirmar que a vida é composta de dor e sofrimento.
Assim, conseguimos entender que existe uma semelhanca no pensamento schopenhauriano
que proporciona uma flexibilidade no pensamento metafisico indiano, porém a divergéncia
nas quais aparentemente mostram quanto o pensamento de Schopenhauer é autbnomo depois
da possivel influéncia recebida pelo pensamento cléssico da India.

Dando continuidade a nossa pesquisa, 0 enfoque total direciona nosso pensamento a,
Mundaka Upanishad dltima a ser analisada em nossa pesquisa. Para tanto, iremos perceber
sua composicdo e estabelecer um didlogo entre a filosofia metafisica classica do filésofo

alemao.
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3.4 Vontade e Representacdo na Mundaka Upanishad

Como os inuimeros objetos dos sentidos sdo meras
emanacdes de Brahman, conhecé-los em si
proprios nao é suficiente. Como todas as ac¢des dos
homens representam apenas fases do processo
universal da criacdo, a acdo sozinha nao é
suficiente. O sadbio deve distinguir entre
conhecimento e sabedoria. O conhecimento esta
ligado a coisas, acdes e relacbes. Porém a
sabedoria esta ligada apenas a Brahman; e além
de todas as coisas, acdes e relacBes, ele
permanece para sempre. Tomar-se uma coisa s6
com ele representa a Unica sabedoria. (Mundaka
Upanishad, SWAMI PRABHAVANANDA,
2003, p.28)

A Mundaka Upanishad é nossa ultima investigacdo nesta pesquisa, na qual iremos
comparar a filosofia hindu com o pensamento apresentado por Schopenhauer em sua obra [O]
Mundo. Isso porque, diante de centenas de textos upanishadicos a dimenséo de nosso trabalho
adquiriria vastos caracteres ndo contemplando o enfoque principal de nosso trabalho que é
discussdo acerca da influéncia oriental no pensamento filoséfico schopenhaueriano. Na
perspectiva dos Upanishads, a Mundaka consegue exprimir e contemplar a verdade das coisas
em sua maxima introspeccao; em outros termos, 0 acesso a realidade do mundo é apresentado
por Brahman através da esséncia primordial, ou seja, a imutabilidade do ser como afirmado
anteriormente, porém com mais clareza nessa parte do trabalho. “Assim, Brahman é tudo em
tudo. Ele € acdo, conhecimento, bondade suprema. Conhecé-lo, oculto no 16tus do coracgéo, é
desatar o né da ignorancia.” (SWAMI PRABHAVANANDA, 1993, p. 30) Nesse aspecto, a
busca pelo conhecimento verdadeiro das coisas € uma realidade na proposta dos Upanishads
que proporcionam uma tentativa ascética de elevacdo do conhecimento. Essa proposta de
ascensdo € proporcionada pela leitura dos textos filosoficos encontrados no pensamento
indiano, aqui especificamente os Upanishads. Também €é notdrio o mundo das ilusGes, cujo
principal objetivo é compreender as aparéncias e té-las como verdadeira. Na medida em que o
sujeito imagina um mundo irreal como verdadeiro 0 homem consegue apenas permanecer no
campo da ignorancia, bem como obscurecer a verdade das coisas, tanto no campo fisico como
intelectivo.

A proposta do conhecimento absoluto das coisas € a verdade em Brahman, isto €, a
capacidade de compreendermos de maneira absoluta a certeza ultima das coisas, bem como, a

proposta schopenhaueriana se mostra no ocidente como maneira pratica de conhecer a
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realidade duplice das coisas. “O Eu individual, iludido pelo esquecimento da sua identidade
com o Eu divino, confundido pelo seu ego, sofre e fica triste. Porém, quando reconhece o
Veneravel Senhor como seu verdadeiro Eu e contempla sua gldria, nao sofre mais.” (SWAMI
PRABHAVANANDA, 1993, p. 31) Essa proposta que o Eu consegue compreender Brahman
na sua verdadeira forma é uma realidade absoluta, pois através da contemplacdo do senhor de
todas as coisas 0 Eu individual é reconhecido na maxima gléria transformando o mundo do
sofrimento em condi¢cBes mais aceitaveis —, bem estar. “Brahman supremo; ele € auto
luminoso, esta além de todo pensamento. Ele é mais sutil, do que o mais sutil, mais veloz do
que o mais veloz, mais préximo do que o mais proximo. Ele habita o 16tus do coracdo de
todos os seres.” (SWAMI PRABHAVANANDA, 1993, p. 31) Nesse aspecto, a onipresenca
de Brahman é uma caracteristica muito prépria das religides enquanto fundamento para o
sentido existencial dos seres. Isso porque, atraves da presenca constante da divindade
conseguimos estabelecer uma seguranca, bem como uma protecédo divina para todas das agoes
do campo pratico do homem. Por outro lado, Brahman precisa ser conhecido através da
realidade primeira do mundo, assim como da parte intelectiva, no qual o Eu torna-se o fio
condutor central para tal acessibilidade ontologica.

Outrora, a resultabilidade da realidade de todos os seres é visivelmente homogénea
com a perspectiva proposta por Schopenhauer, na qual o homem tem a potencialidade
cognoscente de acessar a verdade das coisas. No hinduismo o uno se torna multiplo, noutros
termos, a realidade individual é possivel torna-se universal, pois atraves da busca pela luz da
sabedoria divina é possivel ascender em busca da felicidade e, dessa forma, excluindo o
sofrimento que incessantemente corrobora na fundamentacéo da vida daquele que é ignorante.
“Aquele que conhece Brahman torna-se Brahman. Ninguém que ignore Brahman nasce
jamais na sua familia. Ele passa além de todo sofrimento. Ele supera o mal. Liberto dos
grilhGes da ignorancia, torna-se imortal.” (SWAMI PRABHAVANANDA, 1993, p. 31) No
ambito metafisico é uma realidade que o ocidente também se apropria em maltiplas religides.
Quando um deus é adorado o homem tenta acessa-lo pela fé geralmente por escrituras ou
cultura oral tentando proporcionar um veiculo de crenca para poder sair da ignorancia,
praticamente negando a existéncia fisica do mundo elevando-se para a felicidade e liberdade
do sofrimento.

Para Schopenhauer, a felicidade ndo é possivel. Levando em consideracdo que

existem momentos cuja felicidade € apenas momenténea. Isso ocorre devido a busca
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inscessante do ser do sistema sansarico®® da Vontade que propicia uma luta ante a pluralidade
de graus de vontade que se manifestam na natureza como foi demonstrado nos capitulos
anteriores. Toda satisfacdo, ou aquilo que podemos conhecer como felicidade, é propria e
essencialmente falando apenas negativa, jamais de maneira alguma positiva. 1sso porque nédo
se trata de um contentamento que chega a nés originariamente, por si mesmo, mas sempre tem
de ser a satisfacdo de um desejo; pois o0 desejo, isto €, a caréncia, € a condi¢do prévia de todo
prazer que necessariamente acaba no ciclo incessante de pendrias que 0 homem nao consegue
suprir. (SCHOPENHAUER, 2005, p.411) Dessa forma, o sofrimento é constante na filosofia
proposta por Schopenhauer ele é essencial & vida, pois consiste na mola mestra que
impulsiona o sujeito a existir. Em outros termos, 0 homem € uma objetidade da Vontade,
nesse aspecto, torna-se necessario uma propulsdo que direciona o sujeito a condicao
existencial favoravel ao ndo-sofrer, porém esse tipo de situacdo torna-se algo inerente ao
sujeito. “Na maioria das vezes, entretanto, fechamos os olhos para o conhecimento, amargo
como um remédio, de que o sofrimento é essencial a vida e, por consequéncia, ndo penetra em
noés do exterior, mas cada pessoa porta em seu interior a sua fonte inesgotavel.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 410) Segundo Schopenhauer, o sofrimento € algo inerente a
realidade absoluta do ser humano. Isso ocorre devido a necessidade de conservacdo da
Vontade que direciona e equaliza a existéncia do homem juntamente com todas as unidades
do mundo das representagGes. Essa predisposi¢cdo que ocorre determinadamente na vida
humana, para o filésofo de Danzig é pré-estabelecida. Para tanto, 0 homem é um sustentaculo
epistémico racional entre a realidade obtida pela sua existéncia, assim como a resisténcia do
mundo como representacdo. Podemos verificar a autonomia da Vontade quando
Schopenhauer questiona o pré-determinismo no campo das a¢des praticas que envolvem a

realidade do homem em todas suas manifestacdes no campo da realidade humana.

Apb6s meu ensaio de concurso sobre a liberdade da moral, nenhuma pessoa
pensante pode duvidar de que esta ndo deve ser buscada em lugar algum na
natureza, mas unicamente fora dela. Ela é metafisica, porém impossivel no

*®* SAMSARA: ‘Roda de Renascimento’, lit. ‘vaguear perpétuo’, ¢ um nome pelo qual ¢ designado o mar da

vida sempre agitadamente subindo e descendo, o simbolo desse processo continuo e sempre renovado de
nascimento, envelhecimento, sofrimento e morte. Mais precisamente colocado, Samsara é a cadeia ininterrupta
das combinacbes dos 5 Khandhas, a qual, constantemente mudando de momento a momento segue
continuamente uma apos a outra por periodos de tempo inconcebiveis. Desse Samsara, uma simples duragdo vida
constitui somente uma pequena e instavel fracdo; assim, para ser capaz de compreender a primeira nobre verdade
do sofrimento universal, deve se colocar o foco sobre o Samsara, sobre essa assustadora cadeia de
renascimentos, e ndo meramente apenas uma simples duracdo de uma vida, a qual pode ser, é claro, algumas
vezes menos dolorosa. Cf. NYANAPONYKA. Diciondario Budista. Tradugdo de Teresa Kerr. S&o Paulo: Centro
de meditacdo budista, 2013. p. 171.
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mundo fisico. Assim nossos atos individuais de modo algum sdo livres;
contudo o carater individual de cada um deve ser considerado seu ato livre.
Ele mesmo € assim porque de uma vez quer ser. Porgue a vontade ela mesma
e em-si, também ao se manifestar em um individuo e, portanto constituindo
0 querer origindrio e fundamental do mesmo, é independente de todo
conhecimento, porque Ihe é anterior. [...] Toda marcha empirica na vida de
uma pessoa, em todos 0s seus processos, grandes e pequenos, €
necessariamente  PREDETERMINADA como a de um reldgio.
(SCHOPENHAUER, 2000, p. 265 [grifo nosso])

A Vontade se apresenta como um sistema autofagico. Na medida em que o homem
tenta libertar-se do sofrimento que é constante, a realidade intrinseca do homem volta-se para
si mesmo, reconhecendo seu proprio papel no desenvolvimento do mundo enquanto
representacdo. Para tanto, € necessario que a autoconsciéncia perceba que esse movimento de
libertacdo é insuficiente, uma vez que o homem também é objetidade da Vontade. Esse
impeto cego esta em todos os lugares da natureza e ndo podemos se sobressair diante da
potencialidade universal da Vontade enquanto unidade metafisica.

Analogicamente, podemos afirmar que Vontade corresponde a Brahman na sua
totalidade, isso ocorre devido a presenca totalizadora que ocorre em ambas as partes. Na
medida em que o homem consegue estabelecer um conhecimento acerca dessas unidades
superiores que direcionam o campo das representacdes, 0 sujeito cognoscente propde uma
realidade apenas superficial do mundo enquanto representacdo. O processo de busca do
conhecimento é factualmente condicdo sine qua non para que 0 homem consiga se
desmembrar da realidade aparente e consiga acessar o mundo real por si mesmo. No
hinduismo, 0 homem que contempla a realidade divina de Brahman por meio da fé, enquanto
a Vontade em Schopenhauer pode ser reconhecida pela racionalidade, porém nédo acessada em

sua universalidade.

OM...
Com nossos ouvidos, ou¢gamos o que & bom.
Com nossos olhos, contemplemos vossa integridade.
Tranquilos no corpo, possamos nds, que vos veneramos,
encontrar descanso.

OM...Paz- paz - paz.”’

A Mundaka Upanishad fundamenta a existéncia das coisas enquanto unidade

fragmentada da universalidade das coisas. “Aqui o instrutor oferece uma ilustragdo dos reinos

¥ PRABHAVANANDA, S. Os Upanishads: Sopro Vital do Eterno. Traducdo de Frederick Manchester. S&o
Paulo: Editora pensamento, 1993. p, 29.
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vegetal, animal e humano. E verdade que tudo procede de Brahman, o Imperecivel. Mas
Brahman tem que fazer um esforco para criar Seu Universo? O instrutor diz que é sem
esforco” (MEHTA, 2003, p. 113) Nesse sentido conseguimos perceber que as teorias entre
Schopenhauer e os Upanishads corroboram significativamente no pensamento doutrinal da
filosofia da Vontade. Isso ocorre devido a necessidade de uma harmonia primordial
gerenciadora de multiplos aspectos que refletem na natureza surgirem de uma forga metafisica
para os hindus. “Somente Brahman ¢ realmente o Universo. Aquele que conhece esse
Brahman, o Supremo e o Imortal, oculto na cavidade do coracao desfaz aqui mesmo o no da
ignorancia” (MEHTA, 2003, p. 124) Assim, o todo ¢ Brahman, e através de sua magnitude, o
homem consegue compreender a verdade das coisas através do amor, da simpatia e da fé em
momento oportuno. Uma vez feito isso, 0 sujeito cognoscente estabelece uma relacéo entre
razao e fé proporcionando um conhecimento do reino da existéncia imortal, no qual Brahman
¢ todo soberano com sua existéncia suprema. “O Upanixade Mundaka termina com essa
observacdo elevada, pois faz uma profunda afirmacdo quando diz que o conhecedor de
Brahman ele proprio se torna Brahman. [...] O conhecedor se torna conhecido.” (MEHTA,
2003, p. 132 [grifo nosso])

Todavia, € necessaria uma compreensdo daquilo que entendemos sobre a proposta da
doutrina da Vontade em Schopenhauer, isso porque € notdrio que existem convergéncias
muito semelhantes com a tese do filésofo de Danzig a respeito da filosofia hinduista. Na
medida em que tentamos apresentar nesse capitulo uma exposicéo acerca do desenvolvimento
filoséfico com caracteristicas fortemente tencionadas no ambito das religides do ocidente.
Aqui utilizamos uma analise comparativa entre os Upanishads que conseguimos interpretar
através da semelhanca apresentada na tese da VVontade que Schopenhauer fundamenta desde
sua época de graduacdo, deixando mais objetiva na sua obra magna [O] Mundo em 1819.
Nesse sentido, é valido notar que os Upanishads proporcionaram uma estrutura que direciona
0 sujeito pensante tdo-somente pelo campo da racionalidade, mas também pelo caminho da fe.

Portanto, é muito pertinente afirmarmos que a filosofia oriental € um mecanismo de
acesso ao tipo de conhecimento muito amplo e inovador no sentido de corroborar com uma
estrutura estabelecida de maneira concatenada pelo viés da racionalidade; no qual, os
elementos l6gicos ndo apenas sdo lancados nesse tipo de pensar, mas que a religiosidade é
também um ponto arquimediano, cujo sustentadculo do conhecimento do sujeito encontra-se

ancorado como ponto de partida para o verdadeiro Ser Supremo.
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VISAO RETROSPECTIVA

A nossa pesquisa intentou explicitar de maneira coerente uma andlise filos6fica do
pensamento proposto por Schopenhauer juntamente com a leitura comparada dos textos de
cunho oriental, sobretudo os Upanishads.

Feito isso, conseguimos perceber uma pluralidade de referéncias que obtivemos na
formacdo do filésofo de Danzig, meio ao modismo orientalista oriundo do final do século
XVIII através de textos em revistas, periddicos e traducBes do sanscrito para o latim que
forneceram acesso ao conhecimento oriental naquele periodo. A amplitude dos estudos sobre
0 oriente proporcionaram um plano de fundo que norteou a edificagdo do pensamento
proposto por Schopenhauer, sobretudo na sua obra maxima [O] Mundo, publicada
originalmente em 1819. Desse modo, a doutrina da Vontade tem como ponto nuclear um
posicionamento universal por meio do anseio avido a vida que pode ser compreendido em
maltiplas parcelas imanentes ao mundo efetivo. Diferentemente do conceito de
Representacdo, no qual direciona o sujeito a estabelecer o0 mundo através das estruturas
cognoscentes que produzem aquilo que conseguimos edificar como mundo concreto. Com
isso, iremos perceber que seu pensamento € uma concatenada teia de informacgdes sobre o
plano metafisico que atua em diversos graus que se objetivam atraves de impulsos
predominantes na existéncia de cada coisa.

Desse modo, conseguimos entender que no primeiro capitulo direcionamos a
influéncia apresentada em sua filosofia através de aspectos cotidianos que culminaram no
desenvolvimento e tendéncia propicia aos estudos de filosofia, outrora que sua familia ndo
queria esse percurso profissional na vida do filosofo de Danzig. Assim procedendo, atingimos
um ponto interessante, no qual a proposta dos estudos de Platdo e Kant juntamente com o0s
Upanishads estabeleceu importante caracteristica na filosofia classica alema, especificamente
Schopenhauer. Podemos afirmar que o condicionamento historico-social daquela época
também facilitou o desenvolvimento de uma intencdo para propensdo de sua tese de
doutoramento.

No capitulo seguinte, a proposta foi estabelecer justamente o didlogo com a doutrina
da Vontade no ambito ontoldgico. Isso porque € através dessa estrutura de teoria que
Schopenhauer vislumbra um entendimento das coisas que apresentam na natureza. Assim, 0
espectro culminante desse tipo de reflexdo é que existem graus em suas mais variadas formas
que estdo justificadas por uma unidade superior, a saber: VVontade. Portanto, os elementos que
surgem no escopo da existéncia do mundo fisico nédo se estruturam de maneira individual, isso

porque, tudo que existe esta articulado na conjectura da VVontade enquanto coisa-em-si. Nesse
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sentido, podemos afirmar que a realidade das coisas torna-se apenas ilusdo, como por
exemplo: os aspectos da liberdade; uma vez que, apenas conseguimos imaginar a liberdade,
jamais conhecé-la e si-mesma. Esse exemplo poder-se-ia afirmar a superioridade da VVontade
ante as mdaltiplas realizacbes das mais variadas atividades existentes no campo dos
fendmenos.

No ultimo capitulo apreciamos o campo das religiGes de fato, pois a necessidade de
investigar as principais caracteristicas que corroboraram com a possivel influéncia dos
Upanishads no pensamento schopenhaueriano é explorada no respectivo momento. A
necessidade de compreendermos o desenvolvimento da fundamentacgéo histdrica e filosofica
do hinduismo juntamente com a investigacdo minuciosa da articulagdo entre Schopenhauer e
0 oriente é pautada nesse momento final. Pois, aqui sabemos que o respectivo pensador
estabelece uma leitura particular antes da concluséo de sua obra principal, assim como estuda
disciplinas que tem como assunto o orientalismo e também direciona nossa atencdo para as
trés Upanishads escolhidas; Isha, Kena e Mundaka, nas quais, apresentam concordancias e
discordancias em certos pontos de confrontos analitico-semanticos através de uma analise
hermenéutica comparativa entre 0s conceitos da doutrina da Vontade juntamente com 0s
Upanishads.

A filosofia que Schopenhauer edifica através de sua tese da Vontade expdem
divergéncias até os dias atuais sobre a provavel influéncia ou ndo de textos oriundos do
oriente. Existem comentadores que concordam e discordam com esse vies de carater fundante
a respeito da estruturacdo de sua tese, mas aqui iremos propor nossa reflexdo que afirma a
positividade da preponderancia entre a inspiracdo ocorrida com a filosofia oriental. Isso
porque, é notorio em sua estrutura os caracteres que culminam no desenvolvimento das
influéncias que sdo percebidas no decorrer de sua obra, mas, em contrapartida, uma
significativa contribuicdo da realidade filoséfica do préprio pensador caracterizou sua
estrutura intelectual no campo tedrico metafisico do ocidente. Aqui, condicionamos uma
perspectiva, na qual, arrisco-me a lancar, pois todos os indicativos dessa producao
estabelecem uma condicdo de realidade, na qual a filosofia de Schopenhauer absorve
substancialmente o pensamento upanishadico. Para sustentar sua teoria, mesmo tendo
acessado tradugdes equivocadas dessa obra, o fendémeno religioso introspectivo
concomitantemente direciona Schopenhauer através de um grau mais elevado através do
insight, no qual, mesmo tendo apreciado obras err6neas té-las entendido em sua magnitude.

Conclusao; nos Upanishads, Brahman, é tudo, e tudo para Schopenhauer, é Vontade!
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