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Apresentacdo da Colecdo do XIX Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

Quando eu era crianga, durante muito tempo pensei que os
livros nascessem em arvores, como passaros. Quando descobri
que existiam autores, pensei: também quero escrever um livro.

Entdo, escrever é o modo de quem tem a palavra como isca: a
palavra pescando o que ndo é palavra. Quando essa nio
palavra morde a isca, alguma coisa se escreveu.

Clarice Lispector

A Associa¢do Nacional de Pds-graduagdo em Filosofia realizou
entre 10 e 14 de outubro de 2022 seu XIX Encontro Nacional. O evento foi
totalmente presencial, em Goidnia/GO, com apenas algumas poucas
conferéncias feitas de forma remota. Foi o primeiro da Associa¢do na
regido Centro-Oeste. Além disso, é importante salientar que a
presidéncia da ANPOF nesta gestdo foi realizada pela professora Susana
de Castro (UFR]), sendo ela a terceira mulher a presidir a Associagdo em

quase quatro décadas de sua existéncia.

O Encontro reuniu mais de 2 mil participantes em 70 Grupos de
trabalhos, 53 Sessoes Tematicas e na V Anpof Educagdo Bésica e ainda
ofereceu 10 minicursos, promoveu debates em seis mesas redondas e
lancou mais de 120 livros da comunidade filosofica. A Universidade
Federal de Goids e seu Programa de Pds-graduagdo em Filosofia e a
Pontificia Universidade Catolica de Goias foram as institui¢des anfitrids

do evento.

A edigdo de 2022 também foi marcada pelo retorno presencial ao
encontro da ANPOF ap6s a pandemia de COVID-19, o que tornou ainda
mais forte e necessario os afetos e debates produzidos no encontro. Vale
também frisar a marcante participagdo virtual de Ailton Krenak, Silvia
Federici e Francoise Verges, que contribuiram para pensar questoes

emergentes e atuais. Outra conferéncia marcante foi realizada



presencialmente pelo fildsofo de Guiné Bissau, Filomeno Lopes, autor de
obras significativas sobre a Filosofia Africana, como Filosofia em volta do
fogo, Filosofia sem feitico, E Se a Africa desaparecesse do Mapa Mundo?,
Uma reflexdo filoséfica e Da mediocridade a exceléncia: reflex6es

filosdficas de um imigrante africano

Desde 2013, a ANPOF tem publicado os trabalhos apresentados
sob a forma de livros, com o objetivo ndo apenas de divulgar as pesquisas
de estudantes e professores e professoras, mas também de estimular o
debate filosofico na drea. Esse esfor¢o é particularmente relevante, pois
proporciona uma oportunidade tnica de reunir uma significativa
presenca de colegas de todo o Brasil, conectando pesquisas e regides que
nem sempre estdo em contato. Dessa maneira, a Colegio ANPOF
representa um retrato do estado da pesquisa filoséfica em um

determinado momento, reunindo trabalhos apresentados em GTs e STs.

Essa cole¢io desempenha um papel crucial também na
dissemina¢do do conhecimento filosofico, tornando disponiveis
trabalhos académicos de alta qualidade para um publico mais amplo.
Essa disseminagdo é essencial para a formagdo de estudantes,
pesquisadores e entusiastas da filosofia. Além disso, ao publicar obras de
autores brasileiros vinculados as pesquisas realizadas nos programas de
pos-graduagao filoséficos do pais, a cole¢do destaca e enaltece a produgdo
nacional em filosofia, consolidando a presenga do pensamento brasileiro

na cena filosofica internacional.

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dindmica utilizada
no processo de organiza¢do dos volumes que sdo agora publicados, cuja
concepgdo geral consistiu em estruturar o processo da maneira mais
amplamente colegiada possivel, envolvendo no processo de avaliagdo dos
textos submetidos todas as coordenag¢des dos Grupos de Trabalho em
Filosofia. Em termos praticos, o processo seguiu trés etapas: 1. Cada

pesquisador(a) teve um periodo para submissio dos seus trabalhos,



enviados diretamente para os GTs; 2. Periodo de avaliagdo, adequagdo e
reavaliacdo dos textos por parte das coordenagdes e membros dos GTs; 3.
Envio dos textos aprovados para a Diretoria Editorial, que nesta edi¢do
teve o apoio essencial do Instituto Quero Saber, responsavel pela

editoracdo dos textos.

Esperamos que o resultado final desse processo seja uma
expressdo positiva e democratica dos debates que vém sendo travados em
nossa comunidade e que o publico leitor tenha nelas um retrato

instigante das pesquisas mais atuais da drea.

Reiteramos nossos agradecimentos pelos esforcos da
comunidade académica, tanto no que diz respeito a publicacdo das
pesquisas em filosofia atualmente conduzidas no Brasil quanto a
colabora¢do intensiva para realizar, mesmo diante do consideravel

trabalho envolvido, nossas atividades de maneira colegiada.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentacdo

Este livro é parte de um enorme esfor¢o editorial promovido pela
diretoria da ANPOF ja hd mais de uma década com o intuito de reunir e
divulgar a pesquisa filosofica no pais. Os capitulos que compdem o
presente volume trazem alguns dos resultados dos estudos realizados no
ambito do GT Schopenhauer da ANPOF e que foram apresentados no
XIX Encontro Nacional da Pos-Graduagdo em Filosofia, promovido pela
associagdo entre 10 e 14 de outubro de 2022 e sediado em Goidnia. Sem
duvida, esses capitulos refletem a riqueza temdtica e a exceléncia
académica das pesquisas deste grupo de trabalho, tanto no que diz
respeito ao esforco interpretativo da filosofia de Schopenhauer, em seus
diferentes aspectos, a saber: teoria do conhecimento, metafisica, estética
e ética, quanto em sua relacdo com outros pensadores da histéria da
Filosofia, tais como: Platdo, Immanuel Kant, Hugo Grotius, Philipp
Mainldnder, Julius Bahnsen, Emil Cioran, Ludger Liitkehaus, Paul
Deussen, Max Horkheimer, Alfred Schmidt, Theodor Adorno, e
compositores apresentados nas figuras de Bach, Haydn, Mozart e
Beethoven.

Esperamos que esse livro instigue na comunidade filoséfica e nos
demais leitores o avido interesse pela filosofia de Schopenhauer, tanto
em razdo de sua amplitude temdtica e quanto de sua profundidade

teorica.

Ana Carolina Soliva Soria
Flamarion Caldeira Ramos
Luan Corréa da Silva






O suicidio altruista: o sacrificio por amor

puro na filosofia de Schopenhauer

Alex Andrade’
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.110.01

Para Schopenhauer, o suicidio é chamado de um ato insensato
proprio da afirmag¢do da Vontade. Se o ser humano é davido em afirmar a
Vontade de maneira egocéntrica e puramente individual, suas atitudes
origindrias sdo egoistas. Tendo em vista que Schopenhauer vé apenas o
suicidio asceta (por inani¢do), como a inica maneira de escolher a morte,
de fato, com algum valor moral, por ser a prépria negagdo da vontade, a
pergunta a ser feita aqui é: seria imoral o caso em que, por um ato de pura
compaixdo e altruismo, alguém escolhesse morrer em fun¢do da
sobrevivéncia de outra pessoa? Seria o caso de que, aquele que sacrifica a

sua propria vida por um outro alguém, possa agir de forma compassiva?

O asceta é o individuo que alcanga um nivel de compaixdo pela
humanidade ao entender, de modo intuitivo, a tragédia inerente da
existéncia humana e, entdo se vira contra o fluxo da afirmac¢do da Vontade
passando a nega-la incessantemente. A compaixdo sentida pelo asceta
possui um grau muito mais elevado do que o individuo que sente a
compaixdo momentaneamente pelo sofrimento de alguém, pois ela se
finda ao cessar do sofrimento e logo surge o sentimento de indiferenca.

O asceta conseguiu enxergar além do véu de Maya. Portanto, esse

! Professor da rede putblica do Estado da Bahia. Mestre em Filosofia pela UFBA e doutorando
em Filosofia pela mesma institui¢do. E-mail: alex.nascimento@ufba.br
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individuo alcang¢ou um nivel de compreensdo do funcionamento do

mundo em que ndo é mais possivel retornar ao estado de ignorancia.

Uma das atitudes ascéticas de negacdo da Vontade é a castidade,
pois o impulso ou amor sexual é o substrato da Vontade de vida no
individuo se trata de uma afirma¢do da Vontade, ou seja, parte da
esséncia egoista do sujeito, o amor genuino é o oposto e contém a esséncia

. . ’ « A
compassiva, pois é no amor que nele “tudo sofre, tudo cré, tudo espera,

tudo suporta”.

A compaixdo e o amor sdo sentimentos que se comparam. No
entanto, Schopenhauer, a primeira vista, possui uma visdo bastante
pessimista em relagdo ao amor. Segundo o filésofo, todos os enamorados
sdo iludidos pelo impulso sexual que nada mais é que uma das formas
mais primitivas da afirmacdo da Vontade. Ao lado do instinto de
manutenc¢do da vida, o impulso sexual tem a sua finalidade na procriagdao
da espécie. Para Schopenhauer, o0 amor é meramente um impeto em
busca de satisfacdo com a finalidade a continuagdo da espécie. A
metafisica do amor schopenhaueriana estd estreitamente ligada a

metafisica da Vontade do filosofo.

No fundo, este amor é um reflexo da natureza egoista do ser
humano. Schopenhauer desdobra os pressupostos psicologicos e
metafisicos do amor chegando a conclusio de que, além de ser um
impulso sexual velado, “a satisfacdo ndo é propriamente aproveitavel
sendo a espécie e por isso ndo é acessivel a consciéncia do individuo”. Por
isso, o alemdo afirma que o amor é uma mera ilusio. Uma manobra da
Vontade de vida para se perpetuar através de geragoes vindouras. “Por
conseguinte, cada enamorado, depois da realiza¢do final da grande obra,
acha-se ludibriado: pois a ilusdo desapareceu, por meio da qual o
individuo foi aqui o enganado da espécie”.

Diferentemente do amor sexual, o amor genuino ou puro é

fundamentado em raizes mais profundas e complexas onde, muitas
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vezes, a razdo ndo tem espacgo e sequer possui a capacidade de explica-la.
Para Schopenhauer a compaixdo é um sentimento misterioso que,
inclusive, é o fundamento para toda a¢do dotada de valor moral. O que
defenderemos aqui é que a compaixdo e o amor puro sio sinénimos.

Afinal, afirma ele, “todo amor (otydrn, caritas) é compaixao”.

Como no ascetismo, aqui Schopenhauer designa este amor como
“‘caminho reto de redencdo”. Amar verdadeiramente ultrapassa o
principio de individuacao. E a reparacdo do homem diante a sua esséncia
egoista que contribui para a manutengdo do ciclo onde o sofrimento é
inevitavel, tal como um punhado de lenha estd para o fogo que o alimenta

constantemente.

O amor incondicional, genuino, desvela o véu de Maya que
confunde e distancia o homem do outro. Quem ama de modo puro, sofre
a dor do outro como se aquela dor também fosse sua tal como o
fundamento ético schopenhaueriano. A ilusdo do principio de
individuagdo é completamente desfeita. Amar também é se compadecer
do sofrimento alheio. “Pois aquele que pratica obras de amor, o véu de
Maya torna-se transparente e a ilusdo do principium individuationis o
abandona. Reconhece a si mesmo, a sua vontade em cada ser,

consequentemente também sofre”.

Como ja dito anteriormente, a natureza do amor puro é
completamente livre de interesse. O amor puro é altruista. Quem
desperta este amor genuino, dard tudo de si pelo bem da criatura amada.

Em alguns casos, inclusive, a sua propria vida.

E claro que mencionar a palavra “suicidio” traz consigo um misto
de emogoes amargas para os coragdes das pessoas. Schopenhauer, as
vezes, usa a palavra “sacrificio” para a atitude suicida quando dotado de
valor moral, enquanto, quando adotado um sentido imoral, a escolha é

pela palavra “suicidio”.
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Comumente quando um individuo faz uma escolha cuja
probabilidade de sucesso é baixissima ou o custo da agdo é muito alto (por
exemplo, o custo da propria vida) para a sua realiza¢do é comum ser
denominada de “agdo suicida”. Ainda que aqui ndo se trate de uma agao
efetiva de encontro com a morte, ambas possuem uma premissa comum:
A auséncia da razdo como norteadora da decisdo da agdo. Se o agente
seguisse a sua faculdade racional, isto é, se ponderasse antes de agir,

jamais tomaria uma decisdo “suicida”.

Ora, dado que a razdo nos conduz as agdes que nos livrem do
maximo sofrimento possivel ou que busquem sempre a manutenc¢ao das
nossas proprias vidas, quem escolhe agir contra o seu proprio bem em
virtude de outrem e, muitas vezes, coloca a sua vida em risco iminente,
esse agente sO pode ter a sua a¢do definida como um ato que segue o
caminho oposto ao da racionalidade. Trata-se de uma agdo contraria a

nossa esséncia egoista e contraria a Vontade de vida.

Em O Mundo, Schopenhauer é muito duro em sua critica contra
o ato suicida chegando a chama-lo de ato inutil e insensato. Remetendo
ao famoso dilema de Hamlet “ser ou ndo ser” e levando em consideracdo
a condi¢do miseravel da humanidade, Schopenhauer afirma que diante
disso, seria “preferivel a completa ndo existéncia” Se o suicidio fornecesse
a possibilidade do “ndo ser’, Schopenhauer diz que “seria
incondicionalmente escolhido como um desenlace altamente desejavel”.
No entanto, para o alemdo, a morte ndo é o fim absoluto (keine absolute
Vernichtung), portanto o suicidio é uma solugdo ineficaz para os

problemas da existéncia.

Curiosamente, Schopenhauer teve uma relacdio muito intima
com o suicidio. Em seu ensaio “Sobre o suicidio”, ele indaga: “Quem ndo
tem conhecidos, amigos e parentes que voluntariamente partiram do
nosso mundo? E deve-se pensar com horror neles, como criminosos?

Nego e volto a negar!”.
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Talvez aqui o alemdo estivesse fazendo alusdo a sua prépria
experiéncia de vida. Aos dezessete anos, o seu pai Heinrich Floris, que
sofria de depressdo, teve seu corpo encontrado flutuando num canal
gelado atrds de um complexo comercial da prépria familia. Apesar do
anuncio oficial dado por Johanna, méde de Schopenhauer, tenha sido o de
um acidente, talvez o jovem filésofo tenha entendido que seu pai havia
dado cabo da prépria vida ao cair do alto do armazém. Outro momento
curioso é que, somado a esse fato biografico a sua provavel tendéncia
depressiva, Schopenhauer afirma em um capitulo dedicado a
hereditariedade das caracteristicas dos filhos pelos pais contido nos
Complementos de sua obra magna que a tendéncia ao suicidio é

hereditaria.

As motivag¢des do suicidio altruista sdo as mesmas de alguém que
é atingido pelo sentimento da compaixdo e se doa para um estranho ou
para o ser amado sem pensar em si proprio, ainda que essa entrega cause
algum tipo de sofrimento ou, no caso do suicidio altruista, a morte do

agente.

Assim como o fendmeno da ascese, o suicidio altruista é o
sacrificio maximo na negacdo da Vontade, no entanto, nesse caso o
agente se move em prol do ser amado ao salvar ou amenizar o sofrimento
alheio ao custo da prépria vida. O suicidio ascético, por sua vez, é o
resultado iminente de um processo de mortificacdo do corpo, ou seja, da
Vontade de vida apos chegar, intuitivamente, do fatidico destino da

humanidade.

O fenémeno da ascese surge intuitivamente através do
reconhecimento da esséncia em si das coisas ao transpassar o principio
de individuag¢do. Desse modo ele ndo é mais iludido e percebe a falsidade
sobre a distancia entre ele e outro. Nasce “uma repulsa pela Vontade de
vida”. O compadecimento do asceta engloba o de toda a espécie.

“Primeiro ao produzir a mais perfeita bondade na disposicdo de carater e
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o amor universal a humanidade, por fim ao permitir reconhecer em todo
sofrimento do mundo o proprio sofrimento”. O suicidio altruista é
movido pelo sentimento da compaixdo, efeito do amor puro, pois quem
ama desta maneira, da tudo de si para amenizar o sofrimento em nome
do amor. Enquanto um se efetiva apds um processo de continua
mortificacdo do corpo, o outro surge e é executado de forma imediata,

Iinstantanea.
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1 Introducao

O presente texto tem por objetivo compreender o uso da palavra
na arte da poesia>. Entendemos que a palavra é instrumentalizada de
modo peculiar pelo poeta e, nesse sentido, possui um tratamento
especial na filosofia de Schopenhauer. Partimos da afirmagido de
Schopenhauer (2005, p. 83) que a palavra é o “primeiro produto e
instrumento da razdo”. Nesse sentido, somente o ser humano é capaz de
ordenar os sons de forma discursiva e racional, de modo que s6 o género
humano é capaz de transmitir pelo intelecto um conglomerado de
palavras. A excecio do homem, animal algum é capaz de enunciar
palavras de maneira organizada, pois “o intelecto e vontade nio divergem
ainda suficiente no animal a ponto de provocarem nele a consciéncia ou
motivo de estranheza quando se veem juntos” (Schopenhauer, 1960, p.
83).

O homem é realmente um animal que difere dos outros animais,
pois possui a capacidade de ordenar os sons. Ao longo da sua historia,
conseguiu comunicar conceitos e ideias que possibilitaram a ele uma

transmissdo mais aprimorada acerca das coisas do mundo. Ao fazer uso
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da palavra, foi capaz de elaborar teorias cientificas e organizar as
sociedades, creditando a palavra um papel importante nos grandes feitos
da humanidade. Foi através da palavra que a humanidade conseguiu

levar adiante suas a¢oes, concretizando-as e realizando novos feitos.

Poderiamos, assim, suspeitar que a palavra, enquanto primeiro
produto da razdo, é vdlida somente para composi¢do e exposicao de
conceitos no dmbito de uma teoria cientifica, pois somente o ser humano
possui a capacidade de ordenar conceitos na faculdade da razdo. Mas isso
gera uma tensdo na filosofia schopenhaueriana, pois ela também é
instrumento da arte poética. Se na ciéncia ha transposi¢do de palavras
em conceitos, ja que “o dominio do conceito é a ciéncia” (Schopenhauer,
2005, p. 107), na arte poética o poeta transpde as palavras de tal forma que

comunica a ideia.

Nesse sentido, entendemos que as palavras comunicadas pelos
cientistas designam conceitos, ja as palavras comunicadas pelos poetas
expdem ideias. Em outras palavras, os cientistas tém na palavra uma
mediadora de conceitos, ja o poeta tem na palavra uma mediadora das
ideias. Mas, sendo a palavra o primeiro produto da razdo, como o poeta
trabalha as palavras de forma a expor ideias e ndo conceitos? Como as
palavras enunciadas pelos cientistas entregam conceitos ao interlocutor

e as palavras do poeta entregam ideias aos ouvintes?

Para responder essas questdes entendemos que se faz pertinente
uma investigacdo acerca da concep¢do de arte na filosofia de
Schopenhauer que é exposta no Livro III de O mundo como vontade e
representagdo (1819). O Livro III estabelece os principios de uma
metafisica do belo na medida em que esta “investiga a esséncia intima da
beleza, tanto no que diz respeito ao sujeito que possui a sensa¢do do belo
quanto o objeto que ocasiona” (Schopenhauer, 2003a, p. 24). Dessa

forma, o Livro III indaga acerca da natureza da ideia e da arte, ja que “a

24



Sobre a arte do poeta e o uso da palavra na filosofia de Schopenhauer

arte serd, assim, definida como exposi¢do de ideias” (Schopenhauer,
20033, P. 15).

Pretendemos aqui, reproduzir apenas uma andlise acerca do uso
da palavra na arte da poesia, a metafisica do belo nos é fornecida de
maneira amplificada no Livro III. Por isso pretendemos ficar circunscrito
ao estatuto da poesia na filosofia de Schopenhauer. Ndo vamos nos ater
aqui as outras artes, bem como as inimeras media¢des que a faculdade
da imaginacdo elabora nas outras artes. Acreditamos que elas sdo de
suma importancia para compreensdo da metafisica do belo na filosofia
de Schopenhauer, entretanto, imagino serem secundarias para o objeto
da nossa questdo. Trataremos da palavra em meio a arte do poeta sabendo
que ela se apresenta de modo distinto daquela exposta no saber
cientifico. Por isso, trataremos da palavra tendo como pano de fundo as
consideragdes schopenhaurianas destinadas ao horizonte artistico,
buscando compreender como o poeta, ao intuir a ideia, proporciona

através das palavras uma contemplagdo ideacional ao espectador.

2 A palavra como instrumento da razao

Retomemos a passagem novamente para uma investigacao mais
pormenorizada: A palavra é o “primeiro produto e instrumento da razdo”
(Schopenhauer, 2005, p. 83). Os seres humanos enunciam e apresentam
as palavras na forma de discurso. Se nas intui¢des ndo hd o uso das
palavras, nos discursos ha emergéncia de transpor os conceitos e as
experiéncias vividas em um conjunto de enunciados. No ambito dos
enunciados, isto é, da linguagem falada, os conceitos se fazem manifestos
e declarados. A palavra, “como objeto da experiéncia externa,
manifestamente ndo é outra coisa sendo um telégrafo bastante
aperfeicoado que comunica sinais arbitrarios com grande rapidez e

nuances sutis” (Schopenhauer, 2005, p. 86). Assim as palavras
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comunicam signos e sinais apreendidos pela experiéncia que sdo

imediatamente intelectualizados e concebidos pela faculdade da razdo.

Dessa forma, supomos poder compreender a esfera da palavra de
dois modos na filosofia de Schopenhauer. O primeiro modo, mais
rudimentar, diz respeito aos sons emitidos. O segundo modo, mais
elaborado, diz respeito ao ponto que nds estamos trabalhando que, a
rigor, sdo os conceitos que sdo elaborados pela faculdade da razdo e
enunciados pela boca humana. Acontece que os conceitos e as palavras
possuem valor na medida em que sdo anunciados e, em poder disso, sdo
fixados e conservados (cf. Schopenhauer, 2005, p. 105). Nesse sentido,
Schopenhauer procura fazer uma relagdo conceito e palavra, visto que so6
o ser humano é capaz de ordenar os sons e enunciar de forma discursiva
um conglomerado de representa¢des. Por isso, a unica forma dos

conceitos serem transmitidos é pela palavra e, nesse sentido ela é:

[...] o primeiro produto e instrumento necessario da razdo: por isso, em
grego e italiano, linguagem e razdo sdo indicadas com a mesma palavra:
il discurso. Vernunft, razdo, vem de Vernehmen, inteligir, que ndo é
sinébnimo de Horen, ouvir, mas antes significa a interiorizagcdo de
pensamentos comunicados por palavras. Somente com a ajuda da
linguagem a razdo traz a bom termo suas mais importantes realizagoes,
como a a¢do concordante de muitos individuos, a cooperagdo planejada
de muitos milhares de pessoas, a civiliza¢do, o Estado, sem contar a
ciéncia, a manutencdo de experiéncias anteriores, a combinagdo de
elementos comuns num dltimo conceito, a comunicagdo
(Schopenhauer, 2005, p. 83).

Desse forma a palavra é uma ferramenta imprescindivel para o
avango do conhecimento humano. Ao fazer uso da palavra o ser humano
« . ~ . . -y .y

consegue levar adiante a agio comum de muitos individuos, ou planeja-
la para ser executada por milhares de pessoas” (Barboza, 1997, p. 41).
Mesmo que o género humano possua a faculdade do entendimento
(assim como os animais), certas especificidades os tornam diferentes.

Uma delas é a palavra, propriamente dita, a fala, aquilo que possibilita o
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humano transmitir conceitos, seus ideais, compartilhar projetos baseado
em experiéncias vividas anteriormente, assim como prever atitudes
futuras, baseado em atos presentes. Pois a razdo ganha forcas junto ao

conhecimento por ser vinculada a palavra. Como afirma Schopenhauer

(2015, p. 79):

[...] o uso da razdo esta vinculado a linguagem, vemo-lo no caso dos
surdos-mudos, os quais, se ndo aprenderam nenhum tipo de linguagem,
dificilmente mostram mais inteligéncia que os orangotangos e elefantes:
pois tém faculdade de razdo apenas potentia ndo actu.

Ao colocar o exemplo acima, o fildsofo quer asseverar a relevancia
da palavra para o conhecimento. Dessa forma, a palavra possibilita a
comunica¢do aprimorada entre os seres humanos visto que, como
comentado anteriormente, o homem ¢é o unico ser vivo que possui
desenvolvida esta potencialidade. Assim, Schopenhauer percebe que a
palavra ndo é o fundamento [Grund] da faculdade da razdo, mas sim um
meio facilitador de comunicagdo entre seres humanos. Acontece que ela
é um instrumento convencional de designagdo de conceitos na faculdade
da razdo. Ela “ndo coincide completamente com a totalidade das
representacdes abstratas entre conceitos” (Sa Moreira, 2013, p. 277). Sua
proximidade com a esfera dos conceitos se configura mediante
semelhanca e ndo mediante identidade. Em outras termos, palavra e
conceito nd3o s3o a mesma coisa, mas possuem parentesco

epistemologico. Como se pode ver:

Um instrumento tdo importante da inteligéncia, como é o conceito,
manifestamente ndo pode ser idéntico com a palavra, este mero sonido,
que como impressdo sensorial se esvanece no presente, ou como
fantasma auditivo desaparecera com o passar do tempo. Todavia, o
conceito é uma representacdo, cuja consciéncia distinta e conservacdo
ligam-se a palavra (Schopenhauer, 2015, p. 75):

De acordo com Schopenhauer, a faculdade da razdo tem a funcao

de salvaguardar as intui¢des apreendidas na experiéncia. Sua funcdo
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primordial é a designacdo dos conceitos, pois através dos conceitos o ser
humano consegue elaborar teorias cientificas. Ocorre que, no dmbito dos
enunciados “uma mesma palavra pode ser empregada para uma
representacdo de mais de um conceito, abrindo um espa¢o para um
equivoco da linguagem” (Sa Moreira, 2013, p. 277). Isso quer dizer que ao
enunciarmos palavras somos seres faliveis, sendo assim comum a
dificuldade de transposi¢do da determinacdo conceitual em discurso. Um
dos motivos dessa falibilidade ocorre devido ao fato de ndo possuirmos

uma linguagem universal que identifique o conceito a palavra.

Assim, Schopenhauer nega que possamos conhecer a realidade
(Realitdt) através das palavras. Ao enfraquecer a capacidade do uso da
palavra em determinar as coisas do mundo, o filésofo limita os
enunciados ao mundo como representacdo. Neste ponto o fildsofo segue
a filosofia de Kant, para quem a coisa-em-si é inefavel. Assim, a filosofia
de Schopenhauer exprime uma critica aos usos da palavra na medida em
que sua andlise procura restringir o dominio da palavra a um conjunto de
representacdes que podem ser enunciadas e verificadas a partir da
experiéncia.

Destacamos que essas criticas de Schopenhauer ndo tém como
alvo a construc¢do de uma filosofia da linguagem. O que o filésofo busca
é enfraquecer a relevancia da linguagem, ja que ela ndo vai além da
descricdo das representac¢des. Posto isto, a relagdo da palavra com o em-
si do mundo é secundaria e, nesse sentido, o que nos remete ao em-si do
mundo ndo é algo discursivo. No entendimento de Schopenhauer, a
inadequacdo entre palavra e mundo, leva-o a buscar a decifragdo do
enigma do mundo em outro lugar que ndo os conceitos. Assim, “averdade
metafisica por exceléncia, ndo é atingida pela razdo, pelo discurso, mas

pelo sentimento do corpo” (Barboza, 2005, p. 133).

O que Schopenhauer quer propor é que existe a possibilidade de

conhecer as coisas sem a linguagem cientifica. Vimos que a palavra e o
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conceito possuem utilidade, contudo o conhecimento abstrato
transmitido pela boca humana possui “uma desvantagem em relagdo ao
conhecimento concreto da realidade, pois é secundario com respeito ao
modo de conhecimento intuitivo” (Silva, 2020, p. 174). Para o filésofo, é a
experiéncia imediata e ndo mediata que nos proporciona um
conhecimento distinto. E justamente por isso que estatuto da palavra se
torna o problema central desse artigo, ja que o poeta precisa da mediagdo

das palavras para entregar as ideias aos ouvintes.

3 A palavra em meio a arte do poeta

Schopenhauer define capitulo 37 de O Mundo como Vontade e
Representagdo: Complementos a arte da poesia. Segundo o filésofo a
poesia é a “arte de pO6r em jogo a imaginacdo mediante palavras”
(Schopenhauer, 2015, p. 509). Na poesia entra em cena a faculdade da
imaginacdo e a sua capacidade de elevar as experiéncias da existéncia
humana a condigdo de ideia. A poesia é a arte que melhor trata do género
humano e dos feitos dos homens no tempo e, por isso, encontra-se em
posicdo superior as demais artes3. Como arte mais elevada, a poesia
comunica a ideia enquanto grau maximo de objetidade da vontade. Desse
modo, toda ideia em seu grau mais elevado é exposta pela poesia, isso
porque toda a natureza humana pode ser narrada e descrita pelo poeta.
Dito isso, o objeto da arte poética “é a exposicao dos seres humanos na
série concatenada de seus esfor¢os e acdes” (Schopenhauer, 2005, p. 322).
Toda ideia que tem por tema o humano em seu grau de objetidade da
vontade mais elevado pode ser exposta pelo poeta na arte da poesia. Além

disso, o poeta consegue expor a sua ideia contemplada nos mais diversos

3 A musica fica fora do ambito gradativo e hierarquico das artes, pois ela “se encontra por inteira
separada de todas as demais artes [...] ¢ uma arte tdo elevada e majestosa, faz efeito tdo
poderosamente sobre o mais intimo do homem, como se fora uma linguagem universal”
(Schopenhauer, 2005, p. 336).
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géneros poéticos, narrando e cantando as diversas nuances da vida
humana. Ele narra com suas palavras o que contemplou de essencial na

ideia de humanidade. Assim, o poeta:

[...] colhe da vida o que é completamente particular e o descreve em sua
individualidade, todavia, dessa forma revela toda a existéncia humana;
na medida em que aparentemente lida com o particular, mas em
verdade lida com aquilo que existe em toda parte e em todos os tempos
(Schopenhauer, 2015, p. 512).

Por ter a vida humana por objeto principal, a poesia supera as
demais artes. O poeta busca extrair das experiéncias pessoais as atitudes
e os esfor¢os da vida humana. Nesse sentido, o poeta em seu processo
criativo tira das a¢ées concretas individuais a ideia que, a rigor, reflete a
existéncia humana. Assim, a arte do poeta atua nas a¢des, pensamentos
e afetos dos homens, elevando as atitudes humanas a condigdo de ideia
ou esséncia da humanidade. O poeta “expde com escolha e intengdo
caracteres significativos em situagdes significativas da vida humana”
(Schopenhauer, 2005, p. 323). A poesia é, portanto, a arte que melhor
corresponde a ideia de humanidade. O efeito produzido por ela é o dos
mais intensos e significativos. Por isso, quem quiser “conhecer a
humanidade em sua esséncia interior e idéntica em todos os fendmenos
e desenvolvimentos [...] as obras dos grandes imortais poetas forneceram

uma imagem muito mais fiel” (Schopenhauer, 2005, p. 325).

Nesse contexto, insere-se diretamente o problema de nossa
investigacdo. Se, por um lado, a palavra é o instrumento do poeta, pois
ele faz uso das palavras comunicando as ideias em seu grau maximo de
objetidade da vontade, por outro lado, a palavra também é instrumento
da razdo geradora de conceitos. Temos, portanto, de supor que o poeta
artifice de poesia consegue transpor palavras em ideias. E como isso é
possivel?

A solugdo dessa questdo exige que tomemos como ponto de

partida a suposicdo que o poeta se utiliza de meios para converter as
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palavras em ideias. Se, por um lado, o cientista utiliza da faculdade da
razdo para comunicar fendmenos através das palavras, o poeta utiliza da
faculdade da imaginagdo comunicando ideias. Para comunicar a ideia, o
poeta faz uso de bons auxiliares que favorecem a transformagdo de
palavras em ideias. Pretendemos chamar a aten¢do para o uso desses

auxiliares da arte da poesia, que sdo eles o ritmo e a rima, pois:

[...] ritmo e rima se tornam, em primeiro lugar, um laco que cativa a
nossa aten¢do, na medida em que seguimos de bom grado a
apresentacdo, e, em segundo lugar, nasce por eles uma concordancia
cega com o que estd sendo apresentado, anterior a qualquer juizo, pelo
que a apresentacdo adquire um certo poder de convencimento enfatico,
independente de quaisquer fundamentos (Schopenhauer, 2005, p. 322).

Esses dois auxiliares da poesia produzem efeitos expressivos e
intensos no ouvinte. Na poesia, o som das palavras adquire, “através do
ritmo e da rima, uma certa perfeigdo e um certo significado em si mesmo
ao converter-se por ai em uma espécie de musica” (Schopenhauer, 2015,
p. 515). Ritmo e rima sdo capazes de envolver as palavras que sdo
declamadas pelo poeta, e, com isso, deleitar o ouvido do espectador. E
por meio do ritmo que o poeta ordena as disposi¢des das palavras no
poema. Nesse sentido, o poeta promove a percep¢ao da proporgdo sonora
e a distribuigdo adequada das palavras. Em outros termos, o ritmo
estabelece a sucessdo regular das frases. Por isso, o ritmo ajuda muito o
poeta a expor a ideia, proporcionando ao ouvinte um poderoso efeito. O
ritmo controla a distribui¢do das palavras e dos versos no poema,
seguindo uma repeticio constante de tempos fortes e fracos. Ele
proporciona a cadéncia dos versos, visto que harmoniza e arranja as
palavras. Assim, podemos dizer que o ritmo é um recurso do poeta que,
asaber, ornamenta a poesia deixando-a mais bela. Nas poesias que faltam
o ritmo, o efeito da ideia é mais pobre. Exemplo disso € a poesia francesa
que, sem ritmo, encontra-se “‘limitada s6 a rima e é ainda mais

empobrecida porque, em vista de encobrir a sua caréncia de meios,
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dificulta suas rimas através de uma multiddo de principios pedantes”

(Schopenhauer, 2015, p. 513).

Se o ritmo harmoniza a distribuicdo das palavras, a rima, de outro
modo, é a combinagdo repetida de sons semelhantes. Desse modo, a rima
é outro recurso poderoso do poeta que produz efeitos intensos nos
ouvidos dos espectadores. Na rima, temos a combina¢do dos sons com as
palavras, pois ela proporciona melodia aos versos da poesia. Enquanto
ornamento do poeta, a rima atribui musicalidade aos versos, na medida
em que aproxima as palavras dos sons por elas emitidos. Ocorre que o uso
da rima com muita frequéncia pode subordinar a imaginag¢do do poeta.
Se esse for o caso, a rima passa de um auxiliar poético a um empecilho
criativo. Por isso, o poeta deve evitar as repeti¢des frequentes e buscar
mais alterndncias entre os versos que rimam. Sendo assim, exageros de
rima estdo “longe de merecer o pesado sacrificio que eles custam [...] eles
sdo a causa do martirio espiritual sob o qual as vezes se 1€ tais produgoes:
pois a fruicdo estética é impossivel sob quebra-cabegas” (Schopenhauer,
2015, p. 516). Diante dessa critica, Schopenhauer assevera que as rimas
devem ser as mais heterogéneas possiveis. Isso implica dizer que as rimas
podem ser alternadas das mais diversas formas e, nesse sentido, a

criatividade do poeta é a que deve prevalecer.

Grandes poetas servem-se da rima como um auxiliar e ndo como
algo determinante a ser seguido. Neles a imaginagdo ndo é enfraquecida,
pois a rima é um recurso, ou melhor, um ornamento, em que ndo ha
dependéncia de formas sonoras a serem seguidas. E mesmo quando os
“bons poetas servem-se de tais formas, vé-se constantemente a luta entre
rima e pensamento, em que ora uma, ora outra obtém a vitéria”
(Schopenhauer, 2015, p. 516). Portanto, a imaginagdo do poeta ndo deve
ser tolhida pela rima, pois a rima deve ser entendida como um auxiliar
para o poeta e ndo como algo fundamental, isto ¢, imprescindivel para a

criacdo do poema.
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4 Consideracodes finais

E a partir do uso desses auxiliares somado a apreensao intuitiva
do humano que o poeta provoca a nossa imagina¢do. A nossa proposta
no presente artigo foi apresentar os auxiliares do poeta como
determinantes na media¢do das palavras. Ritmo e rima auxiliam o
intento do poeta que é causar perplexidade e assombro a partir de seus
versos. Entendemos que o poeta extrai da sua existéncia individual o
essencial da espécie e, por isso, a sua experiéncia pessoal também é
condicdo indispensavel para a criagdo de sua poesia. Sua observagdo
acerca do humano também é imprescindivel para exposicdo das ideias, ja

que ele:

[...] observa muitos homens isolados, com diferentes caracteres, idade,
posigdo, poder, destino, e os viu em diversas e decisivas situa¢des, seu
conhecimento da natureza humana foi bastante enriquecido em vida,
em determina¢do, em amplitude, foi trazido a consciéncia clara e
estimulado a entrar em cena — e com isso tanto melhor podera expor
suas personagens ideias determinadas (Schopenhauer, 2003a, p. 219).

Assim, o poeta “é o espelho da humanidade, e traz a consciéncia
dela o que ela sente e pratica” (Schopenhauer, 2005, p. 329). E a ideia que
ele contempla e nos convida a contemplar que tanto nos encanta, dado
que suas palavras movimentam nossa imagina¢do e buscam nos
proporcionar o conhecimento da ideia da humanidade. Seu
conhecimento acerca do ritmo e da rima engrandece a sua experiéncia de
vida e o seu olhar sobre o mundo. Nesse sentido, seu conhecimento da
espécie humana torna-se facilitado pelas suas habilidades de manejo
com as palavras. Mais maduro o poeta a partir da sua vivéncia e da sua
sabedoria adquire em sua existéncia uma experiéncia poética. Partimos
da hipdtese de que o ritmo e rima sdo artificios utilizado pelos poetas
para proporcionar as palavras outras condigées. Desse modo, ao utilizar

esses meios, o poeta consegue sair do “lugar comum” da razdo que é a
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comunicag¢do dos conceitos, comunicando ao espectador o que ha de

essencial, isto ¢, a ideia de humanidade.
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Paul Deussen (1845-1919) foi um filésofo e inddlogo alemado,
nascido no vilarejo de Oberdreis, localizado no distrito de Neuswied.
Terceiro de oito filhos, foi criado por sua familia de acordo com valores
cristdos protestantes. Seu pai, Adam, era o pastor local, e sua made,
Jakobine, uma mulher simples, descrita por ele como “moralmente
rigorosa” e “genuinamente devota”. Aos dez anos de idade, como forma
de escapar da monotonia de sua pequena cidade, Deussen aprendeu por
conta prépria a ler o grego biblico, utilizando um exemplar do Novo
Testamento que seu pai possuia. Segundo ele, foi através do grego que ele
pode pela primeira vez experimentar a “bencdo de existir” e superar
melancolia gerada pela “escassez de impressdes externas” em sua terra
natal. Esse foi o primeiro prentuincio do interesse do jovem Deussen por
idiomas classicos, que também se estenderia ao hebraico, ao latim e ao
sanscrito. Com este ultimo, ele faria seu nome como notoério indélogo e

primeiro professor catedratico de filosofia indiana na Alemanha.
Embora sempre tenha tido respeito por suas origens em

Oberdreis e nunca tenha tentado negar a educagao que recebeu, Deussen

ansiou desde cedo por experiéncias que ampliassem sua visdo de mundo.
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Como afirma o bidgrafo Heiner Feldhoff, “a educac¢do de seu coragdo foi
[...] devidamente cuidada, mas o alimento para o espirito era muito parco
e simples em Oberdreis”. Tal caréncia de estimulos espirituais em sua
infancia deu ensejo ao carater desbravador de sua personalidade, o qual
o levou a caminhos em lugares distantes de seu vilarejo, seja para estudar
ou trabalhar, ou apenas por prazer de viajar. De modo geral, a
disponibilidade para aprender com o diferente e o diverso foi uma marca
de seu trabalho, cujo multiperspectivismo é uma das principais

caracteristicas.

Mas se quisermos entender o pensamento de Deussen, talvez
devéssemos comecar reconhecendo, antes de tudo, o fato de que ele
aceitou de bom grado a religiosidade crista de seus pais, embora a sua
maneira. Este é um dos principais tragos de seu carater intrinsecamente
inclinado a temas metafisicos. Como afirma Franz Mockrauer, ex-
Secretario Geral da Schopenhauer-Gesellschaft, com quem trabalhou na
edi¢do das obras completas do pessimista, “se Deussen ndo tivesse sido
um metafisico por formag¢do (von Haus), ele ndo teria entendido
Schopenhauer”. O ambiente intensamente religioso no qual Deussen
cresceu, por sua vez, estd implicito nessa formacdo, responsavel por
engendrar nele uma certa visdo e conduta moral, que ndo foi
abandonada, tendo lhe servido de base para o desenvolvimento de seu

pensamento.

Dessa maneira, tal complacéncia com a tradi¢do familiar pode ser
entendida como uma tendéncia verdadeiramente espontinea de seu
“coracgdo, que fora religiosamente afinado desde a infancia”, como escreve
Deussen em autobiografia. Por outro lado, sobretudo em seus anos de
formacdo, foi também um aceno aos seus pais, cujas vidas intimamente
ligadas a igreja inevitavelmente lhe serviam como referéncia em sua
escolha profissional. Para Deussen, uma carreira como tedlogo era, a
principio, um caminho natural. Isso fica bastante evidente em certos

episodios de sua biografia.
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Por exemplo, em 1866, ap0s ter planejado se juntar ao seu amigo
Nietzsche nos estudos de filologia classica em Leipzig, Deussen se deixou
convencer por seu irmdo mais velho, Johannes, a estudar teologia em
Tiibingen. Ja em 1871, por obediéncia aos pais, ele se dispds a realizar o
exame pro licentia concionandi — no qual foi aprovado, ganhando, com
isso, a permissdo para pregar —, apesar de sua falta de vocag¢ao para servir
aigreja. Ainda que, nesse ultimo caso, a dispensa das obrigagdes militares
tenha sido decerto um grande atrativo para que ele tenha aceitado
submeter-se ao exame e mesmo que, no primeiro caso, o interesse na
leitura historico-critica da Biblia fundada em Tiibingen tivesse pouco a
ver com a mentalidade de sua familia: de todo modo, a aprovagdo da
familia era um fator decisivo para que Deussen mantivesse suas escolhas

em ambas as ocasides.

Assim sendo, a relagdo que o pensamento de Deussen possui com
o cristianismo era intimamente ligada a sua relagdo com a familia: apesar
de sua mente aberta a outras perspetivas, ele ndo abandonou suas
tradi¢des pessoais, mas buscou justifica-las filosoficamente. Como ele
diz, ainda jovem, em carta a Nietzsche (29 de Junho de 1866), as
“verdades da razdo” deveriam estar em harmonia com a revelacdao
expressa pela Biblia. Mesmo apos ter sido despertado de suas crendices
em Schulpforta, onde pode testemunhar pela primeira vez a aplicagdo do
método historico-critico aos textos biblicos, Deussen ndo descartou, mas
conservou as bases de sua educagdo, buscando a religiosidade em um

significado mais profundo que estaria sob os mitos e as ficgdes historicas.

De fato, em sua obra, Deussen buscou a verdade da doutrina
cristd ndo em seus elementos particulares, mas em sua universalidade.
Nela, ele anuncia uma forma renovada de cristianismo, adaptada as
exigéncias empiristas do pensamento cientifico. Essa forma é
identificada com o idealismo  transcendental  kantiano-
schopenhaueriano. De acordo com Deussen, a origem da revelagdo ndo é

a Biblia, mas a intui¢do metafisica da natureza das coisas, ao passo que
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as escrituras religiosas seriam, em geral, obras da genialidade humana. A
fonte da revelacdo seria a experiéncia externa e interna, em sua

contemplagdo desinteressada:

Como poderia ser de outra maneira sendo que o espirito pensante, desde
que ndo esteja cega por tradi¢cdes e preconceitos, desde que encare a
natureza de forma pura e imparcial, chegue aos mesmos resultados em
sua investiga¢do da natureza em todos os lugares [...]!

E se a comunicagdo dessa verdade muitas vezes se desdobra em
contradicdes, isso se explica pela necessidade de acomoda-la ao
entendimento popular, limitado ao modo empirico e individualizado de

perceber o mundo.

A abertura de Deussen para outras formas de pensamento pode
ser, dessa maneira, interpretada como uma forma de verificar, através do
foco, ndo na diferenca, mas na semelhanga, a universalidade de seu ponto
de vista cristdo. Além disso, ela é uma tentativa de elaborar tal ponto de
vista ainda mais — como quando, no preficio ao primeiro volume de sua
Allgemeine Geschichte der Philosophie (1894), ele afirma buscar aprender
a “olhar para a natureza das coisas, tanto externa quanto interna, como
se fosse através dos olhos de cada filésofo”. Ou seja, no fim das contas é
Deussen quem experiéncia interna e externamente a natureza das coisas,
ainda que a cada momento se aproprie dos olhos de um fil6sofo diferente.
Como ele afirma, devemos tomar como nosso principio “perseguir todos
os pensamentos até o ponto de origem em que eles surgiram da natureza
das coisas também presentes para nos’, a qual é, segundo ele, a mesma

para todos, em todos os tempos e lugares.

Para Deussen, a perspectiva cristd é também encarada como mais
um desses pensamentos que remetem ao presente de sua intuigdo, na
medida em que se demonstra em “harmonia com si mesmo, [...] com a
natureza, [... ] com os pensamentos dos mais sabios de todas as épocas”.

Porém, antes disso, ela é parte do seu modo de intuir, fato que condiciona
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o modo como ele — cujo coragdo “fora religiosamente afinado desde a
infincia” — enxerga a natureza das coisas, bem como as outras
perspectivas. Por isso, quando ele afirma ter encontrado em Kant e
Schopenhauer um “ponto de vista de reconciliacdo de todas as oposigoes’,
no qual a verdade eterna soaria em perfeita harmonia, ele entende tal
visdo como sendo, na pritica, um “cristianismo restaurado” ou

“renovado” .

*%k%k

Paul Deussen é geralmente reconhecido entre os estudiosos de
Schopenhauer como o fundador e primeiro presidente de sua Sociedade
e o responsavel pela primeira edi¢do historico-critica de suas obras
completas. “Philosophus christianissimus” foi o titulo dado por ele ao seu
principal mentor, cuja obra ele considerava um marco para uma possivel
reconciliagdo entre ciéncia e religido. Deussen entendia que essas duas
praticas ndo eram mutuamente exclusivas, mas ambas justificaveis
dentro de seus respectivos pontos de vista: o da fisica, ou ciéncia natural,

que levava ao realismo; e o da metafisica, que levava ao idealismo.

Embora o apelo teoldgico do schopenhauerianismo de Deussen
possa soar como uma distor¢do da visdo de mundo ateista de seu mestre,
é, todavia, um fato que o filésofo de Oberdreis se baseia diretamente na
obra deste, na qual a doutrina da negacdo da vontade de vida é
identificada com o “cerne do cristianismo” propagado no Novo
Testamento. Desse modo, embora seja controverso afirmar que o préprio
Schopenhauer enxergava sua filosofia como uma reforma da religido, era
exatamente isso o que Deussen pretendia, sem hesitacdo: tomar a
metafisica da vontade schopenhaueriana como paradigma para uma
reconstrugdo do cristianismo, na medida em que ela destacaria a verdade

eterna inerente ao nucleo original e puramente idealista deste, que
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normalmente se encontraria encoberto por uma casca formada por mitos

e alegorias tradicionais.

Entretanto, essa mesma teoria possui certa implicacdo que nos
leva para mais além da reforma de uma religido especifica. Isto ¢, do
ponto de vista idealista adotado por Deussen, toda religido, assim como
toda filosofia, deve ser inevitavelmente uma forma unilateral — e,
portanto, limitada — de expressar a verdade eterna, que corresponderia
a natureza metafisica das coisas comum a todos nos. Portanto, podemos
nos perguntar em que sentido Deussen ainda se concentra no
cristianismo como fonte de verdade, ao invés de, por exemplo, adotar a
abordagem simpatica, mas independente, de Schopenhauer em relagdo
as religiGes.

Para respondermos essa pergunta, é preciso compreendermos
que Deussen eleva sua fé a uma dimensdo ideal-abstrata, chegando,
assim, a uma perspectiva bem proxima de seu mestre, ainda que expressa
de outro modo. Ainda em 29 de junho de 1866, por exemplo, ele escreve
a Nietzsche: “a parte da realidade, é pelo menos POSSIVEL in abstracto
que exista um Deus e, do mesmo modo, que ele POSSA ter se revelado
aos homens”. Desde essa época, portanto, Deus era admitido por
Deussen como um ser ao menos idealmente constatavel, apesar de ndo o
ser empiricamente, conforme ele colocaria anos mais tarde. Quanto a
Biblia, esta seria para ele um veiculo de verdade limitado, mas genuino e

universalmente valido.

Como Deussen escreve na carta acima mencionada, “BUSCAR A
VERDADE é um de meus propositos, mas o outro se equipara a ele:
VIVER MORALMENTE”. E por isso que ele ndo ousou abandonar o
cristianismo, apesar de suas imprecisdes empiricas e historicas, ja que
essa religido ainda tinha, em sua opinido, a capacidade de revelar a
verdade e, especialmente, de oferecer uma base para a moralidade. No

fim das contas, tal definicdo ampla e abstrata do cristianismo conduz
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Deussen a uma abordagem sincrética. Isto é, ele ndo se fia em uma
tradicdo especifica, mas em varias, guiado pela nogdo de uma “verdade
eterna comum a todos”. Esta nada mais é do que um resgate da ideia de
uma philosophia perennis, que poderia ser expressa de forma mais ou

menos clara e completa.

Dentre suas expressdes, o idealismo transcendental de Kant e
Schopenhauer é visto por Deussen como a forma até entdo mais perfeita,
devido a sua capacidade de delimitar a diferenga entre os pontos de vista
fisico e metafisico, de modo que os ensinamentos essenciais do
cristianismo ndo se confundam com o ponto de vista empirico e ordindrio
das coisas. Para ele, tal diferenga pode ser pela primeira vez apreciada
devido a “descoberta” kantiana de que o espago e o tempo — e a
causalidade, se ja quisermos incluir a visio de Schopenhauer — sdo
formas a priori da intuicdo, de maneira que ndés ndo teriamos
conhecimento das coisas em si, mas apenas das representag¢des das coisas
em nossa consciéncia. Como Deussen escreve, em Vedanta, Platon und

Kant (1917):

O mundo inteiro, conforme se desdobra incomensuravelmente no
espaco infinito ao nosso redor, e ndo menos a abundancia insondavel de
sentimentos, aspiracdes e representagcdes que nos confrontam por
dentro, tudo isso é apenas aparéncia (Erscheinung), é apenas a forma
que o ente assume para ser representado em uma consciéncia como a
nossa; ndo ¢, contudo, a forma na qual as coisas em si,
independentemente de nossa consciéncia, podem existir de acordo com
sua esséncia ultima, mais profunda e mais intima. [... T]odas as religides,
toda filosofia que penetra nas profundezas, e até mesmo toda arte que é
plenamente digna de seu nome, se baseiam nesse pensamento como
pressuposto consciente ou inconsciente.

Como ele diz em seu ensaio Uber das Wesen des Idealismus
(1902), publicado como prefacio a segunda edi¢do de Die Elemente der
Metaphysik, Deussen acreditava que “qualquer tedlogo ortodoxo que por

acaso pense consistentemente”, assim como “todos os grandes mestres
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religiosos da humanidade, no Oriente e no Ocidente, em tempos antigos
e recentes’, teriam sido “inconscientemente kantianos’, isto &,
pressuporiam “de maneira obscura, inconsciente e ndo demonstrada
precisamente aquilo que foi alcado a clara luz solar do conhecimento
cientifico por meio de Kant e Schopenhauer”. Portanto, Jesus ele proprio
estaria incluido nessa lista: ou seja, ainda que ndo tenha formulado sua
doutrina aos moldes de uma filosofia transcendental, ele teria levado em
considera¢do que uma “ordem transcendente, supramundana e divina
das coisas” estaria para além de espaco, tempo e causalidade. O reino de
Deus estaria “no céu’, ndo na terra; isto é, para nele adentrarmos,
terifamos de abdicar da consciéncia empirica e individualizada que é

natural ao ser humano.

Em Der katogorische Imperativ (1891), Deussen argumenta que
Schopenhauer ndo apenas descreve a afirmagdo e negagdo da vontade
como duas possibilidades morais opostas, mas aponta a superioridade
moral desta sobre aquela. Tendo isso em vista, ele relembra que em sua
juventude, quando seu sistema filosofico ainda estava em processo de
gestagdo, Schopenhauer orientava seu pensamento de acordo com a
oposicdo entre consciéncia empirica e “consciéncia melhor”, que mais
tarde seria substituida pela oposicdo entre afirmacdo e negagdo da
vontade de vida. Segundo o filésofo pessimista em seus manuscritos
postumos, a consciéncia melhor estd “muito acima de toda razdo” e “se
expressa na conduta como santidade e é a verdadeira salvacdo do mundo”.
Porisso, Deussen acreditava que, apesar de ter rejeitado a no¢do kantiana
de imperativo categdrico em sua ética, Schopenhauer pressupunha a

imperatividade da negac¢do sobre a afirmagdo da vontade,

Na medida em que, a afirmac¢do da vontade, ele sempre contrapde a
negacdo enquanto aquilo que é mais elevado, ora, bem ao modo como,
com uma bela expressdo, ele a designou em seus primeiros rascunhos,
enquanto “A CONSCIENCIA MELHOR'.
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Sendo assim, segundo Deussen, Jesus teria sido o grande
precursor daquilo que Schopenhauer chamou de negag¢do de vontade de
vida (Verneinung des Willens zum Leben). Para o filésofo de Oberdreis,
tal conceito schopenhaueriano tem exatamente o mesmo significado que
a auto-abnegacdo (Selbstverleugnung) a qual Jesus conclama seus
discipulos em Mateus 16:24: “‘quem quiser seguir-me abnegue de si
mesmo” (“wer mir nachfolgen will, der verleugne sich selbst”). Deussen
entendia, além do mais, que tal negacdo, enquanto auto-abnegac¢do ou
“aniquilacdo do ser humano natural” — na qual a “vontade santa” se
impode sobre o “o impulso natural voltado para a felicidade” — era, na

verdade, apenas relativamente uma negacao.

Em outras palavras, assim como a descoberta de uma mentira é
capaz de abrir nossos olhos para a verdade, a nega¢do da vontade de vida
seria a consequéncia pratica de uma desilusdo, i.e., a descoberta de que a
individuagdo é uma aparéncia enganosa. Tal conhecimento, uma vez
firmemente estabelecido, atuaria como corretivo de nossa percepgio
natural do mundo, nos fazendo enxergar, pelo contrdrio, que “em si
mesma, a afirmacdo da vontade [...] é negativa e repreensivel, ao passo
que aquilo que, seguindo um ditado de Jesus, chamamos de negagdo [...]
é em si mesma [...] verdadeiramente positiva, divina e bem-aventurada”.
Desse modo, em sua pratica, a negagdo da vontade estaria mais para uma
transformacdo desta, tal como sugere a doutrina paulina do

renascimento, ou regeneragao (Wiedergeburt).

Sem o estudo da obra de Schopenhauer, nido seria possivel a
Deussen ter chegado a tal interpreta¢cdo da doutrina crista. Seguindo esse
caminho, a fonte primadria da revelacdo deixa de ser a Biblia e passa a ser
“0 nosso proprio interior”, o qual, através de um esforco de investigagdao
de natureza filosofica, converte-se em um “meio de sondar a esséncia
interna de todas as outras aparéncias na natureza” Podemos, de fato,
entender tal proposta como nada mais do que uma apropriagdo fiel do

modus operandi da filosofia schopenhaueriana: “a solu¢do do enigma do
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mundo s6 é possivel através da conexdo adequada, e executada no ponto
certo, entre experiéncia externa e interna’, conforme se 1é no apéndice ao

primeiro tomo de O mundo como vontade e como representagdo.

Como sabemos, de acordo com Schopenhauer, seria por meio da
experiéncia que temos de nossa propria vontade — na medida em que
ela é a visdo interna e apenas temporal do que aparece externamente no
espaco, no tempo e na causalidade como nosso corpo — que
encontrariamos o “ponto certo” a que se refere essa passagem. Dessa
maneira, a incognoscivel coisa em si kantiana torna-se — a partir da
“mais perfeita dentre suas aparéncias, isto ¢, a mais nitida, a mais
desenvolvida, imediatamente iluminada pelo conhecimento” — objeto
de interpretagdo analogica, chamada “denominatio a potiori’, “mediante
a qual o conceito de vontade adquire uma maior envergadura que a
possuida até entdo”. Deussen adere integralmente a essa teoria. De

acordo com ele, a vontade

E a tnica diviséria que nos separa da coisa em si na observacao interna.
Se nos pudéssemos despir do querer a forma do tempo, como, quem
sabe, seja possivel apds o desvencilhamento do intelecto na morte,
entdo nos dariamos conta de um outro lado totalmente diferente da
questdo [...], conheceriamos, pois, ndo s6 o Velle, como também o Nolle,
ndo sé a afirmag¢do da vontade de vida, cujo aparecimento é todo esse
mundo, como também a negagdo, cujo aparecimento é adornado com
cores mundanas pelas religides, como reino de deus, reino dos céus etc.,
mas que para a investigacdo filosdfica permanece uma drea
intransponivel.

Deussen cré, portanto, que a negacdo da vontade de vida descrita
por Schopenhauer é a mera constata¢do imanente de algo cuja natureza
escapa a compreensdo filosofica, mas que as religides se permitem
representar por meio de “cores mundanas’, isto é, com o auxilio de
elementos da realidade empirica. Este “algo”, que, como afirmaria
Schopenhauer, “para todos aqueles que ainda estdo cheios de vontade,

[...] é certamente, 0 nada” , sé se tornaria disponivel na medida em que
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aindividualidade de esvazia, abrindo espaco para uma perspectiva supra-
individual, na qual o “nada”, enfim, aparece como “tudo”. Como afirma
Deussen no apéndice a obra Erinnerungen an Friedrich Nietzsche (1901),

no qual ele faz sua critica a interpretagdo nietzscheana de Schopenhauer:

Essa expressdo [“negacdo da vontade de vida”] tinha de ser negativa
porque todas as intuigdes e conceitos positivos surgem do reino da
afirmacdo e, portanto, seriam enganosos; Na verdade, porém, a negagdo
da vontade de vida ¢é algo inteiramente positivo, a fonte de toda justica
desinteressada, do amor a humanidade e da disposi¢do de se sacrificar
por grandes fins, de todo esforgo e criatividade grandiosos, herdicos e
supraindividuais, enquanto a afirma¢do encontra sua expressio mais
clara na sensualidade, no hedonismo, no medo e na preocupagio
mesquinha com a prépria pessoa e seus interesses mesquinhos.

Assim sendo, podemos concluir que, em sua maturidade — ao
contrario de seus tempos de juventude, quando sua primeira impressdo
da ética de Schopenhauer foi a de uma “visdo de mundo sombria” —,
Deussen enxergava nesta um motivo de esperanga, como a boa nova
anunciada por Jesus. A “negagdo da vontade de viver” indicaria o comego
de uma nova vida preenchida pela verdade. Esse sentido é refor¢ado pelas
diversas passagens da obra de Deussen nas quais a origem de tal

expressdo € atribuida a Jesus.

Certamente, o anacronismo com que Deussen se refere a doutrina
de Schopenhauer (e, por extensdo, a de Kant), remetendo-a a Jesus,
suscita a seguinte questdo: ndo estaria o filésofo de Oberdreis
distorcendo os pensamentos de seus mestres para que estes possam caber
em uma visdo cristd de mundo? Considero este, sem davida, um tema
para debates. No entanto, meus estudos levam-me a crer que a inversio
do sentido de tal pergunta é igualmente possivel e potencialmente mais
esclarecedora, a saber: ndo seria justamente o contrdrio, ou seja, para
salvar a doutrina cristd, ndo estaria Deussen forcando-a a entrar na visdo

de mundo schopenhaueriana?
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Minha resposta a essa ultima pergunta é positiva, o que implica,
apesar de todo compromisso que Deussen manteve expressamente com
o cristianismo ao longo de sua vida e obra, que sua religiosidade teria sido
sublimada em uma doutrina metafisica e moral de carater
marcadamente filosofico, a qual, ainda que tenha lhe servido para uma
renovacdo da fé cristd, pode servir do mesmo modo para uma leitura
renovada de outras matrizes religiosas e filosoficas, culminando em uma
fé baseada em principios universalistas. Dessa maneira, Deussen resolve
as contradi¢des do cristianismo, bem como de outras religides, por meio
de uma distingdo entre verdade exotérica e esotérica. Porém, como
Deussen afirma categoricamente em Die Elemente der Metaphysik (1877),
o cristianismo esotérico — em contraposi¢do ao cristianismo exotérico,
cujo Deus pessoal e antropomorfico seria apenas uma forma mais
simples, porém confusa, de educar as pessoas, ao preco de uma total
incompatibilidade com a ciéncia — “é a metafisica de Schopenhauer”. Ja
em sua autobiografia, ele até mesmo confessa: “era uma grande satisfag¢do
para mim revestir minhas intui¢des filoséficas adquiridas através de Kant
e Schopenhauer sob as formas tradicionais da igreja” . E, portanto, por
meio do schopenhauerianismo que Deussen segue preocupado até seus

ultimos escritos com o resgate da teologia crista.

k&%

Assim sendo, a énfase de Deussen em sua propria tradigdo
religiosa ndo deve nos confundir. Se o cristianismo tivesse um lugar tao
central em sua obra como este quis fazer parecer, essa seria, segundo ele,
a Unica religido identificavel com a metafisica schopenhaueriana, o que
ndo ¢ o caso. Por isso, o estudo correto da obra de Deussen, como eu
defendo, deve considerar, em primeiro lugar, o universalismo do seu
pensamento para, depois, aplica-lo a religido cristd, que ndo é tida por ele

como mais legitima do que as outras . Em outras palavras, os escritos
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desse autor sdo claros ao argumentarem que a verdade eterna se faz
presente em todas as tradi¢des, e que esta consiste em um insight
idealista e monista que teria sido especialmente expresso em quatro
diferentes capitulos da historia universal da filosofia, a saber: nas
Upanisads dos Vedas indianos, na filosofia platénica, no Novo

Testamento e no idealismo transcendental kantiano-schopenhaueriano.

O exame de sua obra filosofica e indoldgica nos indica que foi
sobretudo a essa verdade eterna, e ndo a religido cristd em particular, que
Deussen serviu ao longo de sua vida. E fato que ele possuia um vinculo
especial com a verdade cristd, mas ndo como exclusiva, e sim como
compartilhada outras tradi¢des, por exemplo, a indiana, cuja teologia,
segundo ele, teria conseguido expressar determinadas ideias encontradas
no cristianismo de maneira “mais pura, mais profunda e mais
desenvolvida” . Sua relacdo com os dogmas cristdos era fundada, desse
modo, em uma visdo universalista e comparativa de religido que, em
ultima instdncia, apontava para uma espécie de mistica filosofica cuja
base era, sobretudo, o idealismo de Kant e Schopenhauer. Esta chegou a
ser definida por Franz Mockrauer como “a sintese dos contetdos
imanentes e transcendentes da consciéncia, a reconciliacio do
entendimento com a ‘consciéncia melhor” . O préprio Deussen afirma,
no volume de sua historia universal da filosofia intitulado Die Philosophie
der Bibel (1913), que seu cristianismo é inspirado “no Cristo em nos’, isto
é, “nos fatos da consciéncia moral [moralisches BewufStsein], que sdo a

fonte unica da qual um Jesus e um Paulo extrairam suas revelac¢oes”.

Um episodio marcante da vida desse autor, o qual quero comentar
brevemente, é capaz de retratar o grau de inadequacdo do cristianismo
pregado por Deussen aos padrdes de sua época. Em meados de 1878, ou
seja, no inicio de sua carreira como Privatdozent, o filésofo de Oberdreis
foi proibido de lecionar Schopenhauer na Universidade Técnica de
Aachen, devido a um grande mal-entendido. A época, Deussen havia sido

vitima de falsos rumores publicados no periodico ultramontano Echo der
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Gegenwart, no qual alegava-se que Deussen “havia sido enviado a Aachen
pelo Ministério Falk para conduzir a Kulturkampf” contra a igreja

catolica e os jesuitas. Como escreve Deussen em autobiografia:

Sob o titulo: “Uma Palavra do Imperador e uma Universidade Real
Prussiana”, doze artigos foram publicados um apds o outro, os quais
conseguiram o que ha de mais inacreditavel em deturpacdes jesuitas. O
Imperador, assim se dizia, havia declarado que o povo deveria manter
sua religido e que haveria uma universidade prussiana onde os
abominaveis ensinamentos de Schopenhauer, que contrariam toda
religido, seriam ensinados.

Antes disso, em 1876, quando tal polémica se iniciara, Deussen
havia ingenuamente se exposto em uma resposta franca publicada no
mesmo jornal — que nao foi perdoada pelos seus criticos —, na qual

afirmou:

Meu ensinamento é dirigido a todos, a fim de resgata-los das amarras da
rudeza e da ignorancia, da incredulidade e da supersti¢do, para guia-los
no caminho da ciéncia para uma genuina concepgdo religiosa da
existéncia e para devolver-lhes o consolo na vida e na morte que as
atividades desonestas e levianas dos partidos roubaram do povo.

A reverberacdo dessa controvérsia chegara ao parlamento
prussiano. Em plena assembleia, foi divulgado que, em “uma
universidade real prussiana, [...] um aluno de Schopenhauer ensina que
Cristo é um tolo” . Segundo Deussen, a declaragdo do deputado esteve
impressa em todos os jornais. Com o tempo, as acusa¢des contra ele
chegaram a Adalbert Falk (1827-1900), ministro da cultura de Otto von
Bismarck (1815-1898) e encarregado da politica entdo conhecida como
Kulturkampf. Apds ter se defendido em artigo enviado ao periodico
Kolnische Zeitung, uma carta assinada pelo Ministério do Comércio (que
Deussen acreditava ter sido redigida por um conselheiro do Ministério da
Cultura) exigia, apesar de ter reconhecido a caliinia, que ndo s6 a filosofia

schopenhaueriana ndo fosse mais ensinada, como também a filosofia
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indiana e a filosofia pds-kantiana, “uma vez que estas duas poderiam
novamente dar ensejo a uma glorificagdo de Schopenhauer” . No ano
seguinte, com a saida de Deussen por tempo indefinido a fim de assumir
um cargo como tutor em uma familia russa, o ministério ordenou o
encerramento definitivo de sua livre-docéncia em Aachen, bem como sua

exclusdo do album da universidade.

Nesse periodo, a obra Die Elemente der Metaphysik (1877) — a
primeira de sua maturidade como autor —, concebida como um “guia
para uso em palestras e para estudo autdbnomo’, ja havia sido publicada.
O conteudo deste manual, o qual compilava pensamentos dos “grandes
mestres da humanidade em tempos antigos e recentes” e cuja referéncia
maxima era a obra principal de Schopenhauer, nada mais era do que o tdo
criticado — e ao mesmo tempo aclamado — programa de ensino de

Deussen em Aachen, no qual, como este escreve:

O Brahman dos indianos, as ideias de Platdo, o criador e redentor do
mundo do cristianismo, a coisa-em-si de Kant, as forcas das ciéncias
naturais e a vontade de Schopenhauer se unem para formar um todo
inquebrantavel de metafisica, se simplesmente desconsiderarmos os
erros em questdes secundarias.

A articulagdo desses diferentes circulos de pensamentos era,
desse modo, um elemento central do projeto académico de Deussen.
Naquele contexto, sua postura diante da mencionada ordem ministerial
foi de obediéncia. Todavia, a longo prazo, ele continuou pregando a sua
visdo de cristianismo, a qual ndo era a mesma nem catdlica, nem
protestante, mas sim — ndo hda melhor forma de descrevé-la —
schopenhaueriana, apesar de Schopenhauer ser ateu, o que lhe causou

muitas dificuldades.

Ao contrario de Schopenhauer e de seu amigo Nietzsche,
Deussen era um homem pragmatico. Quando o assunto era sua propria
carreira, ele ndo estava disposto a arriscar seu futuro como professor

universitario e ndo tinha problema em se adaptar as circunstancias de seu
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tempo, desde que pudesse conservar a esséncia de seu trabalho: a busca
pela verdade comum a todos os sistemas filosoficos e religiosos. Foi um
longo caminho até que ele se tornasse o primeiro professor
Schopenhaueriano da Alemanha a ocupar uma catedra, em Kiel, e sua
defesa do cristianismo provavelmente desempenhou um papel
importante em seu sucesso. Por isso, em todos os tipos de disputa politica
e religiosa, Deussen era um reconciliador e um pacifista, estando sempre
disposto a reconhecer a verdade em todo tipo de posicionamento, sem
tomar partidos: “ndo devemos ser partidarios, mas arbitros; mas um
arbitro de verdade é apenas aquele que ja lutou ele préprio” — ele afirma
na introdu¢do ao primeiro volume da Allgemeine Geschichte der

Philosophie.

Quando o assunto era a religido, ele ndo teve problema em manter
seu vinculo com a igreja de seu pai, embora tenha tratado de exercer a fé
ao seu modo particular, com um pé no Ocidente e outro no Oriente .
Entretanto, para Deussen, a escolha da religido era uma questdo
secundaria, como ele deixa bem claro no seguinte trecho de sua
autobiografia, no qual ele surpreendentemente se posiciona em favor da

conversdo, ndo por convic¢do, mas por “vantagens externas”:

Posso sentir pena de quem muda de religido por suposta convicgdo,
porque se agarra a superficie externa, ja que as diferencas confessionais
se baseiam apenas nisso. Mas se alguém, para alcancar um sucesso
valioso, é forgado a trocar a casca na qual o nucleo da religido, que é
idéntico para todas as pessoas, esta embutido, por outra casca, seja ela
mais ou menos imperfeita — todas sdo imperfeitas — ndo posso culpa-
lo.

Deussen era, portanto, da opinido de que nenhum credo
especifico é capaz de oferecer um fundamento a seus proprios dogmas
sem a apreciagdo do que estd para além do seu elemento tradicional.
Nesse sentido, ndo haveria religido correta, pois todas seriam apenas

roupagens ocasionais de um nucleo compartilhado de verdade eterna.

52



Cristianismo, schopenhauerianismo e universalismo:
uma analise do pensamento filoséfico religioso de Paul Deussen

Por essa mesma razdo, entretanto, todas as religides estariam corretas de
certo modo, na medida em que apontariam para uma realidade
metafisica universal, isto é, para uma “ordem transcendente,
supramundana e divina das coisas” . A assun¢do de tal realidade
desvelaria o significado moral para a existéncia como sendo,

essencialmente, ndo egoista.

Para Deussen, tal conclusdo so seria possivel, de todo modo, uma
vez que partamos do principio de que o “pré-requisito indispensavel”
para todas as religides residiria na pressuposi¢do inadvertida da doutrina
da idealidade do tempo, do espago e da causalidade formulada pela
primeira vez por Kant (e aperfeicoada por Schopenhauer). Sem esta,
nenhuma religido se sustentaria, ja que, a depender do ponto de vista
realista, “as consolagdes mais valiosas” que elas teriam a nos oferecer, a
saber, Deus, imortalidade e liberdade, cairiam por terra. Como ele

afirma, em Vedanta, Platon und Kant:

Caso a ordem do mundo que nos cerca fosse uma ordem eterna das
coisas em si, existindo também independentemente da consciéncia,
entdo Deus, a imortalidade e a liberdade cairiam por terra
irrevogavelmente, e toda religido teria que ser sepultada.

Consideragdes finais

Podemos, enfim, chegar a uma conclusdo. Quando Deussen
chama Schopenhauer de philosophus christianismus, devemos lembrar,
como afirma Deussen, que “Cristo” é como ele chama a consciéncia moral
em nos, ou seja, é apenas um nome, uma forma de dizer que aprendeu
em sua formagdo. No fim das contas, Schopenhauer s6 era considerado o
mais cristdo, porque Deussen ele proprio era cristdo por tradi¢do familiar.
Schopenhauer era, na verdade, simplesmente o filésofo cuja visdo de
mundo mais se parecia com a dele, em sua opinido. Como aquele que o

sucedeu como professor de filosofia em Kiel apos sua morte, Heinrich
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Scholz (1884-1956), chegou mesmo a dizer, “Deussen se tornou ele

mesmo ao seguir Schopenhauer” .

Entendido isso, podemos concluir, primeiro, que o pensamento
Deussen, conforme ele se expressa filosoficamente em suas obras, ndo é,
segundo padrdes comuns, tdo facilmente definivel como cristdo, mesmo
tendo ele o proclamado com tal e tido como raiz genética de seu
pensamento um projeto de leitura critica da Biblia. De fato, ha inclusive
quem tenha entendido que o pensamento de Deussen ndo pode ser nem
mesmo religioso, como foi o caso de Scholz: “ele tomou o nucleo pela
casca e ndo percebeu que havia destruido o significado da religido ao

remover a consciéncia de Deus” , ele escreveu em artigo.

Contudo, se definirmos o conceito de religido de forma mais
ampla, podemos admitir, sem davida, que o pensamento de Deussen é
religioso, uma vez que contém intrinsecamente em si uma mistica. Esta
¢ baseada na unidade da coisa em si, ou, em termos indianos, na
identidade entre atman (aquilo que, para além de nossa identificagdo
empirica com a individualidade, todos seriamos; a alma; o “si-mesmo’,
ou “suprassujeito” ) e Brahman, o “todo-um” . A ela se sucedem uma
teologia filosdfica universalista e uma soteriologia, cujo fim dltimo é o
alcance de um estado de consciéncia que se eleva acima da perspectiva
empirico-egoista. Por comparagdo, tal estado teria sido caracterizado
originalmente por Jesus como “autoabnegac¢do’, num sentido moral, e
depois por Schopenhauer, primeiro como “consciéncia melhor”, mas

depois, de forma semelhante a cristd, como “nega¢do da vontade de vida”.

Devo acrescentar, além disso, embora pouco possa entrar em
detalhes, ainda neste artigo, sobre suas fontes indianas, que o conceito
upanisadico de moksa — normalmente traduzido como “liberagcdo”
(conforme Deussen, “Erlésung”), ou “realizagao suprema da natureza do
real” , como expressa Loundo — tem, aos olhos de Deussen, um papel

importante de suplementagdo da visdo cristd. Como ele escreve no
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prefacio a sua tradugdo de sessenta Upanisads, Sechzig Upanishad’s des
Veda (1897):

Mas o que significam essas tentativas timidas e hesitantes em
comparag¢do com a grande visdo basica do Vedanta, que é evidente em
cada pagina do Upanishad, de que Deus, o tinico que opera todo o bem
em nds, ndo é, como no Antigo Testamento, um ser que esta diante de
nos como outro, mas sim — a despeito de sua completa oposi¢do ao
nosso eu empirico corrompido (jiva) — nosso Eu mais proprio e
metafisico, nosso eu eterno, bem-aventurado e divino — nosso Atman
— que, apesar de todas as aberra¢es da natureza humana, permanece
em santidade imaculada!

A passagem acima é, por sua vez, uma boa amostra qualitativa do
pensamento deusseniano, na medida em que esta focado na exploragdo
da verdade em um sentido universal, antes de tudo por experiéncia
propria, mas, em seguida, fazendo uso da compilagdo de doutrinas
filosoficas e religiosas como meio de se aproximar do conhecimento de
sua totalidade. Afinal, para Deussen, todo “espirito pensante, desde que
ndo esteja cego por tradicdes e preconceitos, desde que encare a natureza
de forma pura e imparcial” chega “aos mesmos resultados em sua

investigacdo da natureza em todos os lugares”.

Finalmente, como conclusdo desse texto, poderiamos deixar
apenas uma ultima reflexdo. Para Deussen, Schopenhauer foi o grande
modelo. Como mencionamos acima, Scholz reconhecia a esséncia de
Deussen em Schopenhauer. Sobre isso, Mockrauer também afirma “ele
apenas se colocou a servico do génio”. De acordo com este, que trabalhou
diretamente com Deussen na edicio das obras completas de
Schopenhauer, ele possuia uma “disposi¢do ativo-reprodutiva”’, de modo
que sua filosofia seria independente mas quase coincidiria com a de
Schopenhauer . Desse modo, se, como eu defendo, a filosofia de Deussen
é definivel, acima de tudo, como um universalismo, ou “perenialismo” —
isto é, uma doutrina filosofico-religiosa da verdade eterna, baseada no

insight de que “em todos os lugares e em todas as épocas, em todas as
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proximidades e distancias, a natureza das coisas é a mesma, que um unico
e mesmo espirito contempla” —, logo, a filosofia de Schopenhauer deve
ter o mesmo cardter. De fato, ha autores, como David Cartwright e

Stephen Cross, que classificaram sua obra desse modo.

Tendo isso em mente, poderiamos, entdo, reformular o termo
philosophus christianissimus. Ora, uma vez que o prdoprio conceito de
philosophia perennis nasceu a partir da tradi¢do cristd (tendo sido
concebido por um bibliotecario do Vaticano!) ndo deveriamos de ter
medo de afirmar que, aos olhos de Deussen, Schopenhauer teria sido, na
verdade, o “philosophus perennialissimus”. A insisténcia em se referir ao
cristianismo se explica, evidentemente, pela identificacio de uma
afinidade moral entre Jesus e Schopenhauer, porém, sua interpretagdo do
significado dessa religido ndo é canoénica e aponta para uma nog¢do de
religido universal que ndo é centrada em nenhuma tradigdo em
particular. Em outras palavras, aos olhos de Deussen, Schopenhauer foi
o filésofo que melhor captou a sua visdo do cristianismo — religido a
partir da qual suas intui¢des metafisicas foram formadas — enquanto

uma das tradi¢oes nas quais a verdade é mais brilhante. Mas ndo a tnica!
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1 Hugo Grotius: origem do direito e do Estado na tradi¢ao

Moderna

Hugo Grotius (também conhecido por Huig de Groot, Ugo
Grozio, e Hugo Grocius, dependendo das varia¢des lingiiisticas e da
tradu¢do adotada para o seu nome) nasceu em Delft (Holanda) em 1583
e faleceu no ano de 1645. Nascido em uma época impregnada de valores
humanistas, calvinistas e aristotélicos, foi educado no auge da influéncia
do protestantismo e do aristotelismo (cf. Tuck, 1981, p. 58). Aos doze anos
ja era considerado um milagre intelectual, graduando-se em direito com
quinze anos. Foi professor de retdérica em Leiden, tradutor, poeta,
historiador, e diplomata — trabalhando em diversos governos, como os
governos da Holanda, e da Suécia. E considerado por muitos o fundador
da teoria moderna do direito internacional por ter instituido uma nova
forma de investigar as questdes da justica, em particular no campo

mencionado.? Suas obras que acabaram por se destacar nos debates sobre

! Professor da Universidade Federal do Acre (UFAC). E-mail: felipe.durante@ufac.br

2 Esse é um ponto controverso. Guido Fasso e Haakonssen ndo concordam com essa asser¢do,
enquanto Richard Tuck considera Grotius um dos autores mais originais de sua época. Cf.
Fasso, 1979, p. 74-77 e o prefacio de Tuck, 1993.
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questdes jusfilosdficas sdo De iure belli ac pacis (Direito de Guerra e de

Paz), De iure praedae, e De imperio sumum potestatum circa sacra.

Principalmente nos prolegdbmenos de sua obra mais conhecida,
O Direito de Guerra e de Paz, Grotius se empenhou em fundamentar jus-
filosoficamente o Direito Internacional — a regula¢do juridica entre os
Estados nacionais. E justamente esta parte da obra, a fundamentacio
filosdfica, que mais interessou e mais foi debatida pelos fildsofos

posteriores, principalmente no que tange ao direito natural.

A argumentacdo grotiana faz confluir argumentos teoldgicos e
racionais, o que, por um lado, assegura o autor de ndo ser acusado de
heresia e de ir contra as sagradas escrituras; por outro, de se pautar em
uma possivel universalidade, o que garantiria que ele ndo pudesse ser
objetado por argumentos erigidos e embasados por regionalismos ou
dogmas religiosos. Essa estratégia metodoldgica fez com que Grotius
buscasse o fundamento das normas de conduta humanas no que ele
acreditava ser essencialmente humano: a faculdade de razdo. Contudo,
amiude ele se pautou em exemplos retirados das escrituras, em especial
do Velho Testamento, como forma de manter o equilibrio entre os entdo
novos argumentos antropologicos e o ambito da argumentagdo

teologicos.

Pode-se notar, ainda, na exposicdo de Grotius, o emprego de
outros dois modos argumentativos: (i) a priori, no qual a argumentagao
abstrata é exposta a partir de um axioma, a saber, a reta razdo (recta
ratio), e (ii) a posteriori, a partir da comprova¢ao empirica do que fora
argumentado aprioristicamente por meio da cita¢do de fatos, da obra de

poetas, de historiadores, etc..?

3 “Costuma-se provar de duas maneiras que algo é de direito natural: a priori e a posteriori.
Desses dois modos, o primeiro é mais abstrato e o segundo, mais popular. Prova-se a priori
demonstrando a conveniéncia ou inconveniéncia necessdria de uma coisa com a natureza
racional e social. Prova-se a posteriori concluindo, se ndo com uma certeza infalivel, ao menos
com bastante probabilidade, que uma coisa é de direito natural porque é tida como tal em
todas as nag¢bes ou entre as que sdo mais civilizadas”. Tradug¢do da edi¢do brasileira para: “Esse
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O ponto de partida da exposicdo de Grotius é a afirmacdo da
existéncia de principios universalmente validos de justi¢a, em polémica
aberta com o relativismo utilitarista de alguns autores dessa época (Fasso,
1979. p. 71)* Grotius elege Carneades, um conhecido sofista da
antiguidade, como representante de seus objetores, para, deste modo,
refutar as possiveis criticas a sua propria exposi¢do. Esse procedimento
metodoldgico é muito ttil, uma vez que o jus-filésofo precisa refutar os
oponentes de uma fundamentagdo moral do direito natural, i.e., Grotius
precisa refutar aqueles que afirmam ndo haver uma distingdo objetiva
entre justica e injustica.

Segundo Grotius, o ser humano possui uma natureza que o torna
superior aos outros seres vivos, justamente por ser dotado de razdo e de
linguagem. Apesar de o humano ser fraco por ndo possuir garras, nio
possuir dentes afiados e ser fisicamente fraco perante os outros animais,>
ele possui duas caracteristicas que o tornam o mais forte de todos os
seres: a razdo — que permite a abstracdo, a aprecia¢do, e a especulacao
de eventos no tempo (passado e futuro) — e a vida social (cf. DGP,

Prolegdmenos, §8, p. 39, nota 19).

Grotius toma como base os tdo conhecidos argumentos de
Aristoteles e de Cicero sobre o appetitus societatis do ser humano, i.e., o
fato do ser humano ser gregario por natureza e constituir naturalmente a

Y

vida em sociedade com vistas a autopreservagdo — algo que outros

autem aliquid iuris naturalis probari folet tum ab eo quod prius est, tum ab eo quod posterius.
A priori, si oftendatur rei alicuias convenientia aut disconvenientia necessaria cum natura
rationali ac sociali: a posteriori vero, si non certissima fide, cerre probabiliter admodum, iuris
naturalis esse colligitur id quod apud omnes gentes, aut moratiores omnes tale esse creditur”
(Grotius, 2004. Livro I, Capitulo I, Se¢do XII, § 1, p. 85. Doravante abreviado por DGP, seguido
de indicagao de livro, de capitulo, de se¢do, de pardgrafo e de pagina).

4 Doravante abreviado por HFD, seguido por indicacdo de pagina.

5 Grotius atribui a Deus o fato dos homens serem fracos, como forma de serem impelidos a
cultivar a vida social (c¢f: DGP, Prolegbmenos, §16, p. 43), o que exemplifica de maneira clara a
confluéncia entre argumentos racionalistas e teoldgicos.
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autores denominam de paradigma orgdnico de sociedade®. Essa natureza
racional e social do ser humano ¢, para Grotius, a fonte do direito
propriamente dito e se encontra no direito natural por esse ser derivado
das caracteristicas essenciais e especificas da natureza humana. O jus-
filosofo escreve que é proprio do ser humano a necessidade de sociedade
pacifica e organizada de acordo com os dados de sua inteligéncia (cf.
DGP, Prolegdbmenos, §6, p. 37). Grotius, desta forma, ndo deixa duvidas
de que a reta razdo é responsavel tanto pela sociabilidade natural do ser

humano quanto pelo direito natural:

O direito natural nos ¢ ditado pela razdo que nos leva a conhecer que
uma agdo, dependendo se é ou ndo conforme a natureza racional, é
afetada por deformidade moral ou por necessidade moral e que, em
decorréncia, Deus, o autor da natureza, a proibe ou a ordena (DGP, Livro
I, Capitulo I, Secao X, § 1, p. 79)”.

Essa passagem ainda deixa clara a ndo sec¢do entre os conceitos
de direito e de moral, uma vez que o direito natural pode — pelo fato de
ser fundamentado na reta razdo — definir objetivamente, a partir de
critérios morais, o que, por assim dizer, deus proibe (injusto) e o que deus
ordena (justo). Essa inferéncia possibilita a afirmagdo de que a
fundamentagdo grotiana do direito natural seria como a ciéncia da moral
fundada na natureza humana.® Isso significa que, a partir do que Grotius

julga ser a natureza humana, é fundamentada uma teoria do direito

6 O jurista e filosofo Norberto Bobbio (1909-2004) é um dos autores que sintetizam o
paradigma da sociedade organica. Segundo ele, nesse tipo de paradigma, a sociedade é uma
consequéncia natural e funciona tal como um organismo, sendo formada em torno de uma
finalidade comum para propiciar o bem-viver. Quem nasce em uma sociedade deste tipo nasce
em uma condigdo de assimetria frente aos seus semelhantes — uma vez que deve obediéncia a
sua familia — e sem liberdade — uma vez que nasce com suas fun¢des sociais determinadas
(tal como a parte de um organismo). Cf. Bobbio, 1995.

7 Tradugdo da edigdo brasileira para: “Ius naturale est dictatum rectae rationis indicans, actui
alicui, ex eius convenientia aut disconvenientia cum ipsa natura rationali inesse moralem
turpitudinem aut necessitatem moralem, ac confequenter ab auctore nature Deo talem actum
aut vetari aut pracipi”.

8 Essa é uma afirmac¢do de Buckle (1991. p. vii) acerca de Grotius e Samuel Pufendorf.
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natural, que é, também, moral: tem-se, dessa forma, acesso a um corpo
de conhecimentos sistematizados dos limites do injusto e do justo através
da reta razdo. Qué seria o direito e quais seriam os limites do justo e do

injusto? Grotius efetiva sua definicdo através da via negativa:

A palavra direito nada significa mais aqui do que aquilo que é justo. Isto,
num sentido mais negativo que afirmativo, de modo que o direito
transparece como aquilo que ndo ¢é injusto (DGP, Livro I, Capitulo I,
Secdo I11, § 1, p. 72-73)°.

E prossegue ao definir o injusto: “E injusto o que repugna a
natureza da sociedade dos seres dotados de razdo” (DGP, Livro I, Capitulo
I, Segdo 111, § 1, p. 73)™, i.e., injusto é aquilo que atenta contra os limites

do direito do outro, estabelecidos pelos ditames da reta razao.

Até que ponto existe a confluéncia entre a argumentagao racional
e teoldgica, i.e., em ultima instancia, qual o auténtico fundamento do
direito natural: deus ou a reta razdo? A exposi¢do grotiana leva o leitor a
entender que deus ¢é a fonte do direito natural, pois ele criou o ser
humano fraco, desprotegido, e lhe concedeu a reta razdo como formas de
impelir a vida em sociedade. Mas, esse modo de entender tal questdo esta
sujeito a contestacdo da existéncia de deus e a interpretac¢des divergentes
acerca da natureza dele. Para contornar essa deficiéncia, Grotius
argumenta, no que ficou conhecido como argumento do impio, que ndo
é necessaria a existéncia de deus para fundamentac¢do do direito natural,
e que tudo que ele expusera até entdo permanece vdlido mesmo sem a
existéncia de deus (cf. DGP, Prolegbmenos, §11, p. 40)". Contudo, para
escapar de uma possivel acusagdo de heresia, o autor recua em sua

argumentacgdo e atribui o fato dos seres humanos serem dotados de reta

9 Tradugdo da edigdo brasileira para: “Nam ius hic nihil aliud quam quod iustum est significat:
idque negante magis sensu quam aiente, ut ius sit quod iniustum non est”.

© Tradu¢do da edicdo brasileira para: “Est autem iniustum quod nature societatis ratione
utentium repugnat”.

1 Para uma apreciagdo mais detida do argumento do impio, cf. Crowe, 1999. p. 3-34.
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razdo a deus (c¢f. DGP, Prolegdbmenos, §12, p. 41), tornando-o a causa da
fonte onde reside a fundamentagdo do direito natural (reta razdo), e a
causa indireta, porém ndo necessaria, do desse direito. Desta forma,
mesmo se a existéncia de deus for contestada, a reta razdo subsiste
perfeitamente como fundamento do direito natural e como critério de
imputabilidade™, garantido a universalidade da argumentacao, ou seja, a
arquitetdnica da exposi¢do grotiana ndo ruiria frente a tal objecdo e
estaria imune — ou, ao menos, mais bem assegurada — aos diferentes
dogmas existentes. Deve-se ressaltar, ainda, que a confluéncia entre
argumentos racionais e teolégicos ndo é rompida: trata-se, apenas, de
uma estratégia metodologica e argumentativa para resguardar-se de

possiveis criticas e proteger o ponto axiomatico de toda sua exposi¢do.”

Ainda em momento anterior a sociedade civil, ou seja, antes da
passagem do direito natural para o direito civil, o autor ainda aborda um
tema caro as teorias do direito, a saber, ele se dedica a exposi¢do do

conceito de propriedade.

Em um momento légico anterior a introdug¢do da propriedade, os
individuos possuiam um direito de uso coletivo universal das coisas. Ja
nesse momento, a reta razdo ditava regras que faziam com que esses
individuos percebessem que algo ndo poderia ser retirado de outrem sem
que com isso fosse ocasionada uma injustica. Dessa forma, esse direito
de uso coletivo universal exercia a fun¢do de um direito de propriedade

(¢f- DGP, Livro II, Capitulo I, Se¢do II, § 1, p. 310). Neste ponto, Grotius

2 Pode-se entender a reta razdo como um critério de imputabilidade porque ela é acessivel a
todos os homens.

5 Fica ainda mais claro que o auténtico fundamento do direito natural é a reta razdo a partir da
seguinte passagem: “O direito natural é tdo imutdvel que ndo pode ser mudado nem pelo
proprio Deus. Por mais imenso que seja o poder de Deus, podemos dizer que ha coisas que ele
ndo abrange porque aquelas de que fazemos alusdo ndo podem ser sendo enunciadas, mas ndo
possuem nenhum sentido que exprima uma realidade e sdo contraditdrias entre si” (DGP, Livro
I, Capitulo I, Se¢do X, § 5, p. 81). Tradugdo da edigdo brasileira para: “Est autem ius naturale
adeo immutabile ut ne a Deo quidem mutari queat. Quamquam enim immensa est Dei
potentia, dici tamen quadam possunt ad que se illa non extendit, quia que ita dicuntur,
dicuntur tantum, sensum autem qui rem exprimat nullum habent; sed sibi ipsis repugnant”.
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ilustra sua argumenta¢do com uma passagem de Cicero: “Ainda que o
teatro seja comum, pode-se, contudo dizer, com razdo, que cada local é
daquele que o ocupa” (DGP, Livro II, Capitulo I, Secdo II, § 1, p. 310)*.

Surge entdo a questdo: quando esse direito de uso coletivo
universal passou a vigorar sob o estatuto de uma posse exclusiva, privada?
Grotius responde: “Foi, no entanto, o resultado de uma convencdo, seja
expressa através de partilha, seja tdcita através, por exemplo, de
ocupac¢do” (DGP, Livro II, Capitulo I, Secao II, § 5, p. 314)".

Para que a necessidade de autopreservacdo seja realizada
plenamente, assegurando a paz, é preciso garantir, uma vez organizados
em comunidades, o respeito pelo direito dos outros, inclusive pelo direito
de propriedade, evitando as tensdes e disputas que engendram guerras.
Apesar de a reta razdo ditar as normas que deveriam servir de principios
norteadores para a criagdo de condigdes que garantam a paz social, o agir
moralmente bom ndo é realizado espontaneamente. Pelo contrario, além
do fato dos seres humanos ndo terem se conservado em um estado de
vida simples e inocente (cf. DGP, Livro II, Capitulo [, Se¢ao II, § 2, p. 312),
se eles fossem justos, i.e., agissem segundo as regras ditadas pela reta
razdo, eles ndo teriam a necessidade da for¢a (¢f. DGP, Prolegbmenos,
§24, p. 47).

A sociabilidade humana nos leva, em vistas a obter vantagens, a
formar associa¢des ou a sujei¢do a uma autoridade, fazendo com que
cada um se mantenha naquilo que lhe pertence. Assim, os pactos de
unido e de sujei¢do assumem a forma explicita do acordo de vontades
individuais para a tutela dos interesses mais gerais dos individuos, dando
origem a um Estado concebido como uma livre e voluntdria criagdo

humana para a protec¢do e garantia dos direitos naturais.

4 Traducdo da edi¢do brasileira para: “Theatrum cum commune sit, recte tamen dici potest
eius esse eum locum quem quisque occuparit”.

5 Tradugdo da edigdo brasileira para: “sed pacto quodam aut expresso, ut per diuisionem, aut
tacito, ut per occupationem”.
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O direito natural precisou de um dispositivo para coagdo mutua
e vigilancia da conformidade com o juizo sadio, e, assim, Grotius
executou a transi¢do do direito natural, baseado na universalidade do
conceito de reta razdo comum a todos os seres humanos, para o direito
civil, que é uma obrigagdo que nos impomos mediante a forga a partir de
uma utilidade como causa ocasional, i.e., a associacdo ou a sujei¢do a uma
autoridade foi iniciada tendo em vista alguma vantagem, o que torna o
direito civil varidvel conforme cada nagdo. A diferenca entre o direito
natural e o direito civil, segundo Grotius, é que a natureza humana (a reta
razdo) é a mde do direito natural, enquanto a mde do direito civil é a

obrigacdo que nos impomos pelo proprio consentimento.

Pode-se dizer, assim, que Grotius é um autor que marca a
transicdo do objetivo coletivo, mediado por deus, para o subjetivo
individual, mediado pela razdo objetivada no contrato. Porém, deve-se
sempre frisar que Grotius ndo exclui deus de sua fundamentagdo tedrica,
mas a torna independente dele. Sua formula¢do, como visto, coexiste
perfeitamente com a existéncia de deus. Se, por um lado, ele sustenta que
o direito natural e a sociabilidade sdo frutos da reta razdo humana, por
outro, pode sustentar sem cair em contradi¢do que deus é a fonte indireta
do direito natural e que criou o ser humano fraco e dependentes uns dos
outros para forgar sua sociabilizagdo. O argumenta apresenta uma
aparente fundamentacdo teoldgica do direito, mas, quando analisando
em profundidade, percebe-se que a causa necessdria, o verdadeiro
fundamento é antropoldgico, a reta razdo. Desta forma, Grotius realiza
uma fundamenta¢do racional de sua teoria sem dar margens para

acusacoes de heresia.

2 Arthur Schopenhauer: um autor, de fato, moderno

Schopenhauer ndo trava um debate intelectual diretamente com

Grotius, mas com a tradicio que Grotius inaugura. Apesar de
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Schopenhauer ter lido a obra de jusfilésofo holandés, o numero de
citagdes ao jurista é infimo™. Tentaremos assinalar os aspectos de
convergéncia e distanciamento entre os dois autores, explicitando até que
ponto Schopenhauer partilha da tradicdo do direito natural iniciada por
Grotius, e em quais pontos o filésofo da vontade se contrapde ou

reformula essa tradigdo.

Como sabido, a razdo tem, para Schopenhauer, um papel
secundario. Ndo é ela, portanto, que dita ao ser humano o corpo
sistematico de conhecimentos dos limites do injusto e do justo,
permitindo, desta forma, o acesso ao direito natural. E, assim como ndo
é a reta razdo que fornece ao individuo as bases do direito natural,

também ndo é ela a responsavel pela sociabilidade humana.

A argumentacdo schopenhaueriana empreende um esfor¢o no
sentido de trazer o direito novamente para a esfera da moral,”
estabelecendo a equivaléncia entre direito natural e direito moral através
da significacdo das determinagdes morais de injusti¢a e justica. Sé que
esse significado moral, em Schopenhauer, é fornecido pelas esferas e

limites de afirmagdo da vontade para vida.

Por outro lado, a origem da sociabilizagdo humana é, para
Schopenhauer, o tédio (Langeweile). Além de o tédio ser um dos fatores
que colocam os individuos em movimento,”® ele faz com que seres que
ndo se amam procurem uns aos outros: “Ele [o tédio] faz seres, que se
amam tdo pouco como os humanos, frequente vezes procurarem-se uns

aos outros, e torna-se assim a fonte de sociabilidade” (W I, §57, p. 403, I

16 Schopenhauer refere-se a Grotius em E I, III 687.

7 A separa¢do entre os conceitos de direito e moral foi primeiro executada por Christian
Thomasius (1655-1738). A separagdo dos conceitos foi selada por Kant. Sua obra A Metafisica
dos Costumes (MdS) reflete essa separa¢do em sua prépria divisdo: entre doutrina do direito
(direto) e doutrina das virtudes (moral).

8 A primeira coisa que poe o individuo em movimento é fugir a morte, a segunda é escapar ao
tédio (¢f. W1, §57, p. 403, 1369).
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369)". Desta forma, pode-se observar que, em Schopenhauer, nio existe
uma sociabilidade natural, mas uma sociabilidade artificial pautada em

um fim, por assim dizer, interessado.

Mas por que o tédio? Um dos filosofemas bésicos da filosofia
schopenhaueriana é que a esséncia do mundo, de tudo o que aparece e,
consequentemente, dos seres humanos é um impulso basilar ao qual o
autor nomeia de vontade. A vontade pode ser comparada a uma sede
insaciavel, a um querer e a um esforgar-se que ndo cessam e que possuem
como base a necessidade, a caréncia, a falta, a ndo realiza¢do plena e,
portanto, o sofrimento. Quando falta ao individuo o que querer, ele é

tomado pelo vazio e pelo tédio: a existéncia se torna um fardo

19 £ também conhecida, sobre esse assunto, a fibula (Fabel) dos porcos espinhos: “Em um dia
frio de inverno, um grupo de porcos-espinhos apinha-se de modo bem préximo para que
através do calor reciproco possam se proteger de morrer de frio. Contudo, rapidamente eles
sentem os espinhos uns dos outros, motivo pelo qual, entdo, eles novamente se afastam uns
dos outros. Quando a necessidade de aquecimento os traz novamente para perto uns dos
outros, repete-se uma segunda vez aquele mal, de modo que eles iam daqui para 14 passando
por ambos os sofrimentos, até que eles encontrassem uma distancia mediana na qual eles
pudessem melhor se suportar. — Da mesma forma surge a necessidade da sociedade, nascida
do vazio e da monotonia do proprio interior, os seres humanos sdo impelidos uns aos outros;
mas as suas muitas caracteristicas repugnantes e erros insuportaveis os fazem se rejeitar. A
distdncia mediana, que eles finalmente encontram, e pela qual pode-se manter um convivio, é
a cortesia e os bons costumes. A Aquele que ndo mantém essa distancia se diz na Inglaterra:
keep your distance! (mantenha distancia!) — Em virtude disso, a necessidade de aquecimento
reciproca é satisfeita inadequadamente, mas a picada do espinho ndo é sentida. Quem,
contudo, possui em seu interior muito calor proprio, permanece com prazer fora da sociedade
para evitar assim fazer e receber reclamagdes” (cf. PP, §396, V 717). No original alemao: “Eine
Gesellschaft Stachelschweine driangte sich, an einem kalten Wintertage, recht nahe
zusammen, um durch die gegenseitige Wdrme, sich vor dem Erfrieren zu schiitzen. Jedoch
bald empfanden sie die gegenseitigen Stacheln; welches sie dann wieder von einander
entfernte. Wann nun das Bediirfniff der Erwarmung sie wieder ndher zusammen brachte,
wiederholte sich jenes zweite Uebel; so daf sie zwischen beiden Leiden hin und hergeworfen
wurden, bis sie eine mafdige Entfernung von einander herausgefunden hatten, in der sie esam
besten aushalten konnten. —So treibt das Bediirfnifd der Gesellschaft, aus der Leere und
Monotonie des eigenen Innern entsprungen, die Menschen zu einander; aber ihre vielen
widerwartigen Eigenschaften und unertrdglichen Fehler stof3en sie wieder von einander ab.
Die mittlere Entfernung, die sie endlich herausfinden, und bei welcher ein Beisammenseyn
bestehn kann, ist die Hoflichkeit und feine Sitte. Dem, der sich nicht in dieser Entfernung
halt, ruft man in England zu: keep your distance! — Vermoge derselben wird zwar das
Bediirfnifd gegenseitiger Erwdarmung nur unvollkommen befriedigt, dafiir aber der Stich der
Stacheln nicht empfunden. — Wer jedoch viel eigene, innere Warme hat bleibt lieber aus der
Gesellschaft weg, um keine Beschwerde zu geben, noch zu empfangen”.
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insuportavel. O que mantém todos os viventes ocupados e em
movimento é o empenho pela existéncia. Quando esta lhes é assegurada,
ndo sabem o que fazer com ela. Desta forma, a vida (que, segundo
Schopenhauer, oscila entre a dor e o tédio, mas é sempre sofrer) faz com
que o individuo se empenhe em fugir da morte e em escapar ao tédio.
Assim, a vida em comunidade tem sua origem no fato da busca por

amenizar as consequéncias l6bregas do tédio.

Apesar das criticas indiretas que foram apresentadas, poder-se-ia
afirmar que ambos os autores concordam nas defini¢des de injustica
apresentadas. Se para o filosofo de Frankfurt a injustica é, basicamente,

a invasdo do limite de afirmac¢do de vontade alheia, Grotius escreve que

[...] a injustica ndo tem outra caracteristica sendo a de ser uma
usurpac¢do do bem dos outros, pouco importando se provém da avareza,
da sensualidade, da colera, de uma compaixdo imprudente ou de um
desejo desenfreado de se exaltar, fontes habituais das maiores injusticas
(DGP, Prolegdbmenos, §44, p- 59)°.

E facil perceber que, embora exista uma diferenga do 1éxico
empregado, ambas as defini¢ges, em esséncia, sio semelhantes: a invasdo

da esfera de individualidade do outro.

Schopenhauer, no caso da sociabilidade, rejeita o axioma do qual
Grotius parte para fundamentar suas teses, a saber, a reta razdo. Isso
implica em uma nova concep¢do da origem da sociabilidade, da origem
do pacto de unido e do fundamento do direito natural. Enquanto para
Grotius o estatuto de fundamentac¢do do direito natural é racional e sua
argumentagdo possui uma confluéncia com argumentos teologicos, em

Schopenhauer tem-se a fundamenta¢do do direito natural na propria

20 Tradugdo da edigao brasileira para: “cum tamen injustitia non aliam naturam habeat quam
alieni usurpationem, nec referat, ex avaritia illa, an ex libidine, an ex ira, an ex imprudente
misericordia proveniat; an ex cupiditare excellendi, unde maximee injarie nasci folent”.
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vontade, assentada em um didlogo com uma historia da filosofia do

direito.

Embora o fundamento do direito natural seja radicalmente
diferente nos dois autores, a passagem para o direito civil, corporificado
em uma autoridade — Estado — é muito semelhante. Ambos os autores
argumentam que o agir moralmente bom ndo é espontaneo, e que por
essa razdo se faz necessaria a for¢a para a garantia da paz. De acordo
comum, com vistas a uma certa utilidade, institui-se o Estado. Mas com
uma pequena diferenga de perspectiva no que se refere aos meios de se
instituir este 6rgdo regulador: em Grotius, utilizando a analogia feita, o
que é bom para o enxame o é também para a abelha, enquanto para
Schopenhauer, o que é bom para a abelha o é também para o enxame. E
isso significa: em Grotius, os individuos se organizam em sociedade com
vistas a autopreservagao, i.e., o bem-estar do coletivo tem influéncia
direta para o bem-estar do individuo; em Schopenhauer, o egoista

institui o Estado como forma de promover a sua prépria melhoria.

3 Consideracdes finais

Hugo Grotius é tido por muitos comentadores como o autor que
inaugura a modernidade na histéria da filosofia do direito na tradi¢do
jusnaturalista, ao realizar a passagem da fundamentag¢do do direito de
uma fonte teoldgica para uma fonte racional. A partir da reconstru¢do de
parte importante do argumento desenvolvido por Grotius nos
prolegdmenos de sua obra Do direito de Guerra e de Paz, comparou-se
algumas semelhancas e dessemelhangas entre o jusfilosofo holandés e a
proposta apresentada por Arthur Schopenhauer em sua principal obra,

O Mundo como Vontade e Representagdo.

O que fica evidente na exposi¢do é que Grotius operou a transicao

do fundamento do direito para a razdo, mas seguiu a tradi¢do antiga e
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cldssica ao manter a constituicio da vida em sociedade como uma
tendéncia da natureza humana. Schopenhauer, tendo lido os autores da
tradi¢do contratualista, defende uma posi¢do na qual a vida em sociedade
¢ um artificio, uma constru¢do humana para dar conta das mazelas
sofridas por conta do tédio. Isso os leva a discordar no que diz respeito ao
pacto de unido, que da origem a sociedade, mas ndo dos termos
apresentados para um pacto de sujei¢do: contornar os males da vida em
sociedade e garantir a seguranca de um minimo existencial, tais como

vida e propriedade.

Se Hugo Grotius inaugura a tradigdo moderna na filosofia do
direito, pudemos observar o quanto Schopenhauer, por vezes
considerado um autor da filosofia contemporanea — por conta de sua
posigdo cronoldgica na historia da filosofia, a publicagdo de sua obra data
do inicio do século XIX —, lida e desenvolve problemas da modernidade

de um modo e com uma abordagem estritamente modernos.
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Nada prova que somos mais que nada
Cioran

1 Do niilismo ao pessimismo

Proponho nesta reflexdo uma nova visita ao tema do niilismo a
partir da filosofia de Schopenhauer. Embora ndo aparega nos textos do
autor, a questdo do niilismo parece acompanhar a filosofia de
Schopenhauer como uma sombra. Tanto é assim que boa parte da
discussdo sobre o conceito de niilismo a partir da segunda metade do
século dezenove surge em filésofos mais ou menos ligados ao seu
pensamento, e aqui pensamos ndo apenas em Nietzsche, mas em boa
parte dos filésofos da “escola schopenhaueriana” em sentido amplo.
Pretendo abordar a temdtica do niilismo e explorar os sentidos do
conceito que podem ser relacionados ou ndo a filosofia

schopenhaueriana.

De fato, a questdo do niilismo parece ser um tema bastante
desgastado, batido, e ja razoavelmente bem investigado (cf. Volpi, 1999)>.

Entre os muitos trabalhos que se debrucaram sobre essa temadtica e que a
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2. Scarlett Marton oferece uma breve sintese das mais diversas abordagens sobre o tema em
Niilismos sismicos: a compulsiva exaltagdo do presente (in Pecoraro; Engelmann, 2008).
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relacionam com a filosofia de Schopenhauer, cito os livros dos
pesquisadores Jarlee Salviano (2013) e Eli Wagner (2017). Esses trabalhos
procuraram, cada um a seu modo, investigar as raizes da questdo do
niilismo que se encontrariam na filosofia de Schopenhauer e que foram o
ponto de partida para as reflexdes criticas feitas sobre ela por Nietzsche e
Heidegger. Enquanto Nietzsche procuraria contrapor ao “niilismo
passivo” que ele encontra em Schopenhauer o seu “niilismo ativo” e
criador, Heidegger considera a tentativa de superar o niilismo em
Nietzsche como mais um, e o ultimo, capitulo do esquecimento do ser na
metafisica ocidental. Para reconstruir essa discussdo, tanto Jarlee quanto
Eli se esforgaram em ressaltar varios dos aspectos em que a filosofia de
Schopenhauer poderia ser considerada niilista, tais como: a falta de
finalidade da vontade de viver, for¢a cega e irracional que ao invés de ser
controlada pela razdo a controla e ao mesmo tempo a desestabiliza; a
discérdia intima da vontade na natureza que conduz a guerra de todos
contra todos tanto no ambito natural quanto no ambito social; a morte,
atransitoriedade da vida, a inessencialidade da individualidade; o carater
negativo do prazer e a primazia da dor; a nega¢do de uma teleologia e a
falta de sentido da historia; e, por fim, a culmina¢do da ética na negagdo

da vontade e a reflexdo sobre o nada que dai resulta.

Em termos gerais, sempre tive a tendéncia em concordar com essa
interpretagdo da filosofia de Schopenhauer, até porque o que sempre me
interessou nela foi justamente essa interrogagdo abismal pelo sentido da
existéncia que jamais foi refreada pela descoberta de qualquer “falso
consolo”. Por isso, embora eu mesmo ndo tenha publicado um livro que
tenha apresentado essa interpretacdo da filosofia de Schopenhauer, em
meus artigos e exposi¢des ocasionais? da filosofia do autor de O mundo
como Vontade e Representagcdo, sempre ressaltei mais esse aspecto

(]

digamos “pessimista” e até “niilista” (num sentido aqui ainda impreciso)

3 Ver minha apresentagdo a traduc¢do de alguns capitulos do segundo volume dos Parerga,
intitulado Sobre a Etica (2012).
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de sua obra. Por essa mesma razdo, me interessei pelo estudo de autores
como Philipp Mainldnder e Julius Bahnsen os quais me parecem ter
levado a conclusées ainda mais radicais o pessimismo metafisico de
Schopenhauer. Talvez, por conta disso tudo e de nossas discussoes e
debates nos coloquios e encontros académicos sobre a filosofia de
Schopenhauer, eu, Jarlee, Eli e outros acabamos nos vendo alinhados
aquela vertente interpretativa que ressalta sobretudo os “becos sem
saida” da filosofia de Schopenhauer, seu aspecto pessimista e niilista, os
quais ao invés de conduzir a agdo resultariam em um “quietismo’, o que
foi  caracterizado por Ludger Liitkehaus como  “direita
schopenhaueriana”, contraposta a uma outra corrente que ressaltaria os
aspectos praticos do pessimismo schopenhaueriano caracterizada como
uma “esquerda”’ (cf. Litkehaus, 1980, p. 23-39). Ainda que tal
caracterizagdo tenha sua pertinéncia, eu particularmente rejeitaria ser
alinhado a essa “direita” porque, entre outras razdes, me sinto muito
melhor representado pela perspectiva critica desenvolvida por
Mainldnder que ndo apenas rejeitou a filosofia politica conservadora de
Schopenhauer como defendeu o socialismo como estidgio anterior e
necessario a redengdo definitiva do mundo. Além disso, “direita” e
“esquerda” sdo designac¢oes histdricas que dificilmente poderiam ser
destituidas de seu significado politico, e desenvolver aspectos praticos da
filosofia de Schopenhauer ndo necessariamente conduz a resultados

progressistas, como procurei mostrar em outro lugar*.

Na&o obstante, creio que a discussdo sobre o suposto “niilismo” de
Schopenhauer tenha ficado, ndo apenas entre nos, mas em boa parte da
literatura sobre o tema no mundo, bastante determinada pela visdo
nietzschiana e heideggeriana. Ou seja, o niilismo de Schopenhauer é
visto ora sob a otica critica de Nietzche, o qual certamente foi, como ele

proprio o denominava, o “maior niilista” de sua época, mas nio o tinico

4 Pessimismo e politica: conservadorismo e critica social a partir de Schopenhauer (in Voluntas:
Revista Internacional de Filosofia, v. 9, n. 2, 2018, p. 35-53).

75



Schopenhauer e a filosofia

intérprete do fendmeno; ora ainda sob a otica de Heidegger, para quem
Nietzsche e por consequéncia também Schopenhauer sdo interpretados
a luz da historia da metafisica ocidental e seu consequente
“esquecimento do Ser”. Pretendo, portanto, empreender o esfor¢o
interpretativo de tentar compreender o “niilismo” de Schopenhauer ndo
mais a partir da otica nietzschiana ou heideggeriana, mas a luz do
desdobramento histérico do niilismo europeu no século dezenove,
anterior a descoberta dos textos de Nietzsche sobre o niilismo, os quais
vieram a luz apenas postumamente no inicio do século passado. Creio
que assim poderiamos ter uma visdo mais objetiva da contribui¢do
schopenhaueriana para a historia do niilismo europeu, sem que a mesma
fosse obnubilada pela critica de Nietzsche e assim pudéssemos coloca-la

numa perspectiva historica ao mesmo tempo mais estrita e mais precisa.

Ha diversas outras fontes e correntes na histéria do assim
chamado “niilismo europeu” além das abordagens feitas por Nietzsche e
Heidegger. Franco Volpi, em seu ja classico apanhado histérico chamado
“O niilismo”, elenca algumas dessas fontes e correntes alternativas: a
célebre carta de Jacobi a Fichte em que o primeiro acusa o segundo de
niilismo; o niilismo russo e a popularizacdo da palavra a partir do
romance Pais e Filhos de Turgueniev; o niilismo no sentido social e
politico na Franc¢a do século dezenove; o niilismo sem fundamento de
Max Stirner; a chamada “cultura da crise” do inicio do século XX (em
autores como Oswald Spengler, Ludwig Klages entre outros), o niilismo
estético-literario (Mann, Musil, Broch e Benn), as vertentes niilistas do
existencialismo francés em autores como Camus e Cioran, o niilismo pos-
modernista e o “pensamento fraco” de Gianni Vattimo. Curiosamente,
embora mencione a importdncia historica de Schopenhauer, Volpi ndo
oferece em seu itinerarium mentis in nihilum uma analise mais detalhada

daqueles que poderiam ser considerados os aspectos niilistas de sua
filosofia.
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2 Do pessimismo ao niilismo

Schopenhauer certamente ndo foi o primeiro pensador
pessimista na historia da filosofia universal. Prova disso é que no capitulo
48 dos Complementos ao Mundo como Vontade e Representagdo o
proprio autor elenca uma série de referéncias literarias, filosoficas e
religiosas que ja teriam avancados teses pessimistas e indicado a
necessidade de redengdo. Ndo caberia aqui reconstruir nem a
argumentagdo schopenhaueriana em favor do pessimismo, nem as
referéncias que ela menciona em favor de sua visdo de mundo. Cabe
afirmar, no entanto, que o autor vincula sua filosofia pessimista e sua
visdo negativa em relagdo a ética e ao curso do mundo a uma teoria da
redencdo que vislumbra em seu marco final uma reflexdo sobre o nada.
Pode-se afirmar que se ndo foi o primeiro e Unico pessimista até entdo,
em nenhum outro texto da histdria da filosofia Ocidental o vinculo entre
pessimismo e aquilo que seria posteriormente denominado “niilismo”
apareceu de forma tdo virulenta quanto nas se¢des finais do primeiro
tomo de sua obra principal (publicada em 1818), especialmente nas
secdes 68, 69, 70 e 71 da mesma. Tanto é assim, que a tltima se¢do dessa
obra se dedica a toda uma reflexdo sobre o “nada” que resulta daquilo que
se expressou como ‘negacdo da vontade de viver”. Como se sabe,
Schopenhauer (2015a , p. 477) se dedica a mostrar que esse nada ndo é
absoluto, mas relativo ja que visto da perspectiva daquele que nega a
vontade “este nosso mundo tdo real com todos os seus s0is e vias lacteas
¢ — Nada”. Se, por um lado, Schopenhauer percorre todos os labirintos
que levam ao nada, ele se apressa em dizer que esse nada ndo pode ser
visto como “absoluto” e evita de fato afirmar que a consequéncia da
redencdo ética vista como a maior das realizagbes humanas é a
aniquilagdo de absolutamente tudo. Vislumbra-se o nada, mas ndo se

deixa cair no abismo por conta de uma estratégia no fim antiniilista, cujos
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limites ficam mais claros se compararmos sua narrativa com outras que

parecem ir num sentido ainda mais extremado rumo ao nada.

Em Philipp Mainlander, por exemplo, vemos ndo apenas a busca
efetiva e pratica por aniquila¢do, mas a afirmagdo mais radical do sentido
negativo da existéncia, vista a partir da chave interpretativa da “vontade-
de-morte” (Wille zum Tode), ao mesmo tempo destino metafisico e
destinagdo ética da vida humana. Num primeiro olhar, nada parece mais
radical e extremo que a justifica¢do filosofica do suicidio e nada mais
niilista que a afirmac¢do de que é em dire¢do ao Ndo-ser que se encaminha
toda a tragicomédia da existéncia. Por outro lado, a crenca de que o
suicidio poderia redimir esse mundo que ndo deveria ser pode ser vista
como uma ultima esperanca, tola e va, de solu¢do do sentido ou da falta

de sentido da existéncia.

E, pelo contrério, por meio da afirmacio do caréter irredimivel,
inconciliavel, ineludivel da contradigdo na esséncia e no saber do mundo
que o pessimismo parece ter de fato atingido seu cume. Por isso, o
pessimismo de Julius Bahnsen parece ter oferecido algo como uma
tentativa de levar as tltimas consequéncias a visdo de mundo pessimista,
uma visdo a salvo de qualquer estratégia antiniilista que poderia sub-
repticiamente preencher de sentido aquilo que o proprio descreve como
uma “niiléncia” uma existéncia que parte do nada para o lugar algum,
sem qualquer sentido ao final, ainda que com uma unica desculpa de
parecer engragada vez ou outra. Por isso, o autor, de modo ao mesmo
tempo ironico, risivel e consequente contrapde o humor como unico
momento em que, ainda que de forma fugaz e no fim irrelevante, se

vislumbra algo para além da lei tragica que vigora nesse universo.

Verdade que alguém poderia facilmente retrucar: “mas ndo seria
o pensamento do eterno retorno em Nietzsche, o mais pesado dos pesos,
o verdadeiro pessimismo absoluto que se dissolve a si mesmo?” Pode até

ser, e ndo é o caso de banalizar a filosofia do autor do Zaratustra, mas se
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observarmos como essa filosofia estd toda ela imbuida de outras tantas
estratégias antiniilistas, prontas a serem capturadas como tantos outros
antidotos em relagdo a abismos tdo conhecidos quanto constantemente
ignorados, podemos também relativizar seu alcance e ao menos
neutralizar boa parte do seu feitico. Afinal, o que prevalece aqui é
justamente a afirmagdo da vida como o grande critério de valor das coisas,
impedindo seu préprio questionamento, o que por mais “perpectivistico”
que se queira é, ao fim, e ao cabo, a afirma¢do de mais um critério

definitivo.

Mas e se, pelo contrario, invertéssemos mais uma vez os sinais e
pudéssemos partir de uma outra métrica em que, ao invés da afirmagdo
da vida e do Ser, pudéssemos ver toda a histéria da filosofia ndo como
logica do declinio da forga vital ou como esquecimento do Ser, mas, como
propée o mesmo ja mencionado Liidger Liitkehaus, a histéria do
esquecimento do nada e do Ndo-ser? Sim é isso o que esse autor
desenvolve numa obra monumental, talvez a grande tentativa de
sistematizacdo histdrico-filosofica do niilismo chamada “Nichts -
Abschied vom Sein” (2001). Se seguissemos essa sugestdo, veriamos que
toda filosofia talvez tenha sido até aqui uma sucessdo de construgdes
conceituais engenhosas urdidas para que nos esquecéssemos do
essencial, isto é, de que todo este mundo é, para todos nos, e ndo apenas

para aqueles que afirmam ou negam a vontade — Nada.
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Investigar a ética animal® é mergulhar numa histdria marcada por
momentos que oscilam entre a indiferenca e a hostilidade com os
animais, trata-se da Historia da Filosofia ocidental que possui uma divida
moral para com nossos irmdos irracionais que parece ainda estar longe
de ser quitada. As posi¢des indiferentes e hostis fundam-se
principalmente na auséncia da racionalidade, fator que diferencia os
animais dos seres humanos e afirma a supremacia dos ultimos. A
auséncia da razdo custou aos animais sua dignidade, desprovendo-os de

quaisquer direitos, sejam eles morais ou legais.

Essa filosofia moral tradicional excludente, foi construida ao
longo dos tempos por diversos pensadores e se sustenta até os dias atuais.
Ao tragarmos uma linha histérica, nos deparamos com S. Tomas Aquino,
que nega a relagdo de irmandade entre nossas espécies além de
considerar os animais inaptos a posse do bem por desconhecerem a
felicidade. Mais adiante F. Bacon defende o posto de senhor do mundo
ocupado pelo ser racional e imortal ao qual cabe dominar a natureza

mediante a indastria. Na sequéncia, Descartes afirmaria que os animais
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dos animais (ndo-humanos) por parte dos humanos”.
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ndo possuem linguagem e, por isso, sdo desprovidos de alma e
consciéncia e ndo sentem dor. Em seu Discurso do método ird dizer que,
apos o erro dos que negam Deus, ndo hd outro que “mais afaste os
espiritos fracos do caminho reto da virtude que imaginar que a alma dos

animais é da mesma natureza que a nossa” (Descartes, 1987, p. 105).

Outra figura marcante, 1. Kant, ao colocar a razdo como base de
todos os conceitos morais, reduziu o status dos animais condicionando-
0s, como meios e ndo como fins em si mesmos, condi¢do exclusiva dos
seres humanos, que ndo podem ser usados, estes possuem dignidade, ao
passo que os animais, tidos por ele como “coisas”, podem ser meios para
os nossos fins. Aos seres irracionais, devemos os “deveres indiretos”, que,
conforme critica duramente Schopenhauer, garantem somente que
exercitemos a dignidade para futura aplicagdo entre nds mesmos. Ao
final, Hegel defenderia o direito do ser humano de apropriar-se da

natureza, desde que pudesse idealmente redefini-la.

Teorias mais recentes, com pouco mais de duas décadas, surgiram
reforcando esses antigos preceitos. Sdo os casos de R. G. Frey, para o qual
o uso de animais em experimentos cientificos ndo acarreta nenhuma
consequéncia de natureza ética, pois, ja que os animais ndo possuem
crencas, por consequéncia, ndo possuem desejos. E de Cigman, ao
defender que somente os seres desejantes pela consciéncia de estarem
vivos teriam conhecimento da perda advinda da morte (Felipe, 2014, p.
44-63).

Rompendo com esses pressupostos, ao conceber o mundo como
Vontade e Representagdo, Schopenhauer inova, construindo uma
metafisica que aponta na dire¢do contraria a tradi¢do. E ao identificar a
Vontade (ao invés da razdo) como esséncia do mundo, em ultima
instancia, coloca homem e animal como partes desse mesmo principio
volitivo. A metafisica schopenhaueriana tem, portanto, como alicerce a

identidade da Vontade de viver como coisa-em-si una e indivisivel de
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todas as criaturas, sendo também os animais mais complexos capazes da

percepcdo e do sentimento consciente de qualquer sofrimento corporal.

Esta comunica¢do tem como pano de fundo a problematica do
especismo de raizes antropocéntricas tipico das filosofias morais
tradicionais, que defendem que somente a espécie dos animais humanos
seja digna de consideragdo moral. Um suposto monopolio da razdo
legitimaria o controle de todo o planeta por parte dos seres humanos?
Admitindo-se submeter uma criatura a maus tratos por ela ser
desprovida de (certo nivel de) razdo, ndo estariamos abrindo um perigoso
precedente de aceitar o assassinato de pessoas com transtornos mentais,
sem atividade cerebral ou com as fun¢des cognitivas afetadas pela idade

avancada?

Defendo a tese de que Schopenhauer contribuiu de forma
significativa para que parte da filosofia ocidental contemporanea
passasse a considerar os animais ndo-humanos como dignos de
reconhecimento moral, ao contrapor a ética tradicional, fundada no ideal
de dever, um entendimento ético de carater essencialista e extensionista.
A manutencdo da racionalidade como critério para a moral e a fixa¢do da
moral do dever, como propunha Kant, cria uma incoeréncia na filosofia
tradicional moralista que fere os valores de universalidade e
imparcialidade que o principio de justica exige.

A Mitleidsethik (ética da compaixdo) de Schopenhauer, denuncia
o cardter especista e antropocentrista da cultura ocidental no trato com
os animais e supera-o ao conceber homem e animal como manifesta¢oes
de uma mesma Vontade una e consequentemente, passivos de
sofrimentos. Entretanto, ndo se pode perder de vistas as limita¢des da
ética schopenhaueriana nessa empreita, uma vez que as conclusdes de
Schopenhauer ndo satisfazem completamente as premissas

fundamentais do seu sistema, pois alguns aspectos dessa moral que
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abarca os animais parecem ndo convergir com os preceitos da
Mitleidsethik.

Conforme indica Guerreiro (2017, p. 88), a compaixdo pelos
animais ndo ¢ incondicional, observa-se em Sobre o Fundamento da
Moral ou ainda No Mundo como Vontade e Representagdo que o fildsofo
faz referéncia a muitas situagdes nas quais o ser humano tem o poder de
decisdo sobre a vida do animal. Pretende-se nessa comunicagdo, propor
uma reflexdo sobre o alcance e os limites das contribui¢des de

Schopenhauer para a fundamenta¢do de uma ética animal.

As grandes transformac¢des culturais ocorridas nas ultimas
décadas trouxeram a tona uma disciplina filoséfica que h4 tempos ndo
era tio debatida: a Etica. Com o advento de novos problemas e
necessidades neste comec¢o de século, como a degradacdo ambiental,
conflitos étnicos, relagbes humanas, justica social, aborto, eutanasia,
experimentos envolvendo animais etc., faz-se necessaria uma reflexdao
capaz de lidar com esses novos desafios que tiveram com o avango

tecnologico destaque inédito.

Nesse sentido, embora as solu¢des anteriores parecam obsoletas
ao ndo responderem a contento essas novas questoes, é sempre valido um
retorno as mesmas para evitar os erros do passado. Assim, apesar das
inumeras mudangas socioculturais ocorridas, a necessidade de
regulamentacdo da conduta humana permanece, e, no escopo dessa

regulamentacdo encontra-se a “Etica animal”.

Naconecy (2016, p. 18) revela que embora a temadtica animal
constitua uma questdo moral genuina e o tratamento dispensado a eles
seja antiético, quem se propde a investigd-la defronta-se com o
conservadorismo académico e expde-se ao risco de ser ridicularizado. O
desafio de falar de uma ética que contemple os animais ainda hoje é visto
com suspeita e até mesmo desprezo pelos académicos. O autor acredita

que tal fato possa inclusive ter desestimulado varios filésofos ao longo da
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historia a escreverem sobre a questdo temendo tal constrangimento,
embora alguns pensadores, de maneira isolada tenham se ocupado do

assunto séculos atras.

Hoje, porém, a sociedade mostra-se mais aberta a esse debate.
Nos ultimos dois séculos a preocupagdo social com relagdo as limitacoes
éticas da nossa conduta para com os animais ficou restrita a uma ética
minimalista limitada apenas a proibi¢do da crueldade intencional.
Posteriormente, percebeu-se que o sofrimento animal derivado da a¢do
humana, em sua grande maioria, ndo é oriundo de crueldade, mas de
praticas tidas como normais e aceitas pela sociedade, como por exemplo,
a eficiéncia na obtengdo de alimentos alcangada pela produgdo e
reprodugdo intensiva. A tentativa dos filésofos de estender
sistematicamente os conceitos morais aos animais ndo-humanos ganhou

vigor somente nas trés tltimas décadas (Naconecy 2016, p. 18).

Na obra Sobre o fundamento da moral (1840), Schopenhauer
elabora uma reflexdo critica acerca da tentativa kantiana de fundar a ética
buscando demonstrar que a razdo prdtica e o imperativo categdrico de
Kant sdo suposig¢des injustificadas. O filosofo refuta tanto a ideia de uma
pura razdo pratica quanto o discurso de um dever absoluto, o que ele
designa como uma contradictio in adjecto’, cuja origem estaria na moral

teologica.

Nos séculos cristdos, segundo Schopenhauer, a ética filosofica
tomou em geral sua forma, inconscientemente, da moral teoldgica; por
isso essa é essencialmente uma moral que ordena. Assim, também a
moral filosofica se apresentou na forma de uma doutrina da prescricao e

dos deveres.

Entretanto, separados dos pressupostos teologicos dos quais
surgiram, estes conceitos perdem todo e qualquer significado. Cada deve

tem todo seu sentido e significado somente perante a ameaga de castigo

3 Contradictio in adjecto é, em latim, "uma contradi¢do entre partes de um argumento".
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ou recompensa. Cada dever é também necessariamente condicionado
pelo castigo ou pela recompensa e assim, nos termos de Kant, essencial e
inevitavelmente hipotético e jamais, como ele afirmou, categérico. Fora
de tais condigdes o conceito de dever esvazia-se de sentido. Dai a
afirmagdo de Schopenhauer (2001, p. 27) que o dever é simplesmente uma

contradictio in adjecto, pois:

E simplesmente impossivel pensar uma voz que comanda, venha ela de
dentro ou fora, a ndo ser ameagando ou prometendo. Mas assim a
obediéncia em relagio a ela mesma, que, de acordo com as
circunstancias, pode ser esperta ou tola, sera sempre, todavia em
proveito proprio e, portanto, sem valor moral.

A recompensa que é postulada em seguida para a virtude, mostra-
se velada sob o nome de Soberano Bem, que € a unificagdo da virtude e da
felicidade. Para Schopenhauer, trata-se de uma moral que visa a
felicidade, apoiada, consequentemente, no interesse proprio. Por outro
lado, o dever condicionado ndo pode ser um conceito ético fundamental,
porque tudo o que acontece visando a recompensa ou o castigo é

necessariamente uma agao egoista e destituida de valor moral.

Nessa perspectiva, Schopenhauer entende que a redagdo da ética
numa forma imperativa, como doutrina dos deveres, e o julgar o valor ou
o ndo-valor das a¢ées humanas como cumprimento ou violagdo de
deveres provém, junto com o dever, da moral teoldgica. Repousam,
portanto, sobre a pressuposi¢ao de uma outra vontade que lhe ordena e
que lhe anuncia recompensa ou castigo e da qual ele ndo pode se separar.
Tal pressuposicdo constitui-se em teologia e ndo pode ser transferida

para a moral filosofica.

Segundo Barboza (2021, p. 132), a ética da compaixdo de
Schopenhauer Mitleidsethik, se posiciona na contramdo dessa vertente
classica. Nela encontramos uma inversdo da tradi¢do, no sentido de que,
se antes a razdo era primadria e a chave de acesso a ordem e medida do

mundo, “em Schopenhauer ao contrario o sentimento é que da acesso ao
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Em-si do mundo, primariamente irracional, isto é, pura Vontade, a razdo
sendo secundaria, mero momento desta.” A substincia intima do homem
¢ a Vontade e o conhecimento é para ele o “instrumento” de sobrevivéncia

do seu organismo complexo num mundo adverso e hostil.

Desse modo, é justamente no contexto dessa metafisica da
Vontade, apresentada aqui em linhas gerais, que se deve compreender o
lugar da ética e dos animais no pensamento de Schopenhauer.
Considerando a Vontade como una, maltratar os animais constitui um
atentado contra a esséncia eterna de todo ser vivo e, por conseguinte,
contra si mesmo. Dai sua referéncia a compaixdo, como virtude praticada
em relacio a outrem, ndo necessariamente ao ser racional
(diferentemente da ética kantiana). Para o filésofo a compaixdo para
como os animais esta estreitamente ligada ao carater, e certamente quem
é cruel com os animais ndo pode ser uma boa pessoa. Esta compaixdo
mostra-se como tendo brotado da mesma fonte, junto com aquela

virtude que se exerce em rela¢do aos seres humanos.

No entanto, Schopenhauer considera que os animais sdo
irresponsavelmente malcuidados nos demais sistemas morais europeus.
A “suposta auséncia de direitos dos animais, a ilusdo de que nossas a¢oes
em relagdo a eles sejam sem significagdo moral ou que ndo haja qualquer
direito em relagdo aos animais” é vista como crueza, uma barbarie
revoltante do Ocidente, cujas raizes estdo no judaismo. Na filosofia, ela
repousaria sobre a total diferenga entre o homem e o animal que, como
se sabe, foi expressa com maior énfase por Descartes (Schopenhauer,
2001, p. 172).

Contudo, cabe ressaltar, que alguns aspectos da moral
schopenhaueriana que abarca os animais parecem ndo convergir com os
preceitos da Mitleidsethik, conforme indica Guerreiro (2017, p. 88). A
compaixdo pelos animais ndo é incondicional, conforme podemos

observar em Sobre o Fundamento da Moral ou ainda no Mundo Como
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Vontade e Representagdo onde o fildsofo faz referéncia a muitas situagdes
nas quais o ser humano tem o poder de decisdo sobre a vida do animal,
ou seja, pode mata-lo se o motivo for minimizar o sofrimento do homem.

Isso o aproximaria do utilitarismo de Peter Singer.

Outrossim, ndo ha apologia ao vegetarianismo, nem objec¢do o
uso do animal como for¢a de trabalho. A esse respeito, Schopenhauer
(2005, p. 474) explica que o uso do animal nesses casos ¢é justificado pelo
fato do sofrimento humano diante da priva¢do da carne ser maior que o

do animal quando morto ou trabalhando.

Essa justificativa utilitarista é no minimo controversa, pois, como
bem observa Barboza (2012, p. 139), leva em considera¢io de forma
acentuada a distingdo entre ser racional e ser ndo-racional e a considera
relevante na decisdo entre as duas formas de sofrimento citadas. Vale
lembrar que Schopenhauer ja havia minimizado a relevancia metafisica
e ética de tal diferenca, quando apontou a identidade dos corpos animais,
habitados por uma unica e mesma esséncia: a Vontade de vida, sendo a

razao humana secundaria.

B

Barboza (2012, p. 131) salienta que ndo é comum a tradigdo
debrucar-se sobre “o tema da dignidade dos animais, sobre o direito
deles, visto que separa cuidadosamente a substancia racional pensante,
o homem, da substancia extensa, a natureza exterior como objeto”. No
entanto, nas ultimas décadas esse debate parece ter ganhado félego, os
trabalhos de Peter Singer, Tom Regan e Paul Taylor, dentre outros

ilustram isso.

Atualmente, Peter Singer, filosofo e ativista australiano, é o nome
mais influente na defesa de uma ética inclusiva para com os animais, suas
ideias estdo expostas principalmente nas obras Libertag¢do Animal (1975)
e Etica Prdtica (1979). Dentre elas destacam-se a ideia de que o principio
moral fundamental é o de “igual consideracdo de interesses” interesses

semelhantes merecem consideracdo semelhante. Aqui a sensibilidade
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aparece como critério de moralidade, diante da insuficiéncia da razdo e
da linguagem, pois, se as considerarmos como parametros excluiriamos
grande parte da humanidade como bebés, criangas, senis, enfermos
graves etc. Nesse sentido, faz jus ao estatuto moral qualquer criatura
capaz de sentir dor e prazer e consequentemente, ter interesses. Este
critério de moralidade absorve, portanto, todas as espécies detentoras de

um sistema nervoso central (Felipe, 2003, p. 16-17).

Para Singer, sdo prioritdrios os interesses mais fortes e os
interesses mais fracos devem ser tratados com igualdade, ou seja, o
principio de “igual consideracdo de interesses” ndo significa
necessariamente tratamento igual nem direitos iguais, mas sim
igualdade de consideragdo. Nesse sentido, consideragdo igual para seres
diferentes ndo exclui a possibilidade de tratamento e direitos diferentes.
No entanto, temos a obrigacdo de avaliar os custos e beneficios de nossos
atos buscando satisfazer os interesses do maior numero possivel de
envolvidos. Isso justificaria o uso de animais pelos homens, se o beneficio
humano superasse o custo para os animais, por exemplo, sacrificar um ou
alguns animais para salvar a vida de milhares de pessoas (Felipe, 2003, p.
21-22).

Naturalmente, a posicdo de Singer é polémica, pois reconhece
nossa obrigagdo para com os animais, mas ndo reconhece que eles
possuem direitos. Tal critica parte de outro importante nome do debate
atual envolvendo nossa relagdo com os animais, trata-se de Tom Regan,
icone da causa dos direitos dos animais, o filésofo norte-americano
apresenta sua teoria no livro The Case for Animal Rights. Bonella (2012,
p. 12) explica em linhas gerais a tese de Regan: “protegemos nossos
interesses fundamentais a vida, a liberdade e a integridade fisica com os
direitos humanos; ora, os outros animais sio idénticos a nds nesses
interesses basicos, e, por isso, também devem ter direitos basicos.” Temos
aqui o pressuposto fundamental da filosofia da libertacdo animal, que

contrasta com as praticas vigentes calcadas “em longa tradigdo, filosofica,
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religiosa e cientifica, que entende hierarquicamente as espécies, no topo
superior a humana, dada suas capacidades especiais”. Na perspectiva de
Regan o utilitarismo de Singer atenta contra nossa consciéncia moral,
pois a questdo principal “ndo é produzir o maior bem, por exemplo, ao
sermos vegetarianos ou pararmos com a experimenta¢do animal, mas
sim, respeitarmos os direitos, praticarmos o que € justo” (Bonella, 2012,
p. 12).

Na defesa ética dos animais é mister destacar a chamada ética do
cuidado, que se articula em torno do papel das emocgdes e das relagoes
socioafetivas no ambito da Moral. A vida ética possui em grande medida
um aspecto emocional e ndo somente racional, o fen6meno moral ndo se
limita a cogni¢do, envolve também sentimentos. Por esse prisma, a nogao
de justica revela seu estreitamento e insuficiéncia quando confrontada
com a ideia de compaixdo ou generosidade. O objetivo principal seria
estender aos animais a nossa empatia, especialmente, e simpatia, pois
ambas nos permitem compreender a condi¢do animal. No entanto, a
extensdo de nossa ética aos animais por intermédio da simpatia ndo nos
exime da “obrigacdo de refletir racionalmente sobre a imoralidade das

nossas agoes envolvendo os animais” (Naconecy, 2016, p. 191).

Existem ainda outras abordagens éticas que ndo se dirigem
original ou exclusivamente a condigdo animal, mas apresentam formas
alternativas de defesa filosofica dos animais por intermédio de certas
adaptacgoes desses modelos tedricos. Sdo os casos de Paul Taylor que
atribui importancia moral também as plantas além dos animais ou da
ética da alteridade de Emmanuel Lévinas que enfatiza a condi¢do do
“outro” com relagcdo a mim, consigo mesmo e na sua diferenga, de cunho
humanista, sua ideia basica é passivel de ser apropriada por uma ética

animal.

No Brasil destacam-se os trabalhos de Sonia Teresinha Felipe,

professora pesquisadora da UFSC, com importantes estudos nas dreas de
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bioética e ética animal, voltados para a andlise critica das teorias
filosdficas mais relevantes na defesa ética de seres discriminados pela
violéncia, com especial énfase a questdo ambiental e animal. E ainda, o
fildsofo e tradutor Jair Barboza, um dos principais estudiosos da obra de
Schopenhauer no pais. Entre as suas tradu¢des destaca-se a da obra-
prima de Schopenhauer, O Mundo Como Vontade e Como Representagdo.
E de sua autoria também o artigo que inspirou esta proposta de pesquisa,
A Mitleidsethik e os Animais ou Schopenhauer Como Precursor da Etica
Animal, publicado na revista Lampejo em 2012. Neste texto Barboza
defende a tese de que Schopenhauer, mediante sua Mitleidsethik (ética
da compaixdo), baseada numa metafisica da Vontade de vida, pode ser

considerado um precursor da ética animal.

Em dltima andlise, uma leitura da ética da compaixdo de
Schopenhauersob a ética da ética animal pode contribuir com um debate
urgente atualmente, que gira em torno da revisdo de erros historicos e de
concepgbes moralmente equivocadas que envolvem a relagdo homem x

animal, tema que carece ainda de investigacdes mais aprofundadas.
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e matéria em Platdo e Schopenhauer
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1 Introducao

A obra de Schopenhauer é marcada por um raro conjunto de
influéncias que o autor conjuga de formas tanto sofisticadas quanto
problemadticas ao longo de seu trabalho. Apenas quinze anos apos a
morte de Kant O Mundo como Vontade e Representagdo surge na cena
filosofica alemd pela pena de um pensador que foi aluno de Goethe,
Schulze, Fichte e Schleiermacher, que conhecia toda a obra Schelling e
de outros pensadores da cena do idealismo. Soma-se a isso o progressivo
interesse de Schopenhauer pelo pensamento oriental dos Upanishads e
posteriormente do budismo, bem como o perene olhar do filésofo para
as descobertas cientificas de seu tempo. Mas ainda é necessario
acrescentar outra fundamental influéncia confessa do autor somente
menor que a de Kant em termos filosoficos, qual seja; Platio. Uma
evidéncia pouco questionavel disso é o terceiro livro de sua obra maior,
todo ele buscando inserir a Ideia platonica na economia da metafisica da
Vontade, tarefa ousada cuja a execu¢do exibiu uma originalidade tdo

notavel quanto polémica.

E no recorte desta influéncia especifica que este trabalho ira se

desenvolver e, mais precisamente, sobre como a concepgdo de matéria

1 Doutor em Filosofia pela PUC-R]. E professor substituto na UFJF.
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em Schopenhauer, conceito tdo relevante para um autor que defende
uma metafisica imanente, mostra patentes semelhangas com a

concepg¢ao de espago que Platdo nos apresenta no Timeu.

E digno de nota preliminar que, diferentemente do que ocorria
em relacdo aos textos dos Upanishads, Schopenhauer lia no grego
original, além de, como ja dito, ter sido aluno de Schleiermacher, aquele
que estabeleceu os parametros modernos para a consideragdo da obra
platébnica a diferenca de todo o platonismo difuso a partir da
monumental tradugdo que realizou da obra do ateniense para a lingua

alema.

A relacdo que buscaremos evidenciar entre o espa¢o e a matéria
respectivamente em Platdo e Schopenhauer pode ser considerada em
menor escala como analoga aquela que Eduardo Brand&o prop6s entre a
Hylé aristotélica e a concepgdo de matéria presente no autor da metafisica
da Vontade, objeto de um valioso trabalho intitulado A Concepgdo da

Matéria na Obra de Schopenhauer.

Nos, porém, sob outra perspectiva, conduziremos as linhas deste
texto no sentido de advogar em favor da preponderancia da influéncia
platénica antes da marca aristotélica no pensamento do filésofo de
Frankfurt. Nossa prerrogativa fundamental para tal linha argumentativa
se baseia fundamentalmente no fato de que na visdo de Schopenhauer as
obras de Kant e Platdo representam os pontos mais altos da historia da
filosofia ocidental, e mais que isso, porque sua obra magna deixa explicita
esta vinculagdo em varios pontos determinantes, dentre eles, como este
texto pretende justificar, a concepgdo de matéria em ligagdo direta com o
que Platdo parece ter compreendido por espaco (chéra).

Antes que o presente texto aponte convergéncias entre o conceito
de espago em Platdo e matéria em Schopenhauer serd realizada uma
breve localizagdo deste segundo autor nos limites do idealismo. Este

passo é necessario tanto porque Schopenhauer se compreende como um
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idealista transcendental quanto porque ndo considera Platdo um realista
e, desta forma, cabe preliminarmente tornar estas posi¢des mais claras
antes de uma comparagdo entre elementos das filosofias de ambos. Em
seguida, o texto ird apresentar a dualidade da concep¢do de espago em
Platdo a partir do Timeu. Posteriormente a isso, sera exposta a dupla
concepgdo de matéria em Schopenhauer para que seja possivel em um

ultimo passo apontar as convergéncias acenadas.

2 O idealismo de Schopenhauer

Exemplo. Ao propor neste texto a convergéncia entre a matéria
em Schopenhauer e o espaco em Platdo encontramos a necessidade
prévia de indicar uma questdo problematica que na verdade pode ser
extensivel a toda comparacdo de elementos entre estes dois pensadores,
qual seja, Platio é majoritariamente lido como um realista e
Schopenhauer tanto se pretende como um idealista transcendental,
como de fato a leitura de sua obra requer a considera¢do de um tipo de
idealismo ainda mais amplo, sob pena de ndo ser compreendida em caso

contrario.

Ainda que Schopenhauer ndo possa ser considerado como
idealista nos moldes de Fichte, Schelling e Hegel, ele guarda tragos do
idealismo transcendental de Kant. Tragos estes que recebem do autor um
dimensionamento maior do que aquele dado pelo proprio filosofo de
Konigsberg, algo que pode ser notado desde as primeiras paginas de sua
obra magna. A este respeito cabe notar que o maior valor que o autor
reconhece em Kant reside justamente nos aspectos idealistas da Critica

da Razdo Pura. Como bem pontua Young:

Schopenhauer considera que Kant é, como Berkeley, um idealista
radical com respeito ao status dos objetos materiais. Embora muitos
estudiosos de Kant modernos rejeitem essa interpretacdo, ela esta longe
de ser tola. Como prova, Schopenhauer cita a observagdo de Kant na
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primeira edi¢do da Critica da Razdo Pura de que “se eu remover o sujeito
pensante, todo o mundo corpéreo deve desaparecer de uma vez: ndo é
nada exceto uma aparéncia na sensibilidade de nosso objeto e um modo
de suas representac¢des (KrV. A383)”. E esse idealismo radical, ou como
Kant o chama “transcendental”, ¢, diz Schopenhauer, sua propria
posigdo (Young, 2005, p. 19, tradugdo nossa).

O escopo do mundo como representacio depende
necessariamente de pressupostos idealistas, uma vez que nesta
perspectiva ndo pode existir um objeto sem sujeito, ainda que o
fundamento da realidade como Vontade cega afaste o autor da
possibilidade estar plenamente vinculado ao idealismo. Incluimos aqui
que o filésofo insiste tanto nesta dependéncia que chega, por exemplo, a
considerar a segunda edi¢cdo da Critica da Razdo Pura uma obra
deturpada por se afastar de um idealismo mais decisivo, como o de

Berkeley.

Se por um lado o fundamento de toda a realidade é Vontade, esta
se mostra também como representacao, seja ela submetida ao principio
de razdo e relativa ao mundo fenoménico apontado por Kant, seja ela ndo
submetida a este referido principio e, nesta condi¢do, como Ideia
platonica arquetipica para todo o mundo fenoménico. E como pensar o
mundo como representa¢do é inevitavelmente admitir também o
pressuposto idealista de que a realidade depende da consciéncia, é
necessario reconhecer que nao é possivel compreender a obra magna de
Schopenhauer como peca radicalmente afastada do idealismo ainda que
se trate, como muito bem propde Maria Lucia Cacciola (2021), de um

“idealismo atipico”.

Assim, partindo do pressuposto de que constam exigéncias
idealistas indispensaveis para compreender a obra de Schopenhauer sob
a perspectiva da representacdo e considerando que o terceiro livro de sua
obra principal trata justamente das representa¢cdes ndo submetidas ao
principio de razdo, ou seja, das Ideias platonicas, sera necessario

considerar que o filésofo buscou incorporar parte dos escritos de Platdo
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dentro da sua peculiar concepgdo de idealismo. Note-se a dificuldade da
tarefa, uma vez que as Ideias platonicas sdo majoritariamente lidas sob

uma perspectiva realista.

Tendo esta dificuldade em vista, seguem-se trés evidéncias que
podem indicar o esfor¢o do filosofo de Frankfurt em aproximar Platdo dos

tracos idealistas de seu proprio pensamento.

I — Para Schopenhauer a verdadeira filosofia é sempre idealista,
tendo o materialismo como posi¢do antagdnica. Ele concebe o realismo
como uma perspectiva estritamente empirica e que, portanto, conduziria
necessariamente ao materialismo. No entanto, aquelas formas de
realismo ndo empirico, como a das Ideias platdnicas pensadas como
transcendentes, Schopenhauer chama de espiritualismo, o qual seria “o
remédio aparente e falso contra o materialismo, ja o real e verdadeiro é o
idealismo” (W 1II, § 16, p. 17). Ou seja, o espiritualismo seria algo
intermedidrio entre a verdade do idealismo e o definitivo engano do

materialismo. Assim, Platdo ndo seria um realista, mas um espiritualista.

I - Schopenhauer estabelece um paralelo entre o fendmeno
kantiano e o vir-a-ser platénico no sentido de compreender que ambos
seriam aparéncias as quais pertenceriam ao lado do mundo como
representacdo. Sobre este ponto é preciso estar ciente dos diferentes usos
que Kant e Schopenhauer fazem do termo “Erscheinung” (aparigao) para
indicar o fenémeno. O entendimento do mundo fenoménico como
apari¢do pode ser interpretado em pelo menos dois sentidos que ndo
podem ser assumidos de maneira univoca, pois, se por um lado a apari¢ao
é aquilo que simplesmente aparece aos sentidos, e neste sentido é um
Phdnomen (Phainomenon), por outro lado, Erscheinung pode também
indicar um carater ilusdrio> Ocorre que para Kant este segundo status

ndo corresponde ao mundo fenoménico, enquanto que Schopenhauer

> Como bem explicam Oswaldo Giacoia Jr. e Gabriel Valadao no prefacio a tradug¢do de Sobre a
Quadruplice Raiz do Principio de Razdo Suficiente.

99



Schopenhauer e a filosofia

busca ressaltar exatamene este sentido para o termo. Noutras palavras,
utilizar o termo Erscheinung dentro do universo conceitual de
Schopenhauer é diferente de utiliza-lo dentro dos limites da letra de Kant
porque este ultimo ndo vé o mundo fenoménico como um “véu de Maia”.
Por sua vez, Schopenhauer emprega esta identidade iluséria ao mundo
que aparece aos sentidos para com isso sustentar o fenémeno como um
simulacro equivalente as alegoricas sombras da caverna de Platdo. Como
estas sombras seriam segundo Schopenhauer aquelas mesmas
representacdes fenoménicas kantianas e como o a realidade como
representacdo é uma proposicdo fundamentalmente idealista, quer
Schopenhauer ao aproximar Platdo da sua leitura de Kant, também

aproxima-lo do idealismo.

A doutrina platonica de que ndo sdo as coisas que aparecem aos
sentidos, mas apenas as Ideias, as formas eternas que realmente sdo, é
apenas uma forma diferente de expressar a doutrina de Kant de que o
tempo e 0 espago ndo pertencem as coisas em si, mas sdo meras formas
de intuigdo. Somente através do tempo e do espaco, de fato, uma Ideia se
divide em muitos individuos separados. A identidade desses dois
famosos paradoxos daqueles dois grandes filésofos nunca foi observada:
o que mostra que desde o surgimento de Kant nem ele nem Platdo foram
realmente compreendidos por ninguém. Mas os dois paradoxos,
precisamente porque soam tdo diferentes, embora digam exatamente a
mesma coisa, sdo o melhor complemento um do outro (HN I, § 228, p.

173, tradugdo nossa).

Il - Para Schopenhauer, tanto o fend6meno kantiano quanto o vir-
a-ser platonico dependem da sensibilidade e da idealidade. Quanto a
sensibilidade, temos em Kant o pressuposto da afetagdo promovida por
um “objeto” externo ao sujeito que produz em nos impressdes a partir das
quais as intui¢des puras de tempo e espaco (KrV. BXXVII) configuram
representativamente aquilo que chamamos de experiéncia. Ja em Platdo

a realidade do vir-a-ser é um simulacro justamente por representar a
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degradagdo das ideias perfeitas e imoveis plasmadas na dindmica e

imperfeita realidade sensivel.

Quanto a idealidade, que é indicada em terminologia kantiana
como condi¢des a priori da sensibilidade e do entendimento, temos que
sem as mesmas ndo haveria qualquer possibilidade de representacdo do
mundo tal como aparece a consciéncia. De forma analoga, encontramos
em Platdo a idealidade naquilo que s6 é acessivel através do puro intelecto
(Parm.132a-d, Féd.65d-66a, Tim.27d-28a), as Ideias, sem as quais ndo
seria possivel qualquer nivel de realidade ao mundo em devir. Ou seja,
ainda que através de perspectivas diferentes, tanto para Platdo quanto
para Kant ndo hd realidade sem condi¢bes ndo materiais/ideais de sua
possibilidade, pressuposto com o qual Schopenhauer concorda
plenamente e vincula a sua propria concepgdo do que seria uma filosofia

idealista.

3 A dualidade da concepc¢ao de espaco em Platao

Exemplo. Diferentemente de muitos fildsofos modernos que
tendem a considerar a realidade a partir da subjetividade, incluindo nesta
subjetividade a propria no¢do de espaco, Platdo ird admitir em um
primeiro sentido o espago como algo intrinseco a constitui¢do das coisas.
Isso significa dizer que a concep¢do do espago como independente dos
objetos sensiveis, abstrato ou como intui¢do, caso manifesto em autores
como Kant e Schopenhauer, ndo se sustenta nos limites do pensamento

platonico.

O espago para Platdo ndo é, como em Aristoteles, um lugar a ser
ocupado pela matéria (Fisica 211-a), mas, antes, o ser sensivel das coisas é
também o seu ser espacial. Cada coisa pertencente ao universo possui
uma forma fisica (Tim. 32d-33b) a qual contém intrinsicamente o espaco.

Ou seja, existe nesta perspectiva do espa¢o uma identificacdo quanto ao
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que se pode entender também por matéria. Cabe ressaltar que, segundo
o proprio Aristoteles, parece ndo constar uma diferenca suficientemente

clara entre espago e matéria no Timeu (Fisica 209-b).

Portanto, se o espago é concebido como algo pertencente aos
componentes do vir-a-ser, seria absurdo pensa-lo de forma pura. No
entanto, o autor do Timeu pressupde este segundo sentido do espaco
puro como “chéra’; a qual o filésofo chama de “raciocinio bastardo” (Tim.
52b). Ainda que pese o fato de ndo ser possivel realizar uma tradugao
exata de chéra por espaco, visto que Platio identifica o termo com um
“terceiro género” que ndo é nem Ideia nem o mundo em devir, Rodolfo
Lopes esclarece que as varias definigdes que o ateniense oferece para

“chéra” possuem conotagdo espacial.

E que o termo chéra é apenas uma das designacées que (o terceiro
género) recebe no texto: aquela que a tradi¢do fixou. Além desta, que
verteremos por “lugar” (52a) o terceiro tipo é também chamado
“receptaculo” (hypodoché 49a), “suporte de impressio” (ekmageion: 50c),
“mae” (méter: 50d, 51a, 88d), “aquilo em que”’ (to en 6: 49e, 50d),
“localizagdo”(edra: 52b) e “local” (topos: 52a,52b); mais indiretamente é
comparavel a uma made (proseikasai métri: 50d) e uma ama (oion
tithénén: 49a). Todas elas, que, de um modo geral, se enquadram numa
descri¢do da chéra como suporte de alguma coisa, parecem conferir-lhe
uma concepe¢do espacial; contudo, a flutuagdo de termos como “lugar” e
“local” e “aquilo em que” denuncia a impossibilidade de apontar onde é

exatamente (Lopes apud Platdo, 2012, p. 43-44).

Desta forma, é fundamental ressaltar, para o caso da relagdo que
buscaremos apontar entre a matéria em Schopenhauer e o espago em
Platdo, que a concepg¢do que este ultimo possui do espago pressupde
tanto a identidade com a matéria no &mbito da sua realidade no vir-a-ser

(segundo género) quanto a concep¢do “bastarda” do “terceiro género’,
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destituido de forma, como podemos ver na seguinte passagem do Timeu

(51e-52b):

Sendo assim, convenhamos que hd uma primeira espécie que é
imutavel, ndo estd sujeita ao devir nem a destruicdo, que ndo recebe em
si nada vindo de parte alguma nem entra em nada, seja o que for; ndo é
visivel nem de outro modo sensivel, e cabe ao pensamento examina-la.
H4 uma segunda, que tem um nome igual aquela que é sensivel, é
deviniente, esta sempre em movimento, é gerada num determinado
local, para, de seguida, se dissolver de novo, além de que é apreendida
pela opinido dos sentidos. H4 um terceiro género, que é sempre: o do
lugar; ndo admite destruicdo, e providencia uma localizacdo a tudo
quanto pertence ao devir; é acessivel por meio de um certo raciocinio
bastardo, sem recurso aos sentidos, a custo credivel (Platao, 2012, p. 137-
138).

Esta passagem deixa claro que o carater meramente abstrato do
espa¢o € conflituoso em Platdo e, como Cornford (2010) observa
precisamente, ha nela a necessidade de entender melhor a complexidade
deste terceiro género e a dupla condi¢do do espago tanto como algo
fundamental para o mundo do vir-a-ser e, portanto, acessivel, na medida
em que acessamos as coisas em devir, quanto precariamente cognoscivel

em si mesmo.

O espaco ndo é sensivel, pois niao pode ser visto ou tocado. E, entio,
inteligivel? Ndo é um objeto genuinamente inteligivel, porque ndo tem
status no mundo das Ideias [...]. O espaco é antes um fator no mundo
visivel; e, no entanto, é eterno e imperecivel, e s6 pode ser apreendido
pelo pensamento: portanto, participa do inteligivel de uma forma muito
intrigante (Cornford, 2010, p. 193, tradu¢do nossa).

Parece se mostrar imperativa a necessidade de compreender que
Platdo fala tanto do espago como equivalendo a um pressuposto do
movimento (Par. 138b-c; Teet. 181c-d) e, portanto, indissociavel das coisas
apreendidas pelos sentidos, aquelas copias imperfeitas e sempre
mutdveis das ideias eternas, quanto também propde um espago (chéra)

inacessivel aos sentidos e mesmo ao pensamento.
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Sendo assim, segundo Platdo estas trés coisas distintas existem
antes mesmo que 0 cosmos viesse a ser: o Ser, o vir-a-ser e o espago (Tim.
52d). Note-se que a0 mesmo tempo em que o espago é uma prerrogativa
para o movimento e, assim, intrinseco a existéncia do mundo, ele
também ¢é indicado como algo existente antes que o proprio universo

viesse a aparecer.

A necessidade da existéncia desta “base” ininteligivel e
imperceptivel para a possibilidade de uma realidade intermedidria como
devir entre o puramente espacial/material e o absolutamente inteligivel
(a Ideia) é justificada na medida em que, na auséncia do espago assim
considerado estariamos diante de uma antinomia insustentdvel na
economia da obra de Platdo, qual seja, se o vir-a-ser do mundo ndo estiver
assentado em uma base intermedidria que recebe realidade das Ideias ele
terd que ser considerado como absolutamente ilusério e mesmo
impensavel, porque seria carente de qualquer nivel de ser, na medida em
que a letra do ateniense ndo confere ao sensivel a capacidade de extrair
de si as qualidades que apresenta. No polo oposto, ou seja, se o sensivel
ndo precisasse ser o resultado da interferéncia das Ideias em um
receptaculo, a chéra, o devir do mundo teria que ser considerado como
provido do nivel mais alto de realidade, algo que ndo encontra nenhuma

sustentacdo em toda obra de Platdo.

Mais claramente, a primeira possibilidade esta descartada na
medida em que neste cendrio o conhecimento seria impossivel (Teet.
182d-e), como consequéncia da total auséncia de ser da realidade sensivel
em tal hipotese. A segunda conduz a conclusio de que no mundo
material residiria todo o escopo do inteligivel, o que também ndo se
sustenta se seguirmos o discurso platonico sobre a existéncia de um nivel

perfeito e imutavel da realidade identificado com as Ideias, algo tragado
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desde o Fédon3. Pois, ainda que pesem as criticas a doutrina das Ideias no
Parménides, é inadmissivel supor que para Platdo as coisas moveis
percebidas pelos sentidos correspondem ao ser em seu mais alto nivel de

realidade

E necessario, portanto, que exista algo passivel de sofrer a
interferéncia das Ideias, para que desta copula possa surgir o mundo
sensivel. Algo que sirva de “receptdculo” (Tim. 49a), “matéria de
modelagem” (Tim. s50c), que possa ser configurado parcialmente
segundo as formas ideais. O que significa falar de um espago que ndo é
capaz de receber completamente o ser das Ideias, uma vez que as
mesmas, embora interfiram no mundo fisico, ndo podem ser

identificadas completamente com a natureza daquilo que é sensivel.

Desta maneira, além do espaco ser vinculado as coisas
determinadas, ele também precisa ser considerado antes de ser
identificado com qualquer forma. E, nesta perspectiva, algo
absolutamente sem aspecto e medida e, justamente por isso, “dificil e

impreciso” (Tim. 49a), ainda que necessario.

Importante notar que no Filebo, embora seja uma obra que possui
como temadtica central o prazer, a exposi¢cdo dos quatro géneros feita por
Platdo (Fil.23c-31b) nos remete ao escopo cosmoldgico abordado no

Timeu. Como aponta Kramer (2001, p. 209, tradu¢do nossa):

O Filebo, na sua exposi¢do introdutéria dos conceitos fundamentais,
apresenta uma espécie de teoria dos principios de cardter cosmoldgico,
que com os conceitos de limite e ilimitado lembra a terceira hipétese do
Parménides, enquanto que com os conceitos de mescla e de causa
demiurgica, assim como com a geral orientagdo axiologica, lembra o
Timeu.

3Segundo Kahn (1998, p. 355, tradu¢do nossa): O Fédon apresenta a primeira declaragdo geral
da filosofia de Platdo, reunindo temas que sdo anunciados mais brevemente no Menon e no
Banquete. Na complexa estrutura desse didlogo, a doutrina das Formas aparece em quatro
pontos diferentes.
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A narrativa estabelece os géneros do ilimitado (apeiron), do limite
(peras), da mistura (meiktén) e da causa da mistura (o demiurgo). O
ilimitado nao tem ordem nem tem medida. E, portanto, analogo aquele
receptaculo das ideias no Timeu, o espaco. O limite pode aqui ser
associado as Ideias porque, na medida em que estas sdo doadoras de
formas ao espaco amorfo, elas fornecem dimensionamento ao ilimitado.
Como se — comparagdo alusiva nossa — uma linha luminosa com
dimensdes estaveis cruzasse um ilimitado disforme, provocando no
ponto de intersecdo alguma medida e ordena¢do. O resultado deste
processo de interse¢do entre o limite e o ilimitado gera uma “mistura, a
qual é justamente a expressdo de algo que ndo é nem perfeito, imovel,
eterno e inteligivel, como as Ideias, nem tampouco é o ilimitado,
indefinidamente estendido entre o mais e 0 menos, 0 maior e 0 menor
(Fil.24b-d).

Foi necessario até aqui abordar o duplo cardter da nogdo de
espaco (chdra) em Platdo tanto como elemento intrinseco a constituigdo
dos objetos do vir-a-ser quanto como abstra¢do amorfa e destituida de
quaisquer qualidades determinantes. Portanto, tanto como acessivel aos
sentidos quanto apenas pensavel de modo problematico, mas, ainda
assim, necessario. Passemos agora a dupla considera¢do da matéria

apresentada por Schopenhauer.

4 A dualidade da concep¢ao de matéria em Schopenhauer

Exemplo No final de “A propdsito do Ponto de Vista Idealista”,
subdivisio que abre os suplementos de O Mundo Como Vontade e
Representagdo, Schopenhauer tece um didlogo que tem como
interlocutores o sujeito e a matéria. A passagem pretende explicar

claramente como deve ser compreendida a relagdo entre ambos, vejamos:
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A matéria: Mesmo que eu te conceda isso e resolva considerar sua
existéncia, que em realidade esta ligada inseparavelmente a esses
individuos transitérios, como algo que persiste por si mesmo, ainda
assim ela permanece dependente da minha. Pois tu és sujeito sé na
medida em que tens um objeto: e esse objeto sou eu [...].

O sujeito: Fazes bem em ndo quereres disputar sobre a minha existéncia
pelo fato dela estar ligada a individuos: pois tdo inseparavelmente
quanto eu estou atado a estes, estas tu a tua irm4, a forma, e jamais terias
aparecido sem ela. Tanto tu quanto eu, despojados e isolados, nunca
fomos vistos por olho algum: pois n6s dois ndo passamos de abstragdes
[..] (WL, § 21, p. 22).

Note-se a importancia que Schopenhauer confere a matéria,
colocando-a em relagdo de interdependéncia com a consciéncia, porque
seria um absurdo pensar que o mundo é um conjunto de imagens
absolutamente subjetivas. Mas, ainda é necessario perguntar: qual seria
o status deste componente tdo fundamental da realidade? A resposta
para esta pergunta aponta para um carater duplo que o Schopenhauer
utiliza na consideragdo da matéria. E para que ndo exista demasiada
margem para equivocidade ele grafa termos especificos para indicar
como ela deve ser entendida em seus dois sentidos possiveis, quais sejam,

como Materie e como Stoff.

Deshalb finden wir hier die Materie von der Form véllig durchdrungen:
vielmehr aber sind sie ganz gleichen Ursprung, wechselseitig nur fiir
einander da und insofern eins . Daf8 wir sie auch hier wie beim
K.Urnstwerk sondern, ist eine blofse abstraktion. Die reine absolut form
— und beschaffenheitslose Materie, welche wir als den Stoff des
Naturprodukts denken, is blof3 ein ens rationis [ein Gedankending] und
kann in keiner Erfahrung vorkommen. Der Stoff des Kunstwerks
hingegen ist die empirische, mithin bereits geformte Materie (SW, p.
378).

Primeiramente, vamos tomar a matéria em seu principal sentido
para este fildsofo, ou seja, em sua estrita relacdo com o principio de razdo

em uma de suas raizes especificas, a causalidade.
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Para Schopenhauer a experiéncia é traduzida pela relagdo de
causa e efeito verificada na interagdo entre os inimeros corpos que
compdem o mundo como representacdo. Ou seja, diferentemente de
tempo e espago, os quais podem ser concebidos como intui¢des puras, a
causalidade é um tipo de relacdo que so se aplica a corpos. Como a
causalidade estd intrinsecamente ligada ao movimento, o ser da matéria
que percebemos como fendmeno precisa necessariamente coincidir com
o seu “fazer-efeito” (Wirken) (W I, § 12, p. 52). Isso significa dizer que
toda a “realidade” como efetividade (Wirklichkeit) da matéria esta
vinculada a dindmica inexoravelmente contida no principio de
causalidade. Este principio (devir) por sua vez estd diretamente
vinculado ao tempo e ao espaco (ser) transcendentalmente concebidos e
conjugados através do entendimento. Dessa forma, Schopenhauer
sustenta que a matéria (Materie) possui como unica realidade a sua

efetividade.

A esséncia da matéria consiste em fazer efeito: a matéria é o fazer efeito
mesmo, in abstrato, portanto, o fazer efeito em geral, a parte toda a
diversidade dos modos de efeito: ela é absolutamente causalidade [...].
Pois, tdo logo intuimos algo que faz-efeito, isso expde-se eo ipso como
material, e vice-versa, algo material expde-se necessariamente como
algo eficiente: de fato, trata-se aqui de conceitos intercambiaveis. Eis
porque a palavra “Wirklich” (efetivo, real) é usada como sinénimo de
materiell (W 11, § 55, p. 60).

Isto significa que na medida em que a relagdo de causalidade é
uma das raizes do principio de razdo e, portanto, uma realidade
intelectual, e considerando que o mundo fenoménico é um tecido de
causas e efeitos entre a infinidade de corpos diversos, teremos que
admitir que a propria realidade da matéria é intelectual, visto que pensar

a mesma fora da relacdo de causalidade seria um completo absurdo.

Assim, em um primeiro sentido, essencial, a matéria é um fazer-
efeito indeterminado que Schopenhauer chama de Materie. Ou seja, ndo

se refere especificamente a nenhuma forma, mas somente a condi¢do
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formal de sua esséncia. O que na propria letra do aurtor significa dizer
que “Puramente em si a matéria so6 pode ser pensada em abstrato, e ndo
pode ser intuida, visto que aparece a intui¢do sempre ja em forma de
qualidade” (W I, § 582, p. 611).

Porém, como o mundo como representagdo ndo é uma mera
abstracdo, uma vez que a experiéncia com os objetos se apresenta como
realidade, é necessario pensar a matéria em um segundo sentido, qual
seja, como Stoff, algo determinado, um corpo material especifico, um

objeto da experiéncia.

Note-se que estes dois sentidos para uma mesma matéria buscam
atender tanto ao lado formal idealista da realidade, na medida em que a
Materie opera como condi¢do de possibilidade identificada com a
causalidade do fazer-efeito, quanto com a objetividade empirica dos
corpos fenoménicos na matéria (Stoff) determinada. Como salienta

Brandao (2008, p. 91):

E preciso diferenciar a perspectiva em que a matéria é encarada pela
ciéncia (enquanto matéria individualizada, Stoff) e a perspectiva
filosofica (enquanto Materie, matéria em geral), é preciso articular,
entdo, a passagem entre esséncia (sob a perspectiva platonica) e
existéncia (sob a perspectiva kantiana).

Para Schopenhauer toda a realidade como representacdo
submetida ao principio de razdo nasce da objetiva¢do da Vontade na
matéria. Das primeiras objetivagbes da Vontade ndo submetidas ao
referido principio, as Ideias platdnicas, seguem todas as demais. Na
condicio de arquétipos elas exercem influéncia na matéria
indiferenciada. Como vimos, a Materie é definida por Schopenhauer
como fazer-efeito (Wirken), promovendo as mais variadas formas
transitdrias do mundo fenoménico. Desta maneira, os multiplos graus de
objetivacdo da Vontade ndo acontecem ex nihilo, mas, antes, disputam
caoticamente seu aparecimento singular como Stoff na matéria

substancial indiferenciada entendida como Materie.
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Por ter como esséncia o fazer-efeito, e por este fazer efeito ndo
estar individualizado em qualquer forma da experiéncia sensivel,
servindo como condigdo prévia para a existéncia de objetos materiais,
estes sim, diferencados, este entendimento sobre a matéria (materie)
pode ser considerado como andalogo ao sentido que Platdo da ao espago
indeterminado (chéra) como base para o vir-a-ser do mundo. Ou seja, é
plausivel considerar uma aproximagdo do “fazer-efeito” da matéria
pensada por Schopenhauer com o espago que Platdo aponta como
receptaculo das Ideias no mundo sensivel em devir. Sobre este ponto é

necessario aprofundar mais nossa investigagdo, é o que se segue.

5 Convergéncias

Assim como em Platdo encontramos um duplo sentido para a
considera¢do do espago como chéra indiferenciada e como espago dos
objetos em devir, encontramos em Schopenhauer este carater

ambivalente, porém ligado a concepg¢do de matéria.

Quando o autor de O Mundo como Vontade e Representagdo
afirma que a esséncia intima da matéria é o seu fazer-efeito, esta ele com
esta proposic¢do dizendo que, em sentido “substancial’, a matéria é “pura
e sem forma”, um “ens rations” indiferenciado que ele propde denominar
de “materie” Ja a forma diferenciada, individualizada em cada corpo e,
portanto, acessivel aos sentidos naquela mesma acep¢do do devir

plat6nico é o que Schopenhauer chama de matéria enquanto “Stoff”.

E importante considerar que o aspecto duplo concernente ao
espaco e a matéria atende em Platdo e Schopenhauer a uma mesma
necessidade e compartilha da mesma caracteristica principal. Em relagdao
a necessidade, tanto o espago (chéra) quanto a matéria como Materie
precisam existir como uma base destituida de forma, apenas pensavel,

capaz de receber a forma dada por uma instdncia inteligivel, a saber, a
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Ideia , a qual esta presente na obra de Schopenhauer ocupando a mesma
funcdo arquetipica atribuida por Platdo, ainda que dimensionada para

atender a economia da metafisica da Vontade.

Quanto a caracteristica principal, o espaco nos objetos do mundo
transitorio em Platio e a matéria como Stoff em Schopenhauer
constituem a base indiferenciada do vir-a-ser das coisas dotadas de
formas efémeras. Ou seja, do mundo fenoménico e sua sucessividade.
Portanto, em ambos os filosofos estes conceitos tanto se referem a um
receptaculo de formas quanto a estas formas mesmas em devir, ou, em
linguagem schopenhaueriana tanto a matéria (Materie) onde a Vontade
disputa suas objetiva¢des quanto a matéria (Stoff) diferenciada nos

corpos do mundo fenoménico.

Seriam carentes de fundamento as linhas deste texto sobre a
proposigdo de uma suposta influéncia do conceito de espago (chdéra) em
Platdo na concep¢do de matéria em Schopenhauer se este dltimo ndo
tivesse incluido de forma explicita a presenca da Ideia platénica em seu
sistema e afirmado, por exemplo, que “a matéria é o elo entre a Ideia e o
principio de individua¢do” (W I, § 43, p. 287). Sdo fundamentais as duas
seguintes citagdes para mostrar como o conceito de matéria em
Schopenhauer guarda uma relagdo direta com a concep¢do de espaco em

Plat3o.

Nesse momento ndo distinguimos o terceiro tipo, por
considerarmos que os dois seriam suficientes. Mas agora, o discurso
parece obrigar-nos a empreender uma exposi¢do que esclare¢a um tipo
dificil e obscuro. Que propriedade nos temos de supor que ele tera de
acordo com a natureza? Serd sobretudo a seguinte: ser receptaculo e, por

assim dizer, a ama de tudo quanto devém (Platdo, 2012, p. 131).

Sobre o que Schopenhauer afirma:

Por outro lado, todo fenémeno de uma Ideia, na medida em que esta
entrou na forma do principio de razdo, ou no principium individuationis,
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tem de se expor na matéria como qualidade desta. Dessa forma, como
dito, a matéria é o elo entre a Ideia e o principium individuationis, que é
a forma de conhecimento do individuo, ou principio de razdo — Platdo
observa muito corretamente que, ao lado da Ideia e do fenémeno (a
coisa particular), a compreenderem todas as coisas do mundo, ha ainda
a matéria como um terceiro termo diferente de ambos (W, § 43, p. 287).

O final desta citagdo deixa evidente como Schopenhauer
identifica a sua concepg¢do de matéria, no original explicitamente grafado
como Materie, com aquilo que na letra de Platdo aparece como “um tipo
dificil e obscuro’, a chéra que é receptaculo com conotacdo espacial. Sdo
muitas as referéncias de Schopenhauer ao Timeu, e em algumas
passagens ele mostra a influéncia direta da letra de Platdo quando, por
exemplo, se refere a matéria destituida de qualquer propriedade como
“bastarda’, ou como “veiculo” (W II, § 360, p. 381). E inegavel a tentativa
de incorporar a doutrina das Ideias em uma parte de sua obra que é
determinante para explicar como surgem as primeiras representacoes
como manifestagdes imediatas da Vontade. Como se as Ideias figurassem
como um espelhamento da Vontade, o qual forneceria arquetipicamente
todas as formas presentes no mundo fenoménico. Assim, Schopenhauer
desenha uma cosmologia muito semelhante as linhas platénicas, ja que
tudo o que se mostra como fazendo efeito na matéria do mundo
fenoménico encontra na Ideia sua forma primeira, fora do tempo e do
espaco. Neste sentido, é fundamental notar que tanto na cosmologia
exposta por Platdo no Timeu quanto na metafisica de Schopenhauer o
universo surge quando, diante das Ideias, que exercendo participacdo
arquetipica na primeira e sendo também arquétipos das objetiva¢oes da
Vontade na segunda, agem respectivamente sobre o espago
indeterminado (chdéra) e na matéria indeterminada, puro fazer-efeito

(materie).
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6 Consideracoes finais

A exposicdo da convergéncia entre o duplo sentido tanto de
espago quanto de matéria respectivamente em Platdo e Schopenhauer
parece colaborar para a dificil compreensdo de como uma metafisica do
irracional pretendeu absorver sistematicamente aspectos fundamentais
da metafisica platénica. Se por um lado o carater irracional da Vontade é
completamente incompativel com a concepgdo de um Demiurgo, por
outro lado parece ser possivel que estruturagdes cosmoldgicas tdo
diversas em relagdo aos seus fundamentos ultimos apresentem
significativos pontos de contato se entendermos que, em ambos, o vir-a-
ser e o fendmeno possuem seus modelos paradigmaticos no cerne do que

Platdo primeiro propds como Ideia.

A inspiragdo que moveu este texto encontra-se no sentido oposto
daqueles que advogam que a presenca de Platio na obra de
Schopenhauer é incipiente. Entendemos que a presenca das Ideais
platonicas é tdo fundamental para a cosmologia de Schopenhauer quanto
foi para o proprio Platio, na medida em que cumpre o mesmo papel
arquetipico sem o qual simplesmente ndo haveria mundo sensivel ou
representacdes de qualquer natureza. Portanto, longe de ser uma fortuita
mera semelhanga, quisemos com este texto sustentar que a dupla
considera¢do da matéria em Schopenhauer foi diretamente extraida da
concepgdo cosmologica do espago no Timeu, pois exercem exatamente o
mesmo duplo papel, qual seja, o de servir como base sem forma e medida,
como fazer efeito indeterminado e o de abrigar todas as formas possiveis

do mundo sensivel.
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Nao-filosofia: as ideias sufocam de sentimentos.
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1 Introducgao

A ideia inicial dessa comunicac¢do é destacar alguns dos modos
pelos quais o filosofo-artista Emil Cioran compreende o Amor e o
relaciona a outros temas de sua filosofia, em seu livro de estreia, ainda
em lingua Romena. Tema vital e recorrente ao longo de sua obra, com
maior ou menor énfase e que, embora pouco comentado, merece lugar
de destaque dentre as demais variagdes do escritor, por sua gravidade e
pelo impacto capital que julgamos que o Amor possui em toda sua
filosofia.

Destaco, contudo, as dificuldades inerentes a um estudo sobre
Cioran. Os textos exigem uma sensibilidade e uma leitura que NAO
desconsidera as nuances estilisticas do autor, temos sempre em mente
que ndo se trata, sobretudo nas reflexdes acerca do amor e suicidio, de
uma pretensa ou descabida ética normativa, mas sim de um exercicio de

encantadora, ainda que desilusdria, expressao.
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Schopenhauer e a filosofia

Minha exposi¢do tem como ponto de partida o primeiro escrito:
Nos Cumes do Desespero (1932). Este pequeno livro, escrito em noites de
ins6nia, sendo ele a explosdo salutar do um jovem fildsofo cujas as marcas
do pessimismo schopenhauriano e das demais leituras eruditas do seu
tempo, adaptadas ao seu temperamento, se constitui ndo s6 apenas um
pequeno relato de enfermidades e o inicio de uma “carreira”, que giraria,
segundo o seu autor, dos mesmos temas ou obsessdes, mas também o
germe voluptuoso daquilo que viria a ser uma das mais grandiloquentes
reflexdes filosoficas acerca da morte, suicidio, melancolia, angustia,

desespero e Amor.

Na apresentacdo desta obra em lingua portuguesa, o filosofo,
tradutor e amigo de Cioran (2012, p. 9), José Thomaz Brum, ressalta a
“superabundancia vital” e o lirismo de tal escrito. Em varios de seus
ensaios, Cioran expressa de modo exaltado sua filosofia de origem
orgdnica, “visceral’, cuja distin¢do entre corpo e alma de outros fildsofos

sera entdo negada.

O primeiro ensaio, Ser lirico aborda a impossibilidade de
permanecer “encerrado em si mesmo’, sem o recurso e “desejo” exprimir
em forma as “ebuli¢des e agitacdes intimas”, de “fluidez interior” que, por
sua vez, seriam experiéncias de crescimento mais férteis e intensas caso
ndo expressas; vivéncias das quais o autor lamenta ser incapaz de levar
até o paroxismo e alerta acerca do risco de uma tentativa de vivéncia

unicamente interior, ndo as esvaziando em objetividade.

Ser cheio de si, ndo no segundo do orgulho, mas no de riqueza,
ser atormentado por uma infinidade interna e por uma tensdo extrema
significa viver com tanta intensidade, que acabamos sentindo que

morremos por causa da vida (Cioran, 201, p. 16).

Mesmo para pessoas objetivas, impessoais, cujo lirismo € apenas
um acidente, um evento particular, oriundo de acontecimentos externos,

em circunstdncia que se atingem o “paroxismo’, sdo capazes de
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experimentar um sentimento unico que se atualiza, em vocabuldrio

cioraniano — transfigura. Findadas as fontes exteriores, da-se o fim da

expressdo e agitagdo interior. O “tornar-se” lirico auténtico tem sua razdo,
. [ ~ A . » I r 4 “«

para Cioran, de uma “lesdo organica e total”, que sé é possivel ‘com um

grdo de loucura interior”

Todo esse contetdo “caotico’, rebelde, agbnico, retira-nos do
ritmo da vida e faz, conhecermos a “atordoadora obsessdo da morte”,
comparada, curiosamente, com a maxima felicidade entre amantes e o

pressentimento da finitude de tal estado.

E um sentimento andlogo aqueles dos amantes nos cumes da
felicidade, diante dos quais surge, passageira, mas intensa, a imagem da
morte, ou aos acessos de incerteza, quando, junto com o nascimento do

amor, emerge o pressentimento do final ou do abandono (Idem, p. 17).

Tal passagem é o primeiro aceno ao AMOR exposto em um livro
por Cioran. Seu lirismo e estilo fragmentario, assim como a auséncia de
um sistema fixo, ndo impedem uma abordagem eminentemente
filosofica e organica a respeito do amor, pelo contrario, é um dos métodos
de objetivagdo pressupostos de sua filosofia. A sensagdo de “morte na
vida” e o pressentimento do final e do abandono do amor, assim como
seu nascimento, sdo estados irracionais, fluidos, que escapam aos

sistemas e conceitos e encontram sua dispersdo na forma poética.

Por que o homem se torna lirico no sofrimento e no amor? Por
que esses estados, embora diferentes por natureza emergem das
profundas mais intimas do nosso ser, do centro substancial da
subjetividade, que é uma espécie de area de protegao e irradiagdo (Idem,
p. 17).

O fato de que quase todos nos passamos a escrever poesia quando
amamos € a prova de que os meios do pensamento conceitual sdo parcos

demais para expressar uma infinidade interna, e que s6 na presenca de
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um material fluido e irracional é que o lirismo interior encontra um modo

adequado de objetivagdo (Idem, p. 18)

No ensaio Entusiasmo como forma de Amor, o jovem romantico
busca uma manifestagdo primordial do Amor. Um principio do qual
todas as mais variadas formas de amor se derivam; sem reduzir tal
fendomeno multifacetado. A peculiar figura do entusiasta, requerida para
contrastar com manifestacdes do amor entre os sexos, intenso e

individualizado.

O entusiasta seria alguém “desprovido de dramatismo”, satisfeito,
encantando, em plena luz e fascinio. Uma maneira de abandono ingénuo
ao mundo. Temos a impressao, a principio, de que o Entusiasta esteja fora
da esfera erdtica, todavia, “estd profundamente enraizado na substancia
intima do amor”, sua receptividade, alegria, voltpia e realizagdio no
imediato, sem o negatividades, desinteressado pelos objetos
determinados, apesar da inexisténcia de um amor sem objeto; sucessos
ou fracassos estdo, portanto, para além do sinistro e do desespero,
purificado em “um eld isentos da tragédia e um amor isento da

sexualidade” (Idem, p. 95).

O amor tem tantas facetas, tantos desvios, e tantas formas, que é
bastante dificil encontrar um nticleo central ou uma forma tipica de
amor. E um problema essencial de toda erdtica identificar a manifestacio
original do amor, como ele se realiza primordialmente. Fala-se do amor
entre os sexos, do amor pela divindade, do amor pela natureza ou pela

arte, do entusiasmo como forma de amor (Idem, p. 9o).

Cioran ressalta a incapacidade ao longa da historia de determinar
a manifestagdo original do amor, dada sua variacdo e imprecisdo de

acordo com determinadas doutrinas:

Teologia - amor a Deus
Panteistas — Natureza
Estetas — Artes.
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Biologia - sexualidade pura.

E nos apresenta a sua propria concepgao essencial do amor:

[...]. Considero que a forma mais essencial do amor é o amor entre o
homem e a mulher, que, longe de reduzir a sexualidade, envolve todo
um complexo de estados afetivos, cuja fecundidade é bem
perceptivel. Quem se suicidou por Deus, pela natureza, pela arte? Sdo
realidades demasiado abstratas para poderem ser amadas com
intensidade. O amor se torna mais intenso ao conectar-se ao individual,
concreto e unico. Amamos uma mulher por aquilo que a diferencia no
mundo, por sua singularidade (Idem, p. 91).

2 “O sentido do suicidio” e o suicidio por amor

Exemplo. Mais adiante, no ensaio “O sentido do Suicidio”, Cioran
rechaca o “ridiculo” de uma hierarquia de suicidios e a covardia daqueles
que dizem ser o suicidio uma afirmagdo da vida. Antes de uma “vontade”
ou “decisdo racional’, o suicida esta envolto de “determinantes organicos,
intimos, que nos podem predestinar ao suicidio” (Idem, p. 68). Pessoal e
intimo, esse impulso é horrendo e patoldgico. Uma tragédia interior; em
especial acerca do Suicidio por Amor, por vezes desdenhado em nossa
cultura, como uma forma menor ou mesmo vulgar de se morrer,
atacando, em nosso tempo presente, tanto em casos literarios ou reais,

por aqueles que sdo incapazes de compreendé-lo.

Esse ensaio, a despeito de uma possivel primeira impressdo dado
o titulo, ndo se trata de uma defesa do suicidio por amor ou de qualquer
outra espécie, mas uma reflexdo acerca dos juizos de valor sobre o ato

capital, como de suas causas absurdas e patoldgicas.

N&o posso conceber um problema mais imbecil do que a hierarquia dos
suicidios, que se referisse a suicidios de causa nobre ou vulgar etc. [...]
Nutro o maior desprezo por aqueles que ridicularizam os suicidios por
amor, pois eles sdo incapazes de compreender que um amor irrealizavel
representa, para quem ama, uma anulagdo do proprio ser, uma perda
total de sentido, uma impossibilidade de existir. Quando amamos, com
todo o conteido do nosso ser, com a totalidade da nossa existéncia
subjetiva, uma irrealizacdo desse so levard ao desabamento completo do
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nosso ser. As grandes paixdes, quando nio podem ser realizadas, levam
a morte mais rapidamente que as grandes doengas (Idem, p. 69).

3 A Transubstanciacdo do Amor

Cioran elabora um conceito chave e paradoxal acerca do
fendmeno do daquilo que ele nomeia de “sensacdo de fusdo” entre os

amantes: a “Transubstancia¢do do amor”.

“Assim como, na elucidagio do amor, o fendmeno da
irracionalidade (‘o amor é cego’) é revelador, da mesma maneira, na
sensagdo de amor, o fendmeno da fusdo ndo é menos revelador e

significativo. O amor é uma forma de comunhéo e intimidade”.

O paradoxo se da, pois, por meio de um individuo, temos acesso
ao sentimento de universalidade que rompe as barreiras materiais, como
se as pessoas que se amam se fixassem uma na outra, fundindo-se. Um
simulacro de absoluto acessado por meio de uma criatura individual,
passagem do individual ao universal, Acesso ao TODO a revelia dos
conceitos, formas e categorias, novamente insuficientes para as esséncias
da vida. No beijo, para Cioran, é possivel uma sensagdo de comunhdo e
fecundidade que nos aproxima mais da esséncia intima da vida. Um

paroxismo unico e extatico, que nos da a ilusdo de espiritualidade.

Tal acontecimento nos aproxima, para Cioran, mais das esséncias
intimas da vida que a reflexdo, ndo sendo por meio de formas e categorias

0 acesso ao absoluto.

Todo amor genuino representa um cume cuja sexualidade em
nada diminui. Ndo atinge também a sexualidade seus proprios cumes?
Néo se atinge nela um paroxismo unico, extdtico, além de qualquer
limite? Entretanto, curioso fendmeno do amor é o de deslocar a
sexualidade do centro da consciéncia, embora amor sem sexualidade seja

inconcebivel (Idem, p. 101).
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4 Cioran contra a Metafisica do Amor de Schopenhauer - Em

defesa das ilusoes

Encontramos a suma erotica de Schopenhauer no Tomo II de
suplementos aos quatros primeiros capitulos de MVR, capitulo 44,
intitulado “Metafisica do amor Sexual”, também publicado como livro

intitulado “Metafisica do Amor e Metafisica da Morte”.

Ap0s sublinhar que o amor tem sido ha tempos objeto de poesias
em obras dramadticas, cdmicas, romanticas e cldssicas (Schopenhauer,
2015. p. 636) — I 606, 0 autor pessimista demarcar as nuances e graus de

intensidade das paixdes sexuais. Contudo afirma —

[...] por mais etéreo que possa parecer, enraiza-se unicamente no
impulso sexual, sim, é absolutamente apenas um impulso sexual mais
bem determinado, mais bem especializado no sentido rigoroso do
termo (MVR II, 2015, p. 636).

De acordo com Schopenhauer, a perda do encanto da vida
daqueles que estdo tomados pela Vontade da Espécie é exposta de forma
duplamente tragica. Se por um lado a paixdo insatisfeita pode levar ao
suicido daquele que estd tomado por tal quimera, por outro lado, aquele
que satisfaz tal amor estd indo em dire¢do a infelicidade, pois coloca,
inconscientemente, a vontade da espécie (procriacdo, afirmag¢io da
vontade) acima dos proprios interesses (Schopenhauer, 2000, p. 10).
Findada a ilusdo quando satisfeita com a Vontade da Espécie, os amantes
descobrem-se estranhos um ao outro. Um paradoxo duplamente tragico.

Assim como dito por Cioran, Schopenhauer também havia dito
que quando amamos tendemos a escrever poesia.

E o sentimento de agir em questdes de importincia tdo
transcendentes o que leva os enamorados tdo alto, acima de tudo o que é
terreno, e até acima de si mesmos, e confere aos desejos bem fisica uma

aparéncia tao hiperfisica, tornando o amor um episddio poético até na
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vida do homem mais prosaico quando a coisa ganha as vezes um aspecto

cémico (Idem, p. 44).

O jovem Cioran, por sua vez, como ja assinalado, desloca a
sexualidade do centro da questdo erdtica, apresentando-nos a
fecundidade de tal estado e a tristeza por supostamente ndo ser dado a

tal sentimento.

Em Ldgrimas e Santos afirmou:

Schopenhauer tem razdo ao afirmar que a vida é sonho. Mas incorre
numa grave incoeréncia quando, em vez de nutrir as ilusdes, as
desmascara, dando a entender que ha algo por tras delas. Tudo é um
engano, amargo e doce ao mesmo tempo (Cioran, 1991, p. 151).

7

Se uma “apologia” ou “compreensio etérea do Amor” é algo
meramente ilusorio, que ndo deve ser afirmada, ndo o sei. Cabe, contudo,
aos amantes descobrir, nesse voluptuoso encanto, o “amargo e doce” de

todas essas variacoes do Amor.
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andamento, que lida com o negacionismo cientifico (e as fake news) e o

cientificismo.

A dialética eristica, como se sabe, é um pequeno texto, um
manuscrito que foi redigido por Schopenhauer no seu periodo
berlinense, quando tentou seguir a carreira do magistério superior junto
a Universidade de Berlim, na década de 1820. Sabe-se que, durante alguns
meses desse periodo, ele literalmente disputava alunos com Hegel.
Embora a experiéncia de tentar se estabelecer como Privat Dozent nessa
época tenha sido infrutifera, pode-se dizer que esse foi um periodo
formativo da filosofia de Schopenhauer, principalmente quando se tem
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e Paralipomena), bem como a prépria eristica, que vem recebendo
atengdo crescente desde a sua “redescoberta” pela escola

schopenhaueriana da Itdlia, com a edigdo promovida por Franco Volpi.

As prelegoes berlinenses de Schopenhauer hoje se encontram
editadas em quatro volumes (Schopenhauer, 2019), cada um dedicado a
um grupo de assuntos pertencentes aos grandes temas da sua filosofia,
sendo que o primeiro volume trata da sua teoria da representagdo, do
pensamento e do conhecimento. Nesta obra é recorrente a mengao aos
sonhos, as representacdes oniricas como tendo o mesmo status
metafisico-epistemoldgico que representagdes provenientes da
experiéncia em vigilia, de resto algo que ele faz reiteradamente em
diversas outras passagens de sua obra. Seu argumento, grosso modo, é o
seguinte: quando sonhamos percebemos o mundo como estando no
calor da experiéncia, como de ordindrio fazemos quando acordados.
Durante os sonhos, no exato instante da experiéncia onirica, via de regra,
ndo temos como saber, a partir dela propria, se estamos em vigilia ou se
estamos dormindo. S6 é possivel saber que estdvamos num sonho
quando a essa experiéncia sobrevém o despertar. Dessa forma, pode-se
dizer que em Schopenhauer a valida¢do epistémica de uma experiéncia
qualquer é sempre externa, so se dando a partir de outra experiéncia, pois
isso vale tanto para os sonhos quanto para o mundo como representacdo,
que ndo tem existéncia absoluta e que apenas se permite conhecer por
meio de descrigdes das ciéncias. Ou, como escreve Schopenhauer (2001,

p. 107, grifo nosso):

Mas, quanto a esséncia intima de ndo importa qual dos seus fen6menos,
é-nos impossivel formular a menor conclusdo; é chamada for¢a natural
e relega-se para fora do dominio das explicag¢des etioldgicas [...] chama-
se lei natural. Mas esta lei natural, estas condic¢des e esta producdo de
um fenémeno em tal lugar e em tal momento determinados, eis tudo o
que a ciéncia conhece, e pode vir a conhecer.
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Com isso dito, podemos entrar no seu ‘ensaio sobre a visdo de
espiritos e aquilo que lhe é correlato, um ensaio ainda sem tradugdo ao
portugués publicada, mas disponivel no original e em tradugdes inglesa

e italiana dos Parerga.

Schopenhauer é um filésofo que pdéde explorar seus muitos
interesses e, retomando os ja mencionados possiveis desdobramentos da
sua insatisfatoria experiéncia de docéncia junto a Universidade de
Berlim, isso se deu também talvez por ele ndo ter precisado ser um
‘filésofo do colarinho branco. Temas comumente ausentes nas filosofias
dos professores universitarios da época (e mesmo de outros filosofos ao
longo da historia, segundo Schopenhauer nos informa), como o tema do
amor sexual e de fendmenos considerados por nos da conteporaneidade
como ‘sobrenaturais’ ou ‘paranormais’, foram tratados pelo filésofo de
Danzig em ensaios exclusivamente dedicados a eles, ainda que, por vezes,

apenas em capitulos e textos suplementares de sua obra.

Deste modo, Schopenhauer tinha um vivo interesse nos
fendmenos eminentemente metafisicos (no sentido daquilo que
transcende o mundo fisico) como o magnetismo animal, a clarividéncia,
a magia, as artes divinatorias em geral, a transferéncia imediata de
pensamentos e, claro, as visdes de espiritos. Ele nos relata que, em seu
esfor¢o de levantamento de eventuais tratamentos dessas questdes por
filosofos que o antecederam, ele logrou encontrar apenas um texto que
trata da visdo de espiritos, redigido por Kant, num pequeno ensaio
intitulado ‘Sonhos de um visionario explicados por sonhos de metafisica’
e publicado no Brasil pela Editora Unesp no volume chamado Escritos
Pré-Criticos, traduzidos pelo Prof. Jair Barboza. Neste texto, diz
Schopenhauer, Kant cai na mesma armadilha que cairam todos aqueles
que trataram do tema da visio de espiritos e demais fenémenos
metafisicos por exceléncia antes dele (fossem eles crédulos ou céticos em
relacdo aos referidos fendmenos), que é o tratamento realista do assunto

(que Schopenhauer também chama espiritualista). Quando se pretende,
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segue Schopenhauer, postular a existéncia de um mundo espiritual,
imaterial — que ndo obstante tem o conddo de agir sobre o mundo
material, fisico — e a partir dai se quer comprovar os fendmenos que hoje
nos chamamos paranormais, cai-se numa armadilha da qual ndo é
possivel sair, pois é impossivel comprovar por experimentos fisicos,
elaborados com vistas a detectar um fenémeno fisico, algo que seus
proprios proceres defendem ser fendmenos imateriais. Embora o proprio
Kant seja vitima dessa arapuca realista no referido texto, Schopenhauer
diz que ele demonstra como é contraditoria a abordagem espiritualista
de atribuir caracteristicas materiais a fenomenos imateriais. E
exatamente por isso que Schopenhauer se propée uma abordagem

idealista do tema da paranormalidade e do sobrenatural.

Mas o que viria a ser uma abordagem idealista em oposi¢do a uma
abordagem realista? Em linhas gerais, o realismo epistemologico, como
se sabe, pressupde a existéncia de um mundo independente da percepgao
do observador. Ja o idealismo postula que o mundo existe apenas ao ser
percebido pelo observador, e que derivar dai a existéncia do mundo em
total dissociagdo daquilo que percebemos seria um salto inviavel. Ou,
para usar o vocabulario do proéprio fildsofo em outro ensaio dos Parerga?,
simplesmente considerar que ndo ha qualquer diferenca entre o “real” e
o “ideal” é uma simplificacdo obscura, que deriva da obscuridade do
préprio pensamento de quem defende tal posi¢do. Assim sendo, abordar
fené6menos ditos sobrenaturais a partir de uma perspectiva idealista é
compreender que eles ndo tém existéncia auténoma no mundo e que
estdo apenas na cabeca de quem os percebe. Entendemos que tal
abordagem é analoga a revolug¢do copernicana do conhecimento de Kant,
mas aplicada ao sobrenatural e a paranormalidade. Schopenhauer
declara neste seu ensaio que o intuito é, no minimo, apontar um caminho

possivel para a compreensdo desses fendmenos para além dos dois ja

> ‘Esbog¢o de uma historia da doutrina do ideal e do real, primeiro capitulo do primeiro volume
de Parerga und Paralipomena.
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mencionaos extremos, que tradicionalmente se batem, a saber, a

credulidade religiosa e o ceticismo mecanicista.

A primeira determinacdo de uma abordagem idealista dos
fend6menos sobrenaturais é o abandono da ideia do senso comum de que
uma substancia imaterial (no caso a alma) pode ter caracteristicas
materiais (como o deslocamento no espa¢o) e influir no mundo material.
Segundo Schopenhauer isso ja foi satisfatoriamente desbancado pelas
considera¢cdes kantianas em seu mencionado texto pré-critico. Essa
no¢do de alma imaterial é uma visdo espiritualista (e realista!) e ndo tem
coeréncia logica, ndo podendo, portanto, ser levada a sério. Ja a
abordagem realista de Schopenhauer dos fen6menos “sobrenaturais” faz
o seguinte caminho: se, por um lado, Kant tinha razdo em incluir as
condic¢bes de toda experiéncia possivel na propria experiéncia humana
(idealismo transcendental), por haver uma nitida distingdo entre
fendmeno e coisa-em-si, por que ndo podemos, por outro lado,
considerar que determinados fendmenos desse mundo também tém
apenas uma maneira de serem percebidos por nds — ou seja, como se
originarios do mundo externo fossem? Sera mesmo possivel perceber
espiritos de outra forma que ndo como geralmente se percebe (como se
provenientes do mundo externo fossem), quando o préprio “mundo
externo” s pode ser percebido por suas manifestagdes representativas e
sO se manifesta do ponto de vista idealista, em nossa propria cabeca? E,
em ultima instancia, para Schopenhauer é tudo ideal — o mundo ndo
tem uma existéncia independente de nossa percepc¢do; logo, porque
validariamos aquilo que experimentamos em vigilia, em um estado
regular de consciéncia, mas ndo percepgdes obtidas sob condi¢oes
distintas? A metodologia de Schopenhauer para dar conta de uma
explicagdo para estes fendmenos é, primeiramente, remeté-los ao mundo
como vontade (ou seja, separd-los do mundo como representa¢do). Em
seguida, sdo cunhados conceitos que expressam os fendmenos e que sdo

usados para elaborar a sua teoria do sobrenatural, estabelecendo em
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seguida gradagdes entre os sonhos comuns e estes fendmenos, gradacdo
essa que envolve diferentes tipos de sonhos premonitdrios e
representacdes analogas as oniricas, geradas pelos sonhos, seja durante o
sono, seja durante a vigilia. Assim os sonhos seriam a ponte que leva do
natural ao sobrenatural, do normal ao paranormal. Os sonhos tém um
status ontologico tdo importante pra Schopenhauer (2014, p. 201) que ele
chega a escrever em seu ensaio: “O desejo que faz os sonhos passarem por
mero jogo de pensamento, meras imagens da imaginac¢do, depde a favor
de uma falta de reflexdo ou de honestidade”, donde conclui (com nossa
concorddncia) que as representa¢des dos sonhos ultrapassam em muito
a qualidade empirica daquelas que geramos pela mera imaginagdo.
Assim, existem percep¢des puramente intelectuais para Schopenhauer
(os sonhos) e estes sdo a base, o fendmeno primario da sua abordagem

idealista transcendental dos fendmenos sobrenaturais.

A vigilia se diferencia do sono porque naquela o sistema nervoso
estd voltado para o “mundo externo’, ao passo que neste (no sono), o
sistema nervoso esta voltado a si mesmo. O cérebro trabalha dentro do
seu esquema de funcionamento intuitivo normal também com estimulos
internos. Assim, diz o filésofo, da mesma forma que ndo é possivel
reconstituir os alimentos ingeridos a partir dos excrementos, também
ndo é possivel reconstituir os estimulos iniciais que levaram as
representacdes geradas no cérebro, de maneira a separar
satisfatoriamente o “real” do “imaginario”. Os 6rgdos dos sentidos tém
esse mesmo esquema de funcionamento estritamente interno (por
exemplo luzes produzidas diretamente pelo nervo 6tico; sons e odores

que ndo estio no ambiente mas ainda assim sdo percebidos etc.).

Schopenhauer explica as representa¢des oniricas como sendo
algo diferente das representagdes em vigilia, pelo mesmo motivo que
uma corda de harpa reverbera a sua nota quando ela ndo estd sendo
tocada; ou quando a chama de uma vela ndo ilumina o ambiente em que

estd porque a luz do sol a ofusca; ou quando o som da dgua de um corrego
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s6 pode ser ouvido no siléncio da noite. Assim, o tecido cerebral deve
possuir vibracdes que lhe sdo proprias e que geram as percepgoes
metafisicas, a0 mesmo tempo em que sdo entendidas como estando fora
do corpo do sujeito percipiente. Aqui observamos que as explica¢oes
schopenhauerianas ndo nos interessam, para os efeitos aqui pretendidos,
em sua literalidade, mas em relacdo ao esforco de elaboragdo de uma
teoria (de bases cientificas) da percepgdo interna, “ao avesso” (ou seja, de

dentro pra fora).

Ora, mesmo as intui¢des mais ordindrias, diz Schopenhauer, ndo
podem ser entendidas a partir de um ponto de vista literalmente realista,
afinal, uma dor sentida no pé ndo esta propriamente no pé, mas no
cérebro. “O mundo objetivo é um mero fendmeno do cérebro”
(Schopenhauer, 2014 p. 230), diz o fildsofo, de modo que tempo, espago e
causalidade também ndo estio no mundo, mas tio somente no cérebro
que percebe. Assim sendo, tempo e espago ndo tém realidade absoluta,
ndo pertencem a esséncia das coisas — justamente por isso ndo ha que se
surpreender com uma adivinha¢do, com uma premonic¢do de algo que vai
ocorrer no futuro ou a quilometros de distancia, pois o “antes” e o
“depois”, o “perto” e o “longe” para ele sdo intrinsecos a cogni¢do humana,

nio ao mundo em si.

Quais sdo os fendmenos ditos paranormais de que Schopenhauer
trata neste ensaio? Numa gradacdo de extraordinariedade, podemos
ordenar os referidos fendmenos da seguinte maneira, usando sua
terminologia: 1) transmissdo instantanea de pensamentos (como quando
se tenta esconder a totalidade de um segredo de alguém durante um
didlogo mas o interlocutor a obtém imediatamente durante uma
conversa que menciona parcialmente o segredo); 2) sonhos proféticos
(subdivididos em a. sonhos alegoricos e b. sonhos teorematicos), donde
sua teoria do pressentimento; 3) sonhos espacialmente conscientes
(Wahrtrdumen) ou sonhos lucidos, quando percebemos nosso ambiente

enquanto dormimos; 4) sonambulismo, que inclui a percep¢do espacial
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do ambiente em que se estd; 5) artes divinatdrias (perceber um aspecto
da realidade a partir de outro aspecto materialmente desvinculado do
primeiro); 6) magnetismo animal (influéncia a distancia de uma pessoa
sobre a outra, mormente voltada a cura de doencas), inclusive indugao
ao sono magnético (percep¢do ampliada da realidade induzida pelo
magnetizador) — fendmeno hoje adstrito ao campo da hipnose; 7) a
clarividéncia (premonig¢des), que para Schopenhauer sdo a confirmag¢do
da doutrina kantiana da idealidade do tempo, do espago e da causalidade;
8) a magia (que para Schopenhauer é a imposi¢do de uma vontade
individual a terceiros por meios ndo fisicos); e, por fim, 9) a audi¢do e a
visdo de espiritos. Todos as ‘percepgdes metafisicas’ mencionadas por
Schopenhauer foram obtidas de literatura que ele considerava séria (da
qual o filésofo era leitor 4vido)? ou eram provenientes de sua propria
experiéncia ou, na menor parte dos casos, de relatos de segunda mao que
ele reputava confiaveis. Ndo obstante, Schopenhauer ndo age como um
crédulo em seu texto e rejeita diversos relatos e opinides acerca destes
fené6menos. Todos eles, segue Schopenhauer, vém sendo entendidos ha
séculos sob um ponto de vista realista e sob este ponto de vista também
suas rejei¢des (o ceticismo daqueles que os negam). Essa abordagem
tradicional tem a limitagdo insuperavel de submeter qualquer
observagdo aos conceitos de ‘objetivo’ e ‘subjetivo, numa acepcdo
atribuida por Schopenhauer a Spinoza em seu ensaio Esbo¢o de uma
histdria da doutrina do ideal e do real, em que o real seria o objetivo e o
ideal, o subjetivo. Seguindo essa linha, se uma apari¢cdo fantasmagorica

pode ser objetivamente registrada (por exemplo por vérias pessoas ao

3 Lembremos que o magnetismo animal ou mesmerismo, embora tdo antigo quanto a medicina
de Paracelso, de acordo com Schopenhauer, passou a ser considerado uma especialidade
médica oficial apenas ap6s Franz Mesmer, em 1779, e assim permaneceu na Europa por pelo
menos 75 anos, sendo que foram publicadas centenas de livros sobre o assunto nos séculos
XVIII e XIX. Atualmente o fendmeno pode ser considerado a partir de sua nova roupagem,
chamada hipnose. Em todo caso, o interesse pelo misticismo da parte de Schopenhauer era
muito vivo, haja vista as meng¢des honrosas, recorrentes em sua obra, aos misticos Mestre
Eckart e Madame Guyon, entre outros.
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mesmo tempo), entdo a maioria de nos tenderia a considera-la vélida, diz
Schopenhauer. Mas caso esteja claro que a aparigdo foi vista por apenas
uma pessoa, entdo rapidamente nos apressamos a desconsiderar o
fendmeno como algo ‘puramente subjetivo, destarte irreal, uma
alucinagdo, uma ilusdo que pode ser explicada de diversas outras

maneiras e portanto desprovida de validade epistémica.

Para Schopenhauer, toda percep¢do metafisica é como um sonho,
no sentido de que ndo é uma percep¢do ordindria da parte dos 6rgios dos
sentidos e ditadas por uma das quatro raizes do principio de razdo
suficiente, mas que vai além dele e que ndo necessariamente tem relacdao
direta com o ambiente onde o sonhador dorme. Percepcdes metafisicas
sonoras sdo mais comuns e recorrentes do que percep¢des metafisicas
visuais (sons sdo mais recorrentes que visoes, segundo o fildsofo diz com
base nas suas investigacdes pessoais do tema). No outro extremo do
espectro sobrenatural, de todos os fendmenos sobrenaturais, o de
explicacdo mais problematica, mesmo para a teoria do sobrenatural de
Schopenhauer, é a apari¢do de espiritos. Em todo caso, acerca destes
fendmenos metafisicos, o filésofo ainda faz algumas consideragoes
pontuais, como as que seguem, que ddo uma ideia de sua abordagem

idealista transcendental dos fen6menos paranormais:

1. Ha casos em que temos que admitir que determinados
fendmenos paranormais aconteceram e ndo sabemos exatamente como
explicar (como quando de genuinas comunica¢des provenientes de
apari¢coes de fantasmas resulta a obtencdo de informacdes novas e
corretas acerca de algo que um morto sabia mas nenhum vivo conhecia).
A melhor hipotese explicativa pra isso, segundo Schopenhauer, é alguma
reminiscéncia, algum trago que ficou impresso no ambiente frequentado
pelo morto ou em algum objeto que a ele pertencia, e que terminou por
ser comunicado para o ‘vidente, que interpreta tal mensagem

cerebralmente como uma apari¢do de uma pessoa morta;
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2. Por que a noite é a hora dos espiritos? Segundo Schopenhauer,
por que se trata do momento mais propicio do dia para percep¢des que
normalmente estdo no cérebro, mas que a enxurrada de informagdes que
vem ‘do mundo externo’ termina por abafar. Quando a iluminacdo e os
ruidos diminuem, o siléncio e o escuro deixam mais evidente tudo aquilo

que se origina diretamente no cérebro;

3. Considerando que os fenémenos do sonambulismo, da
clarividéncia, do magnetismo animal e mesmo da apari¢do de espiritos
tém muito provavelmente uma base comum, por mais que a apari¢do de
espiritos seja de mais dificil justificagdo pela teoria da percepcdo
metafisica de Schopenhauer, ele diz que as apari¢des que sdo genuinas
(ou seja, que ndo puderam ser desbancadas pelo ceticismo) devem ser

consideradas reais (wirkliche);

4. A magia, segundo Schopenhauer, decorre diretamente da
vontade e esta para a interferéncia no mundo fisico como a adivinhagdo
estd para a conjectura racional: se a mdgica interfere sem precisar de
causalidade, a adivinhagdo, analogamente, compreende sem precisar de

um argumento.

Assim como Schopenhauer buscava nas ciéncias em geral a
valida¢do de sua Metafisica da Vontade, ele também buscava nessas
mesmas ciéncias a confirmagdo de suas visdes idealistas sobre o mundo
como representacdo. Este inclusive é o mote da obra Sobre a Vontade na
Natureza (2013), em que ele inclusive tem um capitulo exclusivamente
dedicado as percep¢des metafisicas mencionadas acima. Ndo entraremos
aqui na discussdo de uma putativa coeréncia ou incongruéncia desse
posicionamento de Schopenhauer. Nosso objetivo aqui é nos inspirarmos
nessa abordagem idealista schopenhaueriana de um tema que desafia
uma ortodoxia cientifica e filoséfica (ou seja, os fenémenos
sobrenaturais, as percep¢des metafisicas) para esbo¢armos uma melhor

analise do (e melhor estratégia de combate ao) negacionismo cientifico e
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as fake news, sendo que estas sdo o suporte fatico do negacionismo, um
género que contém muitas espécies (entre as quais se encontram o
negacionismo climdtico, o movimento antivacinas, os revisionismos

histéricos etc.).

A academia tem muito a dizer sobre o negacionismo cientifico e
as fake news (ja que este é um problema que inclusive incomoda muitos
de seus membros*), mas nos parece que a rota adotada pelos cientistas (e
grande parte dos fildsofos) para fazer frente a esses fen6menos ndo surte
o efeito desejado. Hoje em dia a mais difundida estratégia de combate a
negacdo da ciéncia é despejar mais ciéncia sobre aqueles que a negam.
Ora, é virtualmente impossivel convencer alguém que nega validade ao
método cientifico empilhando sobre ele mais fatos e descobertas
cientificas, mesmo porque, depois da universalizagdo do ensino como
politica publica, ndo raro encontramos nas fileiras daqueles que negam a
ciéncia pessoas que receberam educagdo cientifica formal — de fato
conhece-se até mesmo professores universitarios e cientistas que
questionam pontos especificos do consenso cientifico internacional,
sendo o aquecimento global e a validade de tratamentos médicos
cientificos talvez os temas mais comuns. Sob tais circunstancias, como
esperar que mais ciéncia resolva o problema da sua negagio? E preciso
uma abordagem filosoéfica inovadora vinda de fildsofos e cientistas para
que primeiramente compreendamos o fené6meno do negacionismo
cientifico, de modo a podermos propor uma possivel rota de conduta para

enfrenta-lo.

Sob o rétulo do negacionismo cientifico incluimos a postura
descrita por Massimo Pigliucci (2010) e Ronalo Pilati (2018) de
desconsiderar a validade das teorias cientificas em seus mais diversos

campos e adotar, em seu lugar, outras explicacdes para fend6menos

4 Conforme o desabafo do Prof. George Matsas, da UNESP, bem ilustra:
https://jornal.unesp.br/2021/11/25/negacionismo-na-academia-a-opiniao-de-um-homem-
cansado/, assim como a argumentagao dos Profs. Francisco Caruso e Adilio Marques (2021).
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descritos pelas ciéncias; tal definigdo abrange, ainda, todos os individuos
que difundem as hoje tdo propaladas e deletérias fake news. Por outro
lado, entendemos o cientificismo como sendo o entendimento de que a
totalidade da realidade pode ser reduzida a uma explanagdo de natureza
cientifica, tendo esta classe de discurso do pensamento humano (ou seja,
o discurso cientifico) a primazia explicativa e preditiva acerca de tudo o
que existe (Sorell, 1994). Assim como Schopenhauer enxergava as
tentativas de elucidagdo das percep¢des metafisicas por exceléncia (ou
sobrenaturais) como estando fundamentadas no realismo, a nosso ver
tanto o cientificismo quanto o negacionismo cientifico também estdo
embasados em pressupostos realistas e, por conta desta escolha
epistemologico-metafisica, ndo conseguem perceber que ambos sdo uma
e mesma coisa, mas multiplicado por -1, por assim dizer, a saber, um
discurso pretensamente explicativo da totalidade de uma realidade
existente independentemente de nossa percep¢do dela. A adogdo de
pressupostos idealistas schopenhauerianos (a imagem e semelhanca da
revolu¢do copernicana de Kant) para o tratamento do discurso cientifico
e dos demais discursos do pensamento humano (como filosofia, arte e
religido) tem a vantagem de, primeiramente, ja estar contemplada na
obra de Schopenhauer e de, em segundo lugar, servir de modelo para
entendermos o negacionismo cientifico e o cientificismo como eivados
do mesmo vicio totalitarista de compreender, integral e exclusivamente,
uma realidade independente da nossa percep¢do, justamente por
compartilharem dos mesmos pressupostos metafisico-epistemoldgicos,
a incluirem também uma teoria correspondentista da verdade — um

realismo-correspondentista, portanto.

Ora, se, como afirma Schopenhauer em sua obra, o conhecimento
proporcionado pelas ciéncias esta necessariamente restrito ao mundo
como representacdo, a dimensdao do mundo que se submete ao escrutinio
que segue a quadrupla raiz do principio de razdo suficiente, entdo

logicamente é impossivel esperar que uma investigac¢do cientifica chegue
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a esséncia da realidade — sendo essas precisamente as pretensdes do
cientificismo e do negacionismo cientifico —, assim como é impossivel
que uma investigacdo cientifica chegue ao cerne dos fenémenos
sobrenaturais, que Schopenhauer chama de percepcoes metafisicas. Ele
proprio, no Ensaio sobre a Visdo de Espiritos, quando menciona a maior
dificuldade de explicar as apari¢des fantasmagoricas segundo sua teoria
do magnetismo, afirma com todas as letras que hd casos em que
precisamos nos contentar com a melhor explicagdo que podemos obter
— donde se depreende os limites do conhecimento stricto sensu (aquele

que segue o principio de razdo suficiente).

A titulo de conclusdo, afirmo que existe margem para uma
revolucdo copérnico-kantiana também no tratamento da questio do
negacionismo cientifico e das fake news, a imagem e semelhanca daquela
que Schopenhauer aplica ao tema dos fenomenos considerados
sobrenaturais e paranormais, qual seja: assim como o realismo
correspondentista induz a equivocos no tratamento dessas questdes,
também uma postura cientificista no trato do negacionismo cientifico e
das fake news apenas causa resisténcia e oposi¢do ao que se pretende
fazer ao combaté-los. Assim como o debate sobre paranormalidade a
época de Schopenhauer estava dividido entre crédulos e céticos e ele se
propds a encontrar um caminho do meio, também hoje as discussoes
contemporaneas que giram em torno da ciéncia e sua nega¢do estdo
divididas entre a credulidade cientifica (o cientificismo) e o ceticismo
cientifico (o negacionismo), sendo urgente apontarmos para um
caminho do meio, que precisa ser anilogo aquele apontado por
Schopenhauer, ou seja, idealista transcendental. Em todo caso, ao menos
uma coisa é certa: ndo é possivel combater o negacionismo cientifico com
mais ciéncia, assim como ndo é viavel provar ou desprovar a existéncia de
fantasmas (ou mesmo de Deus, caso se prefira) por meio de experimentos
cientificos, pois diferentes discursos epistémicos possuem diferentes

bases metafisicas para seus conhecimentos. Com isso, evidencia-se a
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necessidade de encontrarmos uma base metafisica comum a todos os
polos da discussdo, e, acreditamos, essa base é o idealismo

transcendental.

Por fim, e em apelo ao tdo necessario didlogo entre a ciéncia e os
negacionistas, afirmo que ndo podemos nos dar ao luxo de simplesmente
seguir os conselhos que ddo Schopenhauer na Eristica e Aristoteles nos
seus Tdpicos acerca de interlocutores desonestos ou leigos, quais sejam,
respectivamente: “evitar disputar com as pessoas como elas comumente
sdo” (Schopenhauer, 2015, p. 32) e “Nos debates, deve empregar-se o
raciocinio [sylloggismds], de preferéncia, ao discutir com os dialécticos,
ndo com a multiddo; com esta, pelo contrdrio, deve recorrer-se de
preferéncia a inducdo (epagoge)”. Por mais que o negacionismo cientifico
tenha razdes politicas (oportunistas) que explicam sua ampla ocorréncia
no mundo contempordneo, existe uma dimensdo metafisico-
epistemologica que torna plausivel a adesdo aos negacionismos por
terceiros de boa-fé. Elucidar tal dimensdo é o trabalho da pesquisa

atualmente em andamento.
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Na segunda consideracio do “mundo como representa¢do
independente do principio de razdo suficiente: a ideia platonica, do
terceiro livro” [ Drittes Buch. Der Welt als Vorstellung zweite Betrachtung:
Die Vorstellung, unabhdngig vom Satze des Grundes: die Platonische Idee:
das Objekt der Kunst] de ‘Die Welt als Wille und Vorstellung’ [O Mundo
como Vontade e Representagdo], o filésofo alemdo Arthur Schopenhauer
(1788-1860) se dedica no interior de seu sistema filosofico, ao exame do
que ele denomina ‘Metaphysik des Schonen’ [Metafisica do Belo]. De
acordo com ele, a estética relaciona-se com a metafisica do belo como a
fisica se relaciona com a metafisica da natureza. A primeira ensina o
caminho pelo qual o efeito do belo é atingido, d4 regras as artes, segundo

as quais elas devem criar o belo.

A metafisica do belo, entretanto, “investiga a esséncia intima da
beleza, tanto no que diz respeito ao sujeito que possui a sensagdo do belo
quanto ao objeto que a ocasiona’. O contetido do objeto de discussao vai

de encontro com os temas principais da Filosofia dArte em geral e,
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concernente a obra do autor em pauta, é fortemente corroborado pelas
Prele¢bes de Berlim [Berliner Vorlesungen]| de 1820 bem como pelos
‘Complementos’ [Ergdnzunen] (1844) que configuram o segundo tomo da

magnum opus supracitada.

A significacdo metafisica dada a musica, é a parte mais original e
a mais conhecida da filosofia de Schopenhauer. Ora, a filosofia da arte de
Schopenhauer (ou metafisica do belo) se caracteriza ndo apenas por uma
superioridade da musica, mas sobretudo, por uma diferen¢a de natureza
entre ela e outros dominios artisticos (Lefranc, 2005). Se identificarmos
o belo com a prépria ‘Ideia’ (no sentido platonico atribuido por
Schopenhauer) apreendida intuitivamente no espetaculo natural ou
produzido pela arte, em termos estritos, a ‘metafisica da musica’ é
deixada afora, pois ela mesma é o sentido mais intimo e expressdo
originaria da propria Vontade. Por assim dizer, ha uma ruptura de nivel,
que exige uma consideragdo filoséfica particular. Por isso, distinguir-se-
a a filosofia da arte da estética. Pois se por esta tltima, compreendermos
a captacgdo racional das regras aplicadas a uma obra de arte, entdo, a

musica escapa a um conhecimento desse género.

A musica ndo é, como as outras artes, uma afiguragdo? das Ideias,
é uma afiguragdo da Vontade [Abbild des Willens selbst], assim como as
Ideias. Deve, portanto, ser considerada “a copia de um modelo”
[Nachbilds eines Vorbilds], que ela mesma, jamais pode representar
diretamente. A obra de arte musical se beneficia, em Schopenhauer, de
um eminente estatuto metafisico, sem precedentes na histéria da
filosofia. Pois a musica, vai além das Ideias, é completamente
independente do mundo fenoménico; ela o ignora absolutamente, e
poderia, de certo modo, continuar a existir mesmo que o universo

deixasse de existir”.

> Traduz-se aqui “Abbild” por afiguracdo, por se adequar melhor ao radical da palavra “bild”, que
significa “imagem’, “figura”
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Da analogia com as demais obras de artes podemos concluir que a
musica, de certa maneira, tem de estar para o mundo como a exposi¢do
para o exposto, a copia para o modelo, pois seu efeito é no todo,
semelhante ao das outras artes, porém mais vigoroso, mais rapido, mais
necessario e infalivel. Também sua rela¢do de copia com o mundo tem
de ser bastante intima, infinitamente verdadeira e precisa, visto que é
compreendida instantaneamente por qualquer um e da conhecer certa
infalibilidade no fato de que sua forma se deixa remeter a regras
determinadas expressas em numeros, das quais ndo pode desviar-se sem
cessar completamente de ser musica. — Contudo, o ponto de
comparac¢do da musica com o mundo, a maneira pela qual a primeira
estd para este como imita¢do ou repeti¢do, encontra-se profundamente
oculto. A musica foi praticada em todos os tempos, sem se poder dar
uma resposta a tal indagacdo: ficou-se satisfeito em compreendé-la
instantaneamente, renunciando-se a uma concepc¢do abstrata dessa
compreensao imediata (Schopenhauer, 20153, p. 297).

E assim que, na hierarquia das belas artes, ela esta
diametralmente oposta a arquitetura, esta, nas palavras de Goethe, ndo
passa de “musica congelada”; porque apenas reproduz forgas inorgdnicas,
gravidade, peso, resisténcia, etc. Ha, ai, um abismo intransponivel, e seria
irrisorio querer aproximar em esséncia, a mais limitada e fragil, da mais
poderosa de todas as artes (Roger, 2013). Na contemplagdo ideal, entra
em cena o puro sujeito do conhecimento [reine Subjekt des Erkennens];

com a musica ele desaparece.

N&o obstante, se a poesia e as artes plasticas se aliam de maneira
tdo dificil a musica pura, é que esta representa um tipo de conhecimento
fundamentalmente distinto. A relacdo da musica com as outras artes é,
portanto, exatamente a relagdo da Vontade com as Ideias. Sem duvida, ha

sempre conhecimento da objetidade* do querer [objektdit des Wollens],

3 As belas artes, na concep¢do schopenhaueriana, sdo inteligiveis, de modo especular, ou seja,
ainda através de uma certa mediagdio do sujeito na qual ele é suprido [aufhebt]
momentaneamente da sua voli¢do corporal por uma atividade extra acrescida pelo intelecto na
apreciagdo do belo.

4 Terminologia especifica de Schopenhauer para designar os graus de manifestacio da
“Vontade metafisica ” (a coisa em si [Ding an sich] kantiana nos mais diversos graus de
fendmenos materiais na natureza.

143



Schopenhauer e a filosofia

direta ou indiretamente. Porém, o conhecimento das Ideias, vimos
acima, se dd pela intui¢do, ou seja, supde uma exterioridade, um sair da
vontade para fora de si mesma indo em dire¢do ao mundo dos

fendmenos; a musica ndo é representativa dessa forma.

Pois a musica, como foi dito, é diferente de todas as outras artes por ser
ndo codpia daquilo que aparece, ou, mais exatamente, da objetidade
adequada da vontade, mas copia imediata da vontade e, portanto, expde
para todo fisico o metafisico, para toda aparéncia a coisa em si. Em
consequéncia, poder-se-ia denominar o mundo tanto mausica
corporificada quanto vontade corporificada: dai se compreende que a
musica realca de imediato em cada pintura, sim, em cada cena da vida
real e do mundo a irrupgdo de uma significagdo mais elevada, e tanto
mais quanto mais andloga é sua melodia ao espirito intimo da aparéncia
dada. Dai ser possivel sobrepor a musica a uma poesia que se deve
cantar, ou a uma exposi¢do intuitiva como pantomima, ou as duas como
uma opera. Essas imagens isoladas da vida humana, submetidas a
linguagem universal da musica, nunca correspondem ou sdo ligadas a
ela com necessidade infalivel, mas estio para ela apenas como um
exemplo escolhido esta para um conceito geral — expdem na
determinidade do real o que a musica expressa na universalidade da
mera forma. Pois em certo sentido as melodias sdo, semelhantemente
aos conceitos universais, uma abstra¢do da realidade efetiva (Idem, p.

304).

Essa exceléncia de sentido que d4 a musica, € pelo fato dela ser
uma linguagem universal [allgemeine Sprache], tdo eficiente pela sua
imediatez [Unmittelbarkeit] que é capaz de tomar de assalto todo e
qualquer ouvinte que, enquanto sujeito  cognoscente, €
simultaneamente, sujeito volitivo; porque, a maneira com a qual se
conhece, se dd de imediato, pela volicdo ou ‘querer, apresentado a sua
autoconsciéncia [Selbstbewusstseyn]; essa aparéncia subjetiva, entdo, é
capaz de se identificar com sua propria esséncia objetiva: a Vontade
[Wille], e fazendo-se uno com ela, capta seus movimentos, suas afec¢des,
veleidades, impulsos, etc; e dessa maneira, retorna a si mesmo, idéntico
a vontade de viver. A musica, portanto, é “uma linguagem universal no

mais supremo grau’.
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Deve-se enfatizar esse ponto capital que rompe com toda uma
tradigdo filoséfica do matematismo classico (Op., cit., p. 207), de Platdo
(apud Zo6ller, 2010) (“pois a filosofia é a mais excelente musica” [Fédon
61a]) a Leibniz (apud Schopenhauer, 2001) (a musica como um
“exercitium arithmeticae occultum nescientis se numerare animi’
[exercicio oculto de aritmética no qual a alma ndo sabe que conta]). A
musica expressa uma coisa em si que, como tal, ndo pode constituir o
objeto da representagdo, o qual so6 pode sé-lo feito pela objetivacdo da
Ideia; noutras palavras, o ponto de inflexdo do mundo real-efetivo e da

musica, € diretamente o ser em si.

Destarte, observamos na metafisica de Schopenhauer, uma
rigorosa diferenca entre fendmeno (aparéncia [Erscheinung]) e esséncia
(coisa em si [Ding an Sich]), cuja primeira, por um lado, é tonifica e
tornada “irracional e cega” a distingdo kantiana, e pelo outro lado, a

outra, é tornada radicalmente subjetiva (Liitkehaus, 2006, p. 94).

II

A evidéncia aduzida por Schopenhauer em suporte de sua defesa
de que musica é uma cdpia direta da vontade, consiste amplamente em
uma série de analogias entre certas caracteristicas formais de musica e do
mundo dos fendmenos. Isso parece um jeito estranho de demonstrar que
a musica copia, ndo o fenoménico (empirico), mas antes, a realidade
numénica (inteligivel) da Vontade. Schopenhauer justifica esse

movimento, todavia, afirmando:

Ora, como é a mesma vontade que se objetiva tanto nas ideias quanto
na musica, embora de maneiras completamente diferentes, deve haver
um paralelismo entre elas, e, mesmo se ndo ha absolutamente uma
similaridade direta, deve haver uma analogia entre a musica e as ideias
cyjos aparecimentos na pluralidade e na imperfei¢ao é o mundo visivel
(Idem, p. 298).
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Na&o é necessario apresentar todas as analogias de Schopenhauer
para percebermos o fio condutor de sua argumentacdo, porém, em suma,
podemos delinea-las de modo geral, juntando sob trés principais incisos:
1) aqueles que tratam com os aspectos elementares e harmoénicos da
musica; 2) aqueles que tratam o aspecto melddico da musica; 3) e, por

fim, aqueles que tratam com o aspecto ritmico da musica.

As qualidades do som e da estrutura harmoénica da mdsica
refletem a completa gradacdo das Ideias nas quais a objetivacdo da
Vontade é visivel. O fato de que os tons auditivos tenham um limite
extensivo, se d4, por exemplo, com que “nenhuma matéria é perceptivel
sem uma forma” Que a escala musical tenha intervalos definidos,
corresponde ao fato de existir determinados graus ou espécies de seres a
nivel inorganico ao organico, do reino mineral, perpassa o vegetal, até
atingir o mundo animal. O baixo fundamental corresponde a natureza
inorgdnica, “a massa mais bruta na qual tudo repousa, e da qual tudo se
origina e desenvolve”. A harmonia tem uma estrutura correlata a “tudo
que existe uniformemente de acordo com sua natureza, determinada por
uma lei fixa” Mas o ponto de partida dos intervalos da escala em uma
estrita progressdo aritmética, a possibilidade de uma dissonancia
musical, e desconexdo das partes complementares da harmonia,
correspondem, respectivamente, ao ponto de partida do individuo “de
um tipo de espécie’, a existéncia de “abortos monstruosos entre duas
espécies de animais ou entre homem e animal”, e deveras, no mundo
vegetal e animal, “nenhum ser tem realmente uma consciéncia

conectada, que faria de si mesmo um todo significativo”.

A segunda categoria de Schopenhauer das analogias entre a
musica e o mundo fenoménico, concerne a melodia. A estrutura
melodica em geral, reflete a vida autoconsciente do ser humano, o grau
mais elevado de objetivagdo da Vontade. O fato que a voz meloddica, por

exemplo, leva ao todo musical e possui uma “significativa e intencional

146



« . . ”
Uma harmonia dissonante” a presenga de
Beethoven na filosofia da musica de Schopenhauer

conexdo do comeco ao fim’, reflete a singularidade que apenas o ser

humano por estar:

[...] dotado da faculdade da razdo, estda sempre olhando o antes e o
depois de sua vida atual e de sua inumeras possibilidades, e assim,
realiza um curso da vida que é intelectual, e deste modo, conectado a
um todo (Alperson, 1981).

A digressdo constante e o desvio da melodia do centro tonal
reflete a natureza humana que consiste no fato de que sua, a vontade
agoniza consigo mesmo, e nunca se satisfaz, ¢ o que Schopenhauer
denomina, “autodiscodia [Selbstentzweiung] da  vontade’,
repetidamente, e sua felicidade e bem-estar, sdo apenas relativos,
efémeros, pois consiste na supressdo instantanea de um desejo, mas logo
que o satisfaz, outro vem a tona, fresco, para sé-lo satisfeito, e assim gira,
como a “roda de Ixion”. A melodia nio pode ser pensada s6 como um
reflexo da vida intelectual do homem, mas antes, a vida total do espirito

humano:

Ela narra, por consequéncia, a histéria da vontade iluminada pela
clarividéncia, cuja impressdo na realidade é a série de seus atos; porém
a melodia diz mais: narra a historia mais secreta da vontade, pinta cada
agitagdo, cada esfor¢o, cada movimento seu, tudo o que a razdo resume
sob o vasto e negativo conceito de sentimento, que ndo pode ser
acolhido em suas abstra¢des (Idem, p. 300).

A categoria final dessas analogias diz respeito ao ritmo. A
estrutura ritmica da musica, de modo geral, reflete as caracteristicas do

conflito humano.

A demora do novo estimulo da vontade, o languor [languidez], ndo
poderia encontrar outra expressdo a ndo ser no tom fundamental
prolongado, cujo efeito é logo insuportavel, do que ja se aproximam
bastante as melodias monoétonas, inexpressivas. A musica de danga,
consistindo em frases curtas e faceis, em movimento veloz, parece
exprimirapenasa felicidade comum, facil de seralcang¢ada; ao contrario,
o allegro maestoso, com grandes frases, longos periodos, desvios amplos
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do tom fundamental, descreve um esfor¢o mais elevado, mais nobre, em
vista de um fim distante e sua realizagdo final. O adagio fala do
sofrimento associado a um grande e nobre esfor¢o, que desdenha
qualquer felicidade vulgar. Qudo maravilhoso é o efeito dos modos
maior e menor! E fascinante observar como a mudanca de um meio-
tom, a entrada em cena da terca menor em vez da maior, impde a nds
imediata e inevitavelmente um sentimento penoso, angustiante, do
qual o modo maior rapidamente nos liberta de novo. O adagio alcanca
no modo menor a expressdo mais aguda da dor, tornando-se lamento
comovente. A musica de danca, no modo menor, parece descrever a
auséncia de felicidade frivola — que antes se deveria desdenhar — ou
falar do alcance de um objetivo menor por meio de fadigas e labutas

(Idem, p. 309).

Em todas essas analogias, entretanto, deve ser relembrado,
Schopenhauer ndo parece implicar que a musica denota coisas
particulares no mundo fenoménico. Destarte, essa referéncia, que
caracteriza a universalidade exclusiva da musica, embora Schopenhauer
faca reservas quanto a essa generalizac¢do distintiva e perceptivel, similar
aaplicacdo dos conceitos a objetos particulares, ele considera a referéncia
conceitual, vazia, “um mero receptidculo”. A musica, diz Schopenhauer,
tem “universalidade de mera forma”, ndo como a validade dos axiomas
geométricos e suas figuras e niumeros, que sdo entendidos a priori e se
aplicam apoditicamente. Nesse sentido, a musica “reproduz todas
emoc¢des do nosso ser mais intimo, mas inteiramente sem realidade e
alheia a sua dor” (Op,, cit., p. 158).

Essas partes inferiores e intrinsecas que constituem a harmonia,
contudo, ausentes de coesdo e liberdade, que sdo o privilégio da melodia,
que se “movimentam fdcil e rapidamente nas modulag¢bes correntes”; e
na melodia, ao menos, Schopenhauer reconhece a forma culminante
daquela, tio cara, objetivacdo da Vontade. E interessante notarmos o
sinal encetado por sua época, pois, entre a O mundo como vontade e
representagdo veio a luz do dia, Beethoven ainda vivia, Weber, bem
afamado, Haydn ja havia falecido; o tempo, por assim dizer, que oscilava

da polifonia a homofonia, vagamente comeg¢ada por Bach, fomentou
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maiores avangos no mundo musical com os “grandes herois” do final do
século XVIII (Emmanuel Bach, Haydn, Mozart, e o proprio Beethoven),

estavam no zénite.

O contraponto ja ndo era mais um fim em si mesmo; os espiritos
musicais o consideravam uma disciplina, mas ndo o cogitavam, sob seus
termos. O triunfo da homofonia explica a sessdo de Schopenhauer por
pura melodia, com a qual ele se referia ao que nds tocamos com um
simples acompanhamento. De fato, embora ndo chegue ipsis litteris a
ponto de dizer que Rossini é 0 maior compositor que jamais se encontrou
igual; o que se sente pelo elogio sobre o compositor (que deu-lhe maior
deleite).

III

A obra sinfénica de Beethoven, em contraste, é magnifica porque
o cora¢do da Vontade dos mundos encontra expressdo nos campos de
for¢a do antagonismo emergente na batalha entre destrui¢io bem como
na ordem como uma expressdo de todas as emoc¢des humanas. Em uma
metafora caracteristica do que é creditado ser uma “posicdo reaciondria”
exclusiva de Schopenhauer, ele fala de um concerto instrumental, a
sonata, e, sobretudo, a sinfonia como os lados pelos quais a musica
celebra suas “saturndlias”, sua liberta¢do de cada causa alheia a ela. Em
resumo, a musica absoluta instrumental, esse é o contraste da musica

instrumental, uma critica musical da da razdo instrumental (Liitkehaus,

p. 98).

Lancemos agora um olhar a musica puramente instrumental; entdo uma
sinfonia de Beethoven mostra-nos a maior confusdo, a qual, no entanto,
subjaz a ordem mais perfeita; a luta mais aguerrida, que no instante
seguinte se transfigura na mais bela concdrdia: é a rerum concordia
discors [concordia discordante das coisas], uma estampa perfeita e fiel
da esséncia do mundo que roda num redemoinho inabarcével de figuras
incontaveis e conserva a si mesma na continua destrui¢do. Ao mesmo
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tempo, entretanto, todas as paixdes e os afetos humanos falam a partir
dessa sinfonia: a alegria, a tristeza, o amor, o ddio, o horror, a esperanca
etc., em inumeraveis nuances, todavia isso tudo, por assim dizer, in
abstracto e sem qualquer especificidade: trata-se da sua mera forma sem
o estofo, como um puro mundo espiritual sem matéria. Decerto, na
audigdo temos a tendéncia para realiza-la, revesti-la com carne e osso na
fantasia, e assim ver nela todas as cenas da vida e da natureza. Todavia,
no todo, isso ndo promove sua compreensdo nem sua fruicdo, mas antes
lhe fornece um adendo estranho e arbitrario: por isso é melhor
apreendé-la de maneira pura e em sua imediatez (Schopenhauer, 2015b,

P- 540).

Na passagem sobre Beethoven nos Complementos d’O Mundo,
ndo se especifica exatamente a sinfonia que se tem em mente, mas se
pensarmos na arte da fuga do extraordindrio musico de Bonn., podemos
imaginar analogamente como o contraponto se ataca e repele como um

duelo de espadas.

A maGsica é a verdadeira linguagem universal que sempre se
compreende: por isso é falada incessantemente, com grande seriedade
e zelo, em todos os paises e ao largo de todos os séculos; e uma melodia
significativa e muito expressiva percorre em seguida seu caminho por
toda a orbita terrestre, enquanto que uma pobre e inexpressiva, de
pronto, se extingue e desaparece; o qual demonstra que o contetido da
melodia é bem compreensivel. Ndo obstante, ndo se fala de coisas sendo
do simples prazer e da dor, que sdo as Unicas realidades para a Vontade:
por isso fala em tal medida ao coragdo, mas ndo tem nada a dizer
imediatamente a cabega; e é um abuso exigi-lo, como ocorre em toda
musica pictorica, que por isso se resulta reprovavel de uma vez por
todas, ainda que Haydn e Beethoven tenham se extraviado nela: Mozart
e Rossini nunca o fizeram, que eu saiba. Pois uma coisa ¢é expressar as
paixdes e outra é pintar as coisas (PII, §218, p. 443).

Nao se deve confundir, portanto, a imagem musical, abstrata a
seu modo tanto quanto pode sé-lo numa linguagem, com uma ilustracdo
sensivel suscitada pela imaginagdo. Neste ponto, Schopenhauer se
encontra muito longe de um romantismo que procura na mdasica a

exaltagdo da personalidade do compositor (Lefranc, p. 209).
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A musica tem tanta realidade quanto o mundo visivel, mundo
este que tem apenas a realidade de um sonho. Ela é até mais real, dado
que exprime diretamente a esséncia das coisas. Deve-se, com isso,
compreender que a musica ndo representa as emogdes, essa alegria, ou,
aquele sofrimento. Ela mesma é a alegria e o sofrimento inerente a
objetidade primordial do querer, fora de qualquer encadeamento causal
ou de motiva¢do. Podemos apreender melhor a superioridade da musica
sobre as outras artes: ela é de certa maneira ontoldgica, “porque as outras

as artes falam da sombra, enquanto ela fala do ser” (p. 210).

Ainda é preciso nos atentar acerca da analogia entre o mundo e a
musica, encontrada em passagens variadas da magnum opus de
Schopenhauer: “O mundo pode ser denominado encarna¢do da musica
tanto quanto uma encarna¢do da vontade” N3o ha como tornar
inteligivel uma relagdo de imitacdo ou de reproducdo entre o mundo e a
musica. Temos, sem duvida, de nos contentar em capta-la de imediato e,
nesse sentido, a musica é o paradoxo de uma linguagem inefavel. O que
¢ manifesto como musica, se manifesta como nossa Vontade, a coisa em
si, sem que isso nos remete a uma adogdo supersticiosa de algum tipo de

mistica ou entusiasmo religioso.

A relagdo da arte musical com o determinado exterior que se impde,
como texto, agdo, marcha, danca, solenidade religiosa ou profana, etc.,
¢ analoga a relacdo da arquitetura enquanto simples arte bela, isto é,
orientada a fins puramente estéticos, com os edificios reais que tem que
constituir, e com cujos fins uteis, alheios a ela, ha de intentar conciliar
seus proprios; pois ela logra esses sob condi¢des que lhe planejam
aqueles, e por consequéncia, cria um templo, um paldcio, um arsenal,
um teatro, etc., de modo que sejam tdo belo em si mesmo, como
adequado ao seu fim, e inclusive pde isso de manifesto com seu carater
estético. Em uma serviddo andloga, ainda que ndo tdo inevitavel, se
encontra a musica com o texto ou com outras realidades que lhe se
impde. Antes de tudo tem de acomodar-se ao texto, ainda que de algum
modo o necessita e de fato se move mais livre sem ele: mas ndo s6 tem
que adaptar cada nota a longitude e o sentido das palavras do texto,
sendo que também tem de adotar certa homogeneidade com isso e
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igualmente suportar o carater dos demais fins arbitrarios que lhe fixam,
convertendo-se assim em musica religiosa, de dpera, militar, de baile,
etc. Porém tudo isso é tdo estranho a sua esséncia que como a
arquitetura puramente estética aos fins humanos de utilidade, assim
que ambos tém que acomodar-se a eles e subordinar os fins préprios aos
alheios. A arquitetura isso resulta quase inevitavel; & musica, nio: ela se
move livre no concerto, na sonata e ante toda a sinfonia, sua mais
maravilhosa palestra, na qual celebra suas Saturndlias (Schopenhauer,
2010, p. 463, tradugdo autoral).

Consideragoes finais

A guisa de consideracdes finais, sejam ditas algumas palavras
sobre a metafisica da musica e seu locus no sistema filoséfico de Arthur
Schopenhauer. Indubitavelmente, a musica é caracteristica essencial e
distintiva no pensamento do filosofo alemdo em pauta. Em sua doutrina
da imanéncia, partindo da distin¢do kantiana de fendmeno e coisa em-
si, pela qual, em primeiro lugar, os objetos sdo representagdes para o
sujeito (principio de razdo suficiente) cuja interconexio é regida pela
inexoravel lei da causalidade. Por outro lado, através da autoconsciéncia
a esséncia do mundo se desvela e se mostra como uma terrivel vontade
eterna, que se dilacera a si mesma. No entanto, a genialidade artistica
bem como a contemplag¢do pura do Belo, oferecem um efémero momento
de positividade. Uma vez estabelecido isso, a supremacia da musica
governa regiamente como interpreta¢do humana, expressiva em todos os
sentidos, que manifesta os movimentos agoénicos do mundo como
Vontade, pois tnica e exclusivamente a linguagem musical perfaz
explicitamente o maior grau de universalidade de todos os tipos de
géneros e espécies que a vontade-de-viver se precipita em objetivar pelas
profundezas de seu impeto cego e fome pela existéncia. Embora, a relagdo
de Schopenhauer e de Ludwig van Beethoven ndo seja tdo estreita em
termos de uma definitiva afinidade musical, pois como podemos notar

por algumas passagens comentada pelo proprio filosofo, ha uma certa
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rejeicdo naquilo que o musico é considerado por seu apice, a saber, a
exploragdo da musica programadtica na época do romantismo musical.
Em contrapartida, a inspiracdo beethoveniana marca uma indelével
presenga, justamente, para explicitar aquilo que ha mais puro em suas
sinfonias, aquilo que Schopenhauer denomina como a “tempestade das

paixdes e o impeto dos desejos”.
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Schopenhauer despiu a solidariedade ante o sofrimento e a
comunidade dos humanos desamparados do dominio da
teologia [...], bem como de todo tipo de filosofia da histéria
e da sangdo filosdfica, sem, por isso, de forma alguma
defender a crueldade. Enquanto na Terra houver fome e
miséria, aquele que for capaz de ver ndo viverd em paz.

M. Horkheimer, Die Aktualitat Schopenhauers

1 Problema e contextualiza¢ao

Ludger Liitkehaus, um dos mais influentes intérpretes de
Schopenhauer da contemporaneidade, falecido em 2019, escreveu no
topico “Teoria Critica — pessimismo critico” de um de seus textos
seminais que “precisamente o duplo abandono metafisico e histérico do
sofrimento torna-se o motivo principal da solidariedade”. Com o termo
“metafisico” ele se referia a Schopenhauer e com “histérico” a
Horkheimer. O texto é de 1980 e nele o autor retomava uma elaboragao

do pai da Teoria Critica pronunciada vinte anos antes, em uma
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Ver também, do mesmo autor, Schopenhauer: metaphysischer Pessimismus und “soziale
Frage”, também de 1980, assim como Ist der Pessimismus ein Quietismus? Uberlegungen zu
einer Praxisphilosophie des Als-Ob, pp. 225-238.
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conferéncia na sede da Schopenhauer-Gesellschaft, em Frankfurt a.M.
Em A atualidade de Schopenhauer (proferida em 1960 e publicada em
1961), Horkheimer afirmara que com a doutrina schopenhaueriana da
vontade cega enquanto o que é eterno, e com o desamparo desdobrado
dela, foi exposto pela primeira vez o motivo fundamental da
solidariedade entre os humanos e os seres em geral, dado que “nenhuma
aflicdo é compensada em um além qualquer” e que “o impeto de ameniza-
la nessa vida surge da incapacidade de, tendo plena consciéncia dessa
maldigdo, suporta-la e tolerd-la quando existe a possibilidade de acabar
com ela”. Guardadas as devidas precaugdes quanto a expressio “acabar
com ela” (ihr Einhalt zu tun), um dos pontos que Horkheimer enaltece
em Schopenhauer é a capacidade do filésofo da compaixdo em retirar do
mundo o enganoso fundo dourado que a metafisica dogmadtica lhe
atribuia, e em denunciar que os sofrimentos e toda sorte de misérias
inerentes ou provocadas a vida carecem de sentido, sio sempre
injustificaveis. Nisso residiria também a vivida atualidade de
Schopenhauer em plena “sociedade administrada” e “industria cultural”

do pos-Guerra.

Mas como Schopenhauer caberia ai, como fonte de Horkheimer,
se para aquele uma vontade irracional, a-historica e a-temporal é a
esséncia sem fundamento (grundlos) do mundo, restando a razdo e ao
intelecto apenas fung¢des de instrumentos dela, para suas conservagdes
— nos planos individual, social e politico —, mediante egoismos e
interesses multifacetados? Nio seria exagero considerar que
Schopenhauer se oporia as principais ideias que definem a Teoria Critica
em contraposicdo a teoria tradicional, a saber, a possibilidade de

mudanca historica e a capacidade da razdo de realizd-la autonomamente.

3 Horkheimer, M. A atualidade de Schopenhauer, p. 205.
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Porém, ja sabemos que o assunto ndo é assim tdo redutivel, nem a

respeito do pensamento schopenhaueriano nem quanto a Teoria Critica*.

Se a questdo dos sofrimentos e seus principais antidotos poderia
ser analisada sob a perspectiva da chamada Wirkungsgeschichte (historia
dos efeitos), respeitando as diferentes fases da produgdo intelectual de
Horkheimer em relacdo a suas recep¢des da filosofia schopenhaueriana,
um tema como o do sofrimento denota e instiga questdes ainda mais
dindmicas do que aquelas restritas a uma perspectiva historica. Ora,
tanto a metafisica imanente schopenhaueriana quanto a Filosofia social
horkheimeriana assumem o tema como Leitmotiv de suas tarefas. O que
muda entre elas sdo os aparatos mobilizados por uma e por outra para
defini-lo, denuncid-lo e indicar antidotos ou formas de enfrentamentos.
Seria possivel debater o tema do sofrimento a partir de Horkheimer sem
que a abordagem dependesse de pressupostos schopenhauerianos. Mas,
também, a roupagem metafisica do mundus pessimus, constatado pela
admissdo de que a vontade gera necessariamente sofrimento, ndo
precisaria ser negada para pensarmos os elementos historico-sociais que
ensejam o sofrimento em Horkheimer. O aparato individual poderia
receber importantes complementos dos aparatos sociais, e vice-versa.
Mas como, de fato, houve influéncias de Schopenhauer em Horkheimer,
em especial no chamado “Horkheimer tardio”, e tais influéncias ndo sdao
facilmente delimitaveis, entdo uma consideragdo que pretenda assumir
os dois pensamentos como fontes para um mesmo proposito seria de

certo modo facilitada e, no geral, legitimada.

4 Mesmo que quiséssemos nos restringir a um viés historiografico da recepc¢io de
Schopenhauer em Horkheimer, ndo seriam poucas as referéncias encontradas de forma
passageira em textos da década de 30, como Materialismo e metafisica e Materialismo e moral.
Mesmo em Dialética do Esclarecimento encontramos uma referéncia de corrobora¢do aos
Parerga e paralipomena. Mas é sobretudo do final da década de 40 em diante, apds a conhecida
virada de concepgdes da Teoria Critica, com suas reformula¢des do conceito de razdo, que o
pensador da Filosofia social se aproximarda mais de Schopenhauer, o que culminard na
publicagdo de cinco artigos dedicados exclusivamente ao pensador entre os anos de 1955 e 1971.
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No Ambito estrito da ética, as referidas influéncias convidariam a
uma leitura sobre as propostas de combate ou enfrentamento aos
sofrimentos em dois patamares principais, o individual e o social, bem
como a uma analise sobre quais aspectos de tais patamares “dialogariam”
entre si. Afinal, quais seriam e como seriam fundamentados os
“antidotos” que a Filosofia ajudaria a oferecer no plano da agdo humana
ante a inegavel realidade multipla da dor? Horkheimer e Schopenhauer
ndo tém em comum apenas diagndsticos (mesmo que inevitavelmente
diversos) do sofrimento, mas tentativas de indicar justamente alguns
antidotos para ele nos dmbitos ético e social — este (o social) que
Horkheimer, enquanto intérprete de Schopenhauer, sabe bem

diferenciar do politico. Vejamos.

Em Schopenhauer, podemos afirmar que as duas indica¢des do
ambito ético consistem na doutrina soterioldgica da negagdo da vontade
e na no¢ao de compaixdo como fundamento da moral. Nenhuma delas é
fruto de deliberag¢des racionais ou de prescri¢gdes normativas. O querer e
a triade das “molas impulsoras” fundamentais da a¢do — egoismo,
maldade e compaixdo — ndo podem ser ensinados (velle non discitur,
dira Schopenhauer com Séneca). E o quietivo que colapsa a atuagdo dos
motivos e leva a ascese é um evento gratuito, surgido nos moldes da
“graca” crista.

Porém, no caso da compaixdo, ha uma margem, mesmo que
secunddria, de sugestionamento da a¢do via aprimoramento dos motivos
e instru¢do do intelecto. Consideraremos o tema a partir do que, em
outras publicagées diversas, defendemos em termos de uma “pequena
ética”, uma leitura da moral schopenhaueriana que valoriza os aspectos
ativos da compaixdo, p. ex., enquanto acao desdobrada em forma de
justica, caridade, solidariedade etc., de uma identificagdo com outrem
inicialmente apenas misteriosa. A partir disso, caberia ponderar se
muitos aspectos da presenca schopenhaueriana na Teoria Critica, em

especial no Horkheimer tardio, ndo teriam se dado sob esse tipo de
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considerag¢do da ética, na medida em que a recep¢do horkheimeriana ndo
se restringe a leitura dos elementos fixistas schopenhauerianos

envolvidos na producdo da agdo.

Em Horkheimer, hd uma continua dentincia do sofrimento social
e historicamente instituido. Nos escritos juvenis, no contexto de suas
criticas a metafisica tradicional, tem-se uma leitura do sofrimento como
experiéncia social impossivel de ser justificada®>. No entanto, como
sabemos, serd apds as formulagoes, com Theodor Adorno, das teses sobre
razdo instrumental e autoconservagdo, que o filésofo comecara a se
ocupar mais especificamente com o tema da solidariedade em paralelo a
uma recolocacdo da questdo do sofrimento, agora pautado sobre os
fracassos da emancipagdo e das lutas historicas ante o poderio
instrumental da sociedade atomizada. Na fase juvenil é a sociedade
capitalista, de classes, que fomenta explora¢des, misérias, sofrimentos.
Sem seguida, é a sociedade administrada, da cultura de massas que, se
promete esclarecimento ao individuo, tolhe as vias para tanto
juntamente com a propria obliteracdo das individualidades, arremetendo
e condicionando socialmente o individuo a um jogo de autoconservagdo.
No geral, o predominio da razdo subjetiva ou instrumental em
detrimento da razdo objetiva ou dos propdsitos de emancipacdo efetiva
ndo demonstram apenas uma similaridade da Filosofia social com as
teses de metafisica imanente de Schopenhauer sobre a eterna busca da
vontade por matéria e dos seres por satisfacio de desejos. O didlogo
horkheimeriano-schopenhaueriano poderia se dar também no horizonte
das definig¢ées filosoficas sobre as formas de enfrentamentos de tais

realidades.

Desse modo, admitidos tanto os interesses paralelos de
Schopenhauer e Horkheimer pela questio do sofrimento quanto a

influéncia difusa do primeiro no segundo em torno do assunto, quais

5Sobre isso, ver Sembler, Teoria Critica y sufrimiento social en Max Horkheimer, p. 260-279.
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seriam os estatutos filosoficos da nogdo de sofrimento, assim como as
principais formulagdes de seus antidotos e enfrentamentos, de suas
“dentncias” e de seus combates, engendrados pelas duas filosofias em
suas imbricagbes? Para possiveis respostas, faz-se necessdria a
consideracdo de que, na metafisica imanente schopenhaueriana, a
vontade necessariamente gera sofrimento; mas também que os
pressupostos horkheimerianos segundo os quais os padecimentos sdo
socialmente condicionados mudam ou se alteram em pelo menos dois

importantes registros.

2 Schopenhauer e algumas facetas do sofrimento

O nucleo em torno do qual se move todo o pensamento de
Schopenhauer consiste na tese de que a vontade como coisa-em-si,
elemento metafisico (em sentido imanente) e primdario, é uma esséncia
que se objetiva e se afirma nos mais variados fenémenos e reinos da
natureza, objetiva¢do que vai da for¢a magnética a consciéncia humana.
No caso dos humanos, a vontade constitui a esfera subjetiva e essencial
da identidade de cada individuo e sua afirmag¢do se d4 em forma de
instintos e impulsos egoisticos. Ja o intelecto, esfera objetiva, é tido pelo
fil6sofo como mera aparéncia cuja existéncia é secunddaria e derivada.
Mas vontade e intelecto, substincia e acidente, matéria e forma,
constituem uma unidade e, assim, expressam a ideia de um microcosmo
num macrocosmo. O carater — sem o qual é impossivel definir o conceito
de individualidade em Schopenhauer — como impulso irracional e
invariavel, permite assumir o ser humano como egoista e malévolo, cujos
desejos incessantes impedem a sua felicidade e o arremetem aos dois
polos do sofrimento, a dor e o tédio. Com efeito, o carater do humano

assim definido compée aquilo que o filésofo, em um fragmento pdstumo,
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chamou de seu “dogma principal” (Hauptdogma)® e, em uma carta ao
discipulo Julius Frauenstadt, definiu como “a mais importante de todas
as verdades” (die wichtigste aller Wahrheiten)?, a saber, o primado da
vontade sobre o intelecto, ponto nodal de todo o seu sistema. Trata-se de
uma polaridade composta por vontade inconsciente e por intelecto
consciente, uma vontade cega e um intelecto que vigia. Em primeiro
lugar, pois, o conteido do cardter como vontade individualizada
consistiria em impulsos elementares, desejos e necessidades vitais,
instintos primordiais. Em segundo lugar, em sentimentos, afetos e
paixdes. E, ainda, diria respeito a complexa composi¢io do que
geralmente se chama de personalidade individual, ou seja, respeitaria ao
fato de um individuo ser calmo, sincero, generoso, compassivo,
ponderado, enquanto outro é impaciente, falso, avarento, egoista,
maldoso. Em geral, Schopenhauer sustentara que cada carater é
composto por determinadas parcelas de tendéncias impulsivas
elementares, que variam das mais compassivas e bondosas as mais
egoistas e maldosas. Independente de qual seja essa tendéncia impulsiva
elementar, as quais em Sobre o fundamento da moral o pensador se refere
com o termo Grundtriebfedern (motiva¢des fundamentais), uma vez
admitida a natureza da vontade de vida como principio (moral do
mundo) irracional e sem fundamento, teriamos necessariamente uma

existéncia prenhe de dores e sofrimentos.

Mas essa constatagdo é resultante dos seguintes pressupostos:
desejo é sindnimo de caréncia, falta, insatisfacdo; estas, de sofrimento. E
se as vontades individuais os desejos sdo certos, entdo nossas vidas
seriam necessariamente constituidas de inesgotdveis necessidades e

caréncias, apenas momentdnea e aparentemente saciaveis. Seriamos

6 “Ein Hauptdogma bei mir ist der Primat des Willens iiber den Intellekt im Menschen”
(Schopenhauer, Der Handschriftliche Nachlass. Quartant, § 134, p. 255, grifos do autor).
7 Schopenhauer, Briefwechsel. Carta a Julius Frauenstadt, Frankfurt a. M., 6. Juni 1856, p. 491-

492.
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como os tonéis das Danaides: nunca preenchidos; como a roda de Ixion:
nunca parada; como a pedra de Sisifo: nunca fixada; como a sede e a fome
de Tantalo: nunca saciadas. Devido a essa condi¢do individual como
manifestagdo da vontade sem-fundamento e cega, seria impossivel ndo
constatarmos uma dindmica volitiva cosmoldgica — espraiada e
constitutiva de todos os seres afirmadores da vontade de vida — como
complexo de desejos eternamente insaciaveis, espontaneos motivadores
de disputas, querelas, corrup¢do e morte. Da vontade autofigica e
insaciavelmente faminta, advém, nas palavras do filésofo, “a caga, a
angustia, o sofrimento”®. Diriamos, entdo: é propria da objetidade da
vontade uma tendéncia ndo apenas a toda espécie de caréncia e conflito,
mas, por conseguinte, a dor e ao sofrimento individuais. Uma eventual
satisfagdo se apresentaria como sentimento de prazer e bem-estar, cada
desejo ndo satisfeito resultaria em dor, mas satisfagdo e prazer nunca sdo
certos como é certa a dor; quando eventualmente acontecem, aqueles so6
acontecem apds a superac¢do de um estado origindrio e natural, que,
portanto, sempre antecedera as possiveis felicidades. Nas palavras do
proprio filosofo: “a dor, o sofrer, de que faz parte toda falta, caréncia e
necessidade e mesmo todo desejo, é o positivo, aquilo que é sentido
imediatamente. Ao contrario, a natureza do contentamento, do prazer,
da felicidade, consiste s6 no fato de que uma caréncia foi suprimida, uma
dor aquietada”. Notemos como a identificacdo de desejo com dor é
apresentada sem rodeios por Schopenhauer: “a base de todo querer é
desejo, ou seja, dor, a qual o homem é vinculado desde sua origem e por
natureza”®. A formula basilar é, assim, a de que se quem deseja, sofre, e
se quem vive, deseja, entdo “toda vida é sofrimento”. No mais, o tédio

configura o outro polo do sofrimento enquanto estado decorrente dos

8 Schopenhauer, O mundo como vontade e representagdo (doravante, O mundo), 1, § 28, p. 183
[219], grifo meu.

9 Schopenhauer, Sobre o fundamento da moral, p. 680 [138].

v Schopenhauer, O mundo, 1, § 57, p. 367 [401].
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eventuais momentos de superacdo de desejos. Quando falta ao individuo
o seu objeto do querer, escreve Schopenhauer, “retirado pela rapida e facil
satisfagdo, assaltam-lhe vazio e tédio aterradores, isto é, seu ser e sua
existéncia mesma se lhe tornam um fardo insuportavel”. E desse modo
que podemos notar o espirito da elaboracdo da metafora do péndulo: a
vida, portanto, “oscila como um péndulo, para aqui e para acola, entre a
dor e o tédio”>. Em uma palavra, esses seriam os dois polos do sofrimento
que, no entanto, espraiam-se de multiplas formas na existéncia

individual.

3 Os principais antidotos schopenhauerianos do ambito da ética

Schopenhauer é o filésofo da dor e do sofrimento, mas também
da compaixdo, da contempla¢do do belo, da negacdo da vontade e da
sabedoria de vida. Cada um desses &mbitos apresenta teses que podem
ser lidas como antidotos a inarredavel condigdo de sofrimento do mundo.
No plano da estética ou metafisica do belo, a contemplagdo do belo
permite momentdnea aquieta¢do da dor na medida em que o puro sujeito
do conhecimento funde-se com o objeto contemplado. No plano
eudemonologico, uma sabedoria de vida enquanto conquista de um
expediente de maximas e autoconhecimento (no sentido do conceito de
carater adquirido) ainda permitiria evitar os sofrimentos evitaveis,
angariando até mesmo uma vida “menos infeliz”. Aqui interessa
mencionar a relagdo sofrimento-sabedoria-sociedade, mesmo que
“sociabilidade” exprima melhor a semantica schopenhaueriana, ja que se

trata mais de convivio social, ao invés de alguma teoria da sociedade®. A

1 [dem, p. 367-368 [401-402].

2 Ibidem.

3 O proprio Horkheimer observara que “quando Schopenhauer fala de vida social, ele se refere
mais frequentemente a reunides de sociabilidade (la compagnie, le monde) do que a sociedade
burguesa em seu conjunto” (Horkheimer, Schopenhauer y la sociedad, p. 159).
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conhecida alegoria dos porcos-espinhos™ contém o fundamental. Uma
das suas ideias centrais é a de que os possuidores de suficiente “calor
intelectual” supostamente ndo sentiriam necessidade de tal
“agrupamento’; e de que se alguém basta-se a si mesmo ndo terd porqué
procurar suprimentos no ambito social, o que jd seria “uma grande
felicidade, porque quase todo sofrimento provém justamente da
sociedade™>. Mas a fabula admite também a necessidade do aquecimento
mutuo e, principalmente, o que decorreria da satisfacdo desse
aquecimento, ou seja, uma atenuacao da dor, em que “a picada do
espinho” acontece, mas “ndo é sentida”. Ainda assim, nesta que é uma das
poucas ocasides em que o pensador considera o tema da sociedade, ndo
faz mais que se dirigir a ela com a costumeira concep¢do negativa,

entendendo-a como mero fruto do vazio e da monotonia interior.

Se, entretanto, nos restringirmos ao plano da ética, notaremos
que os antidotos a dor e ao sofrimento abrigados pela filosofia
schopenhaueriana ndo sdo, no geral, frutos de deliberagdes racionais e,
muito menos, de projetos e intentos sociais. Trata-se basicamente (i) da

via quietistica da negag¢do da vontade e (ii) da compaixdo espontanea.

A primeira é a que temos delineada no Livro IV de O mundo como
vontade e representagdo, com a descri¢cdo e o elogio do ascetismo e da
resignacdo. A vontade individual vira-se por meio da ascese, com o que
“nasce uma repulsa pela esséncia da qual seu fend6meno é expressdo, vale
dizer, uma repulsa pela vontade de vida, nucleo e esséncia de um mundo
reconhecido como povoado de pentrias™. Serdo justamente as
caréncias, as pendurias e os sofrimentos multifacetados que mais atuarao
aqui. Os caminhos que levam a nega¢do da vontade emanam
imediatamente via conhecimento ou vivéncia efetiva dos multiplos

padecimentos do mundo na pessoa de quem ndo estd mais reduzido a

4 Cf. Schopenhauer, Parerga e paralipomena II, Kap. XXXI, p. 717.
5 Idem, p. 497 [169], grifo meu.
16 Schopenhauer, O mundo, 1, § 68, p. 449 [482] grifo do autor.
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satisfagbes de desejos e quereres. Tais caminhos também ndo se ddo a
partir de motivos especificos que, entdo, revelam-se ineficientes para
tanto, cedendo lugar ao quietivo. O acontecimento repentino e subito da
viragem da vontade, da sua autosupressao espontdnea, sera comparado
pelo autor aquilo que o cristianismo chama de comunicagdo da “graga”
teologica. A aproximacdo seria possivel porque, tal como este, aquele
também é independente da participa¢do e da decisio humanas. Ambos
viriam “de fora”, como um tipo de intervenc¢do externa, em moldes de um
conhecimento que redime ou salva. Embora ndo pretendamos nos deter
nesse ponto, importa notar que, de forma surpreendente, o Horkheimer
tardio aproveitard elementos da teoria schopenhaueriana da negagdo da
vontade como recurso de sua Teoria Critica. Os trés altimos artigos
dedicados a  Schopenhauer  pautam  questdes  voltadas
predominantemente a religido e a ciéncia e sdo expressdes evidentes das
teses horkheimerianas de linguagem teoldgica, da busca pelo
“inteiramente outro”, horizonte que parece indicar a insuficiéncia das
reivindicagdes sobre solidariedade. Mas Horkheimer nos legara também
algumas anotag¢des e alguns manuscritos sobre esse “Schopenhauer

otimista” da negacdo da vontade".

A segunda via a representar um antidoto ao sofrimento na ética
schopenhaueriana consiste na compaixdo enquanto motiva¢io moral
por exceléncia, oposta as motiva¢des antimorais do egoismo e da
maldade, mas que também pode se desdobrar de forma mediata e
refletida, seja em formas variadas de justica e caridade, seja em forma de
empreendimentos planejados. Exemplo destes ultimos o proprio
Schopenhauer nos fornece com seu elogio a nagdo inglesa que, apos
longo debate nacional, aprovou libertar todos os seus escravos. Mesmo
se uma significagio mais proxima da tese schopenhaueriana da

compaixdo, o termo Mitleid indique que se trata mais de um “sofrer no

7 Cf. Ramos, Schopenhauer como otimista: considera¢bes sobre um apontamento de
Horkheimer. In: A. Correia; V. Debona; R. Tassinari (Orgs.). Hegel e Schopenhauer, p. 288-299.
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outro”, devido a identidade que se vislumbra entre o compassivo e o
sofredor, do que um “sofrer com o outro”, independentemente disso, ha
no termo uma alusdo direta ao “sofrer”. O fildsofo indaga se, mesmo com
o mencionado predominio de a¢des egoisticas sempre em busca de
satisfagdo e interesse proprios, seriam verificaveis na experiéncia a¢oes

como as de justi¢a espontanea e de caridade desinteressada. E responde:

[...] acredito que sdo muito poucos os que duvidam de que [...] haja
pessoas para as quais o principio de fazer justi¢a aos outros é como que
inato e que, portanto, ndo se aproximam de alguém interesseiramente,
que ndo buscam incondicionalmente a propria vantagem, mas que
também consideram os direitos dos outros e que, por deveres
reciprocamente aceitos, vigiam ndo apenas para que seja dado ao outro
o que é dele, mas também para que este receba aquilo que é seu [...]'®.

A auséncia de toda motivacdo egoistica passa a ser, portanto, o

critério das agoes dotadas de valor moral.

4 Estatutos da compaixao: de mistério a participacao ativa

Nos termos da metafisica da vontade, o acontecimento ético mais
surpreendente a ser considerado serd justamente o da citada
identificacdo do agente com o outro que sofre, o fendmeno da supressao
da diferenca entre “eu” e “ndo-eu”. Nao por acaso, o filésofo o chamara de
o “grande mistério da ética (das grofSe Mysterium der Ethik)™9, algo que
se daria imediata e repentinamente e que ndo necessitaria de casuistica.

«r

A supressdo da diferenga entre o eu e o ndo-eu “é 0 que encontramos
como sendo aquilo que esta no fundamento do fenémeno da compaixdo
e mesmo como a expressdo real dele. Seria, portanto, a base metafisica

da ética e consistiria no fato de que um individuo se reconhece a si

8 Schopenhauer, Sobre o fundamento da moral, p. 673-674 [129-130].
9 Idem, p. 679 [136].
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proprio, a sua esséncia verdadeira, imediatamente no outro”*°. Ele sente
que a “esséncia interna verdadeira” (wahres, inneres Wesen) de cada ser
vivo anuncia-se imediatamente para ele em sua autoconsciéncia. “Este
conhecimento, para o qual, em sdnscrito, a expressdo corrente é tat-
twam-asi, quer dizer, isto és tu, é aquilo que irrompe como compaixdo,
sobre a qual repousa toda a virtude genuina, isto é, altruista, e cuja
expressdo real é toda agdo boa””'. A depender de qual for o tipo desses
conhecimentos a se impor, “surge entre um ser e outro a philia (amor) ou
o neikos (6dio) de Empédocles. Mas quem, animado pelo neikos,
penetrasse hostilmente no seu odiado opositor e chegasse até o seu
intimo mais profundo, neste descobriria, para seu espanto, a si
proprio”.

Nesse horizonte, ha duas principais virtudes que traduzem a
compaixdo em linguagem menos misteriosa, a justica e a caridade. De
certo modo, elas acabam por apresentar as dimensoes e os elementos
mais objetivos da acdo moral, no sentido de que estendem ou repetem
aquela a¢do imediata que faz o agente sair em socorro de outrem de modo
repentino em agao decidida ou refletida. Com as palavras do proprio

filésofo,

[...] numa abordagem mais préxima do processo da compaixao [...], ha
dois graus claramente distintos nos quais o sofrimento de um outro
torna-se meu motivo, a saber, primeiro no grau em que, opondo-se a
motivos egoistas ou maldosos, impede-me de causar aos outros um
sofrimento e, portanto, de dar lugar a ele — o que ainda ndo é tornar-se
causa do sofrimento alheio — e, depois, num grau mais alto, em que a
compaixao, agindo positivamente, leva-me a uma ajuda ativa [...]; é a
fronteira natural, evidente e nitida, entre o negativo e o positivo, entre
ndo ferir e ajudar.

20 [dem, p. 740 [217-218].

2 Idem, p. 741 [219], grifos do autor.
22 Jdem.

2 [dem, p. 682 [141], grifos meus.
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O mencionado segundo grau de efetividade da compaixdo
nasceria de um primeiro que, negativo, “opde-se ao sofrimento que eu
proprio posso causar aos outros, por inibir as poténcias antimorais que
habitam em mim. Ela grita ‘pare! e se coloca como uma defensiva diante
do outro”*. Ai se faz presente a virtude da justica. Ela seria sempre
negativa em relacdo a positividade e a primazia da injustica. Mas, ao
surgir, surgiria com ela a maxima neminem laede, que ndo precisaria ser
despertada em cada caso unico, “pois muitas vezes ela chegaria muito
tarde, mas em cada alma nobre [..] origina-se do conhecimento,
alcangado de uma vez por todas, do sofrimento que toda agdo injusta traz
necessariamente aos outros’>. Ou seja, a compaixdo como agao
misteriosa ndo precisaria ser despertada novamente e todas as vezes em
que o agente se deparasse com situa¢des de sofrimento alheio, de
opressdo ou de injusticas. Ela poderia se repetir em forma de multiplos
atos de justica, apds ter se manifestado pela primeira vez de modo
impulsivo ou espontdneo. Temos, com isso, a ideia de que haveria a
recupera¢do de uma espécie de depdsito da disposi¢dao moral conservada
no sujeito compassivo e empregado todas as vezes que se apresentem
motivos para tanto. Os motivos, alids, podem ser ofertados ao sujeito ou
fomentados nele, ja que, antes de moverem a a¢do, passam pelo dominio

do intelecto.

Mas serd a virtude da caridade que, aos olhos do pensador, expora
de um modo ainda mais especial a dimensdo mediata da compaixdo.
Como um dos graus mais positivos da compaixdo, ela evidencia o
fundamento da moral — a principio apenas misterioso ou mistico — até
mesmo em termos de um empreendimento planejado. Schopenhauer
reconhece a unica e clara origem da caritas e do dgape, expressos pelo

mote omnes, quantum potes, iuva (ajuda a todos quanto puderes), nos

24 Idem, p. 683 [142].
25 [dem, p. 684 [143], grifos do autor.
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casos em que “a compaixdo ndo apenas me impede de causar dano a

outrem, mas também me impele a ajudé-lo”*°. Dessa forma,

[...] sou movido [...] a fazer um grande ou pequeno sacrificio a caréncia
ou a necessidade do outro, que pode consistir num esfor¢o em seu favor
de minhas for¢as corporais ou espirituais, da minha propriedade, da
minha satde, da minha liberdade e, até mesmo da minha vida?.

Diriamos que a caridade se destaca enquanto grau de efetividade
moral por sua relagdo peculiar com a ideia schopenhaueriana de
sofrimento: ante as misérias da vida alheia, ela sinaliza como o agente
moral ndo se restringiria a uma nega¢do do bem-estar proprio ou
egoismo, mas assumiria todas as formas de sofrimento como pontos de
partida para uma atitude propositiva, de intervenc¢do direta. Um “olhar
através” do principium individuationis, sustenta o autor, levaria nio
apenas a atos de justica voluntdria, mas também “a graus mais elevados”
de compaixdo, como a benevoléncia, a beneficéncia positiva, a

caridade?®.

No ambito da literatura secundaria sobre essas nuances da teoria
ética schopenhaueriana, Ludger Liitkehaus sustentou que, devido a elas,
o pessimismo de Schopenhauer nio é um quietismo, mas pode ser visto
em termos de filosofia da “praxis do ‘como se”, assim como a compaixao
pode ser uma “identificagdo ativa”*® que se concretiza em formas variadas
de solidariedade no plano social. Nesses horizontes, a compaixdo como
“mistica pratica” e como participagdo ativa na supressio de sofrimentos
formariam uma mesma base argumentativa que aponta como
Schopenhauer de modo algum se limitou a metafisica de uma “patodiceia

ontoldgica”, mas erigiu formulagdes a indicarem praxis filosoficas

26 [dem, p. 697 [159-160].

27 Idem, p. 697 [160], grifo meu.

28 Cf. Schopenhauer, O mundo, 1, § 66, p. 439 [472].

29 Liitkehaus, Schopenhauer, metaphysischer Pessimismus und “soziale Frage”, p. 50-60.
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variadas3°. Foi na esteira desse modo de ler Schopenhauer que, em
publicacdes anteriores, defendemos a hipdtese da necessdria
diferenciacdo entre uma pequena ética e uma grande ética em
Schopenhauer'. A grande ética consistiria na misteriosa agdo compassiva
com a qual alguém sai em socorro de outrem e promove uma
identificacdo imediata, em que o sofrimento do socorrido se torna
também, de forma repentina, sofrimento de quem socorre, fend6meno
metafisicamente descrito por Schopenhauer com uma referéncia a
formula sanscrita do tat-twam-asi (tu és isso). Entretanto, para além do
modo repentino com que esse acontecimento ético originario ocorre, a
pequena ética se remeteria a dimensdo ativa e mediata desdobrada
daquela mesma agdo misteriosa. Isto é, haveria uma compaixdo como
participac¢do ativa no combate aos sofrimentos e ndo apenas como agdo
repentina e imediata. Com efeito, mesmo que a compaixdo ndo possa ser
ensinada, leremos em Sobre o fundamento da moral que “a cabeca pode
ser aclarada” e uma “ética da melhoria” (do intelecto e seus motivos) seria
possivel. Com esta, uma face especial (em algum sentido, mais amena)
do pessimismo metafisico referente a acdo moral pautara a possibilidade
de se direcionar (ainda que ndo se possa mudar) a vontade invariavel

mediante oferta de motivos “melhorados”.

O contetudo desse desdobramento ndo se restringiria a repeticdo
da acdo compassiva a partir do referido reservatorio moral produzido

pela experiéncia originaria, mas se mostraria também na forma de

3 De forma semelhante, Franco Volpi também destaca essa dimensdo ativa da moral
schopenhaueriana: “Schopenhauer [..] advoga um ethos baseado na tolerancia e na
solidariedade, estas que tém por fundamento a compaixdo [..]. Se a moral possui um
fundamento, este ndo pode ser buscado no pensamento, mas em um sentimento: no
sentimento fundamental da compaixdo. Tal compaixdo, no entanto, resulta em justica, em
caridade, em tolerdncia e em solidariedade” (Volpi, F. Miteinander auskommen:
Schopenhauers Ethik der Toleranz und Solidaritdt auf der Grundlage des Mitleids, p. 157-158).
3t Cf., p. ex., Debona, A outra face do pessimismo: cardter, agdo e sabedoria de vida em
Schopenhauer, 2020, cap. 4; e Debona, Schopenhauer’s great and small ethics: On the
mysteriousness, (im)mediacy, and (un)sociability of moral action. In: Schopenhauer-Jahrbuch,
Bd. 103, 2022, p. 57-80.
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debates publicos sobre procedimentos legais, institucionais e politicos
para, p. ex., a libertacdo de escravos, a dentincia e o combate a exploragdo
do trabalho for¢ado infantil etc.,, formula¢ées dos Parerga e
paralipomena que Horkheimer citara em seus artigos dedicados a
Schopenhauer. Para além da agdo caridosa ou das praticas de justiga, ha
o elemento da legalidade, também este sugestionavel e que pode ser
construido a partir de motivos de ordem ética baseados em compaixao e
solidariedade. Se esses aspectos do pensamento schopenhaueriano
fossem valorizados, ele poderia dialogar de modo produtivo com
pressupostos tanto origindrios quanto atuais da Teoria Critica, ou, ainda,

com as tentativas de retomadas do projeto originario.

5 Breves consideracdes sobre as presengas de Schopenhauer em

Horkheimer: sofrimento e solidariedade

Classificado pelas recentes pesquisas historiograficas como
membro “herético” da chamada Schopenhauer-Schule, o proprio
Horkheimer (2015b, p. 4) registrard ter sido a presenga schopenhaueriana
um continuum em seu percurso intelectual: “O pessimismo metafisico,
momento implicito em todo pensamento genuinamente materialista, me
foi familiar desde sempre” (grifo meu). Como ja observou Chiarello, o
diagnostico de Habermas estaria, pois, ao menos parcialmente
equivocado: a viragem da Teoria Critica do inicio dos anos 40 ndo teria se
dado tanto devido a aceitagdo das teses da reificagdo de Lukacs e Weber,
mas devido a um “estreitamento de lacos™* com Schopenhauer. Os lagos,
no entanto, ja existiam. A declaragdo acima citada foi escrita em 1968,
mas no prefacio a reedi¢do de textos da década de 30 (intitulado Teoria
Critica).

32 Chiarello, Das ldgrimas das coisas, p. 194.
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Werner Veauthier, em seu importante artigo Zur Transformation
der Pessimismus-Motive im Denken Max Horkheimers, defendeu que ha
um “motivo pessimista’, sindnimo de “motivo schopenhaueriano’,
presente em todas as fases da produgdo intelectual de Horkheimer3.
Tratar-se-ia justamente do “interesse pelo sofrimento humano, por sua
causa e pela possibilidade de sua supressdo. ‘Pois, que milhares tenham
vivido na felicidade e no bem-estar, isso ndo suprime a angustia e o
martirio de um unico. Essa convicgdo de Schopenhauer ficou
profundamente impregnada na filosofia social de Horkheimer, mesmo se
ele ndo pudesse compartilhar de sua suposigdo metafisica fundamental
de um querer viver que causa o sofrimento”4. Veauthier indica que
haveria varios modos de se observar o referido “motivo pessimista” no
decorrer da produ¢do de Horkheimer. Segundo o comentador, mesmo
que seja natural notar o pessimismo da fase tardia com destaque em
relacdo aos empenhos criticos dos anos 30, se trataria de uma presenca
constante. Ndo obstante todos os esfor¢cos pela felicidade que
acompanham as lutas por mudancas e toda solidariedade, a injustica
passada é irremedidvel, assim como os sofrimentos das geracoes passadas
ndo encontram compensa¢do. A admissdo do cardter socialmente
condicionado do bem-estar humano condiciona também a noc¢do de
sofrimento e, por conseguinte, a de pessimismo. O pai da Teoria Critica
denunciard, nesses moldes, uma sociedade que nega a solidariedade aos
injusticados e as vitimas que ela mesma gera. O pensador unifica, aqui, a

ideia de que o essencial da vida é sofrimento e morte com o tema da

33 Chiarello (idem, p. 23; 67) também indica a presen¢a schopenhaueriana em Horkheimer
como algo recorrente e continuo. Sobre o tema do sofrimento no periodo juvenil de
Horkheimer, uma andlise indispensével encontra-se em Sembler, Teoria Critica y sufrimiento
social en Max Horkheimer. In: Constelaciones: Revista de Teoria Critica, pp. 260-279. Ver
também: Miggiano, Influenze schopenhaueriane nella “Sehnsucht” del giovane Horkheimer.
In: Voluntas: Revista Internacional de Filosofia, p. 84-115.

34 Veauthier, Zur Transformation der Pessimismus-Motive im Denken Max Horkheimers, p. 593.
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solidariedade localizado no contexto da critica social que mira a
emancipacao.

Outro tipo de “motivo pessimista” diz respeito aos textos do Pos-
guerra, dedicados a critica da razdo e as contradi¢des do esclarecimento.
Dialética do esclarecimento, O fim da razdo (ou Razdo e
autoconservagdo) e Eclipse da razdo mostram o fracasso do
esclarecimento cuja razdo teria conduzido a um novo tipo de dominagdo
da natureza e a uma sociedade totalmente administrada dos quais
decorreriam, respectivamente, uma revolta da natureza e uma supressao
da individualidade. Para pensar os fatores que possibilitam tal situagao,
Horkheimer ndo precisard, como sabemos, apelar para fatores a-
histéricos de um mal metafisico ou de um principio irracional do mundo.
Trata-se, para ele, da suplantacdo dos sistemas de razdo objetiva pela
razdo subjetiva ou instrumental, da sobreposicdo por parte do mero
calculo e da transformagdo dos meios em fins as tentativas de emancipar
a humanidade de jugos historicos. No entanto, como afirma Caldeira
Ramos, “esse talvez seja o momento mais importante da leitura
horkheimeriana de Schopenhauer, pois sem duvida este ultimo serviu de
inspiragdo ao primeiro na medida em que Schopenhauer ja considerava
a razdo, desvinculada de qualquer preocupagdo com o conhecimento

objetivo, como um mero instrumento para servir a vontade de viver”3.

E nesse sentido que um proveito especial para o nosso tema pode
ser extraido do mencionado Razdo e autoconservagdo, em que
Horkheimer constata como a razdo, na medida em que se compromete
em definitivo com a dominac¢do, acaba por se reduzir a mero papel de
autoconserva¢do. Em um mundo totalmente administrado, a atuagdo
exclusiva da racionalidade instrumental permitiria ao autor, no minimo,
dois diagndsticos altamente schopenhauerianos: o instinto de

autoconservagdo e a transformacgdo da sociedade em “sofisticada espécie

35 Ramos, Horkheimer leitor de Schopenhauer: uma tradugdo e um breve comentdrio, p. 102.
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animal”3®. Em Schopenhauer, o primeiro remete-se a dindmica da prépria
esséncia do mundo. J4 a espécie implica na redu¢do do individuo a seu
joguete, mero meio para sua preserva¢do. Tanto para Schopenhauer
quanto para Horkheimer, ha uma preocupac¢do fundamental quanto a
submissdo do individuo ao coletivo, seja na medida em que este é
entendido enquanto espécie que manifesta genérica e de forma des-
individualizada a vontade, seja na medida em que é sociedade totalmente
administrada. Esse “motivo schopenhaueriano” ganharia mais félego nos
apontamentos tardios (registrados em Notizen, de 1949 a 1973). Da
pujanca econdmica e do Estado de bem-estar social ndo se seguem
necessariamente a realizacdo da emancipagdo e a transformagdo da
sociedade. Um dos elementos que sintoniza textos como Eclipse da razdo
com as Notizen é o debate sobre elementos sociais, geopoliticos e
filosdficos dos regimes totalitarios. Horkheimer observou que os mesmos
processos econOmicos e culturais que permitiram obliterar a
individualidade pela disciplina industrial, pelo progresso tecnologico e
pelo esclarecimento cientifico — ideologicamente manipulados e
fabricantes do terror — permitiram ver também que, paradoxalmente, a
auténtica individualidade é irma gémea da resisténcia. Esta figuraria
como aliada indispensavel da solidariedade ante o que em seu conhecido
Sobre a critica da razdo instrumental (publicado anteriormente sob o
titulo Eclipse da razdo) lemos como “os martires que passaram pelo
inferno do sofrimento e da degradag¢do em sua resisténcia diante da
conquista e da opressio”¥. E nesse contexto que, se Lukdcs enxergaria
em Schopenhauer um gérmen da intelectualidade burguesa que abriu
alas para Hitler, Horkheimer vislumbraria no filésofo da compaixao como
participagdo nos sofrimentos alheios um “pessimista vidente”

(hellsichtiger Pessimist), que previu e temeu a Era do entusiasmo

36 Chiarello, Das Idgrimas das coisas, p. 195.
37 Horkheimer, Eclipse da razdo, p. 177-178, grifos meus.
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nacionalista fandtico que culminaria nos totalitarismos e nas grandes

guerras do século XX.

Os artigos Schopenhauer e a sociedade e A atualidade de
Schopenhauer sio redigidos por Horkheimer em um periodo muito

proximo a fase em que faz os diagnosticos acima mencionados.

No primeiro artigo é possivel identificar uma retomada dos
diagnosticos e das acusagoes feitos alguns anos antes, com Adorno, em
Dialética do esclarecimento, no ambito das teses sobre industria cultural.
Agora, escrevendo individualmente e em didlogo com Schopenhauer,
sera o0 momento de avaliar em que termos o Esclarecimento produz
sofrimentos inauditos ao invés de ter superado os prometidos. Serd nesse
sentido que leremos formula¢des como as de que “ndo obstante o
inimagindvel aumento de forcas produtivas, a vida ndo foi aliviada com o
desenvolvimento progressivo; e ndo apenas continua sujeita a
perseguic¢do, dentro e fora, como a uma ameaga, a uma miséria recidiva
— que continua existindo mesmo em meio a civilizagdo [...] —, assim
como as melhorias ocasionaram novos fardos, alguns ideais e outros

reais”38.

De modo mais especifico, Horkheimer notard que a tese
schopenhaueriana segundo a qual o progresso implica em novas
penurias, apesar de sempre representar a promessa de algo melhor,
encontraria atualmente um farto material fenoménico: “Schopenhauer,
que escarnecia do fumar e dos jogos infantilizados que ndo requerem
nenhum esforco intelectual, poderia notar de forma raivosa a cultura de
massas de hoje e seus anuincios”. Porém, no mesmo texto, ha breves
indicagoes positivas de progresso civilizacional que soam como formas
de superacgdo parcial de certas dominac¢des e sofrimentos sociais: “E
inegavel o efeito civilizatdrio: a elimina¢do progressiva da serviddo

doméstica da mulher, a equaliza¢do nas formas de existir do trabalhador

38 Horkheimer, Schopenhauer y la sociedad, p. 167-168.
39 Idem, p. 169.
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e do empresario, a democratizagdo da existéncia; e a civilizacdo ndo é algo
oposto a cultura, como queriam os agentes do Terceiro Reich, mas

. s X 40
]ustamente d Sua suposi¢ao .

No segundo artigo, a partir de citagbes dos Parerga e
paralipomena e de alguns fragmentos postumos de Schopenhauer, vemos
Horkheimer indicar em que termos o “pessimista vidente” (hellsichtiger
Pessimist) tinha razdo. Ao chamar aten¢do para a sobriedade de
Schopenhauer quanto aos prognosticos que acabaram por se concretizar,
e indicar que neles estaria o motivo para o consideramos como “mestre
de nosso tempo”, o pensador da Filosofia social certamente ndo estava
ignorando que seu objeto de andlise é um pensamento que tece loas ao
quietismo e a soteriologia da negacdo da vontade. Mas o que pretende
notar é o aparato temporal da moralidade entre seres sofredores e
desamparados, que tém no desamparo propiciado pela retirada do fundo
dourado que a metafisica classica incutia ao mundo o maior motivo para
a solidariedade, que também ¢é devida a falta de esperancas. Em outros
termos: é da consciéncia de que nenhuma afligdo, tormento ou terror
serdo compensados em uma eternidade ou além qualquer, e da
incapacidade de suportd-los e tolera-los, que advém o impeto de
ameniza-los ou de superd-los neste mundo. Dai a pertinéncia de
elaboragdes como a de que “ficar ao lado daquilo que é temporal, contra
aquilo que é impiedosamente eterno, é o que significa moral no sentido
schopenhaueriano”'. Ou a de que “a impiedosa estrutura da eternidade
poderia ser capaz de engendrar a comunidade dos desamparados, assim
como a injustiga e o terror na sociedade possuem como consequéncia a

comunidade dos resistentes” 4>,

Mas solidariedade e resisténcia ante a injustigas, aqui,

pressupdem denunciar a estrutura social de dominagdo e massificagao,

40 Idem, p. 168.
4 Ibidem.
42 [bidem.
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em especial quando esta abriga a idolatria e oblitera individualidades, e,
entdo, gera o horror em busca de algo cujo motor a filosofia
schopenhaueriana sabia qual era: a luta e a competi¢do por interesse
material, pela existéncia, por bem-estar e por poder. E por essas sendas
que aquele “pessimismo vidente” detectado por Horkheimer em
Schopenhauer torna-se, sob o prisma da leitura do primeiro, outra versdo
de um pessimismo engagé, nos moldes com que este é formulado por
Liitkehaus para se referir a Mainldnder. Aquilo que o pai do pessimismo
havia temido como nascente entusiasmo nacionalista e fanatismo pela
unidade dos Estados Nacionais ndo s6 aconteceu como teria ensejado as
maiores experiéncias de terror da humanidade, com eventos a provarem
que os argumentos retoricos do “pior dos mundos possiveis” sdo factiveis
— a ponto de o Conde de Ungolino, em sua “torre da fome”#, tornar-se
caso diminuto ante as inenarrdveis catdstrofes humanitarias ocorridas,
em seu apice, entre as paredes dos galpdes dos campos de concentragdo

e exterminio.

Sera a partir disso que Horkheimer, como filésofo da
solidariedade, se ocupara em vista de suas dentncias e antidotos ao
sofrimento, assim como é nesse sentido que o texto sobre a atualidade de
Schopenhauer conecta-se a Eclipse da razdo. Afinal, o antigo tipo de
“solidariedade europeia” e o “trato cortés”, constatados entre as nagoes
em meados do século XIX, cederam espag¢o para uma concorréncia
desleal e imprudente entre os povos. Com o desenvolvimento da técnica
e a corrida armamentista, o resultado inevitavel foi o periodo das grandes
guerras mundiais e, incitado por elas, a gana de todos os povos do mundo
por poder proprio.

Por fim, é pertinente considerar que, apesar de teses
schopenhauerianas como aquelas indicadas em termos de uma “pequena

ética” (da compaixdo ativa) acenarem para certas condi¢des ou vias

4 Cf. Schopenhauer, O mundo, 1, p. 418.
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engajadas de combate ao sofrimento de viés social, o materialismo
horkheimeriano, por valorizar e propor essas vias como determinantes e
cruciais, ndo evitaria um profundo desacordo com Schopenhauer, em
especial se tais vias materiais forem localizadas na esfera politica. A
objecdo a essa oposi¢do, no entanto, poderia se sustentar na constatagdo
de que um tal desacordo ja é, de antemao, considerado por Horkheimer.
Ele leva em conta suas dissidéncias com o filésofo da vontade na esfera
politica, o que, nesse ponto, torna procedentes andlises como a de
Caldeira Ramos** de que seria mais razoavel tomar o filésofo da vontade
como idedlogo de conversadores e reacionarios do que de progressistas
ou de adeptos de abordagens criticas em relacdo a processos de
exploracio e opressio social (promotores de sofrimento). E que nio
poderiamos ignorar, p. ex., o aposto de Horkheimer no ja citado
comentario do Prefacio de 1968 de Teoria Critica, em que considera Marx
e Schopenhauer como suas duas principais fontes: “A obra de
Schopenhauer devo meu primeiro contato com a filosofia; a relagdo com
a doutrina de Hegel e de Marx, o desejo de compreender e de mudar a
realidade social ndo suprimiram, apesar do contraste politico, minha
experiéncia com a sua filosofia”#. Ou seja, o contraste politico existe e é
textualmente admitido, mas teria sido incapaz de solapar a influéncia no
ambito de discussoes sobre concep¢des de cunho eminentemente ético-
sociais, em especial sobre aquelas que assumem a solidariedade como
antidoto aos infindos sofrimentos social e historicamente
condicionados, ao modo como se davam em Schopenhauer as varias

formas da compaixao.

44 Cf. Ramos, Pessimismo e politica: conservadorismo e critica social a partir de Schopenhauer,
p. 5L

45 Horkheimer, Teoria critica: uma documentagdo, p. 4, grifos meus, trad. ligeiramente
modificada.
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