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    “Desde que procuremos promover o conhecimento e a intelecção humana, sentiremos sempre a oposição da época presente como a de um fardo que se procurasse arrastar e que se comprimisse pesadamente no solo, opondo-se a todos os esforços. Temos de nos consolar com a certeza de ter por garantidos os preconceitos contra nós, mas a verdade a nosso favor, assim que o tempo seu aliado juntar-se a ela, estará plenamente certa da vitória, se não para hoje, então para amanhã” (SCHOPENHAUER, 1995, p. 212).


  




  

    1. INTRODUÇÃO




    Tentar responder aos questionamentos acerca da origem e do desenvolvimento da moralidade, assim como das conexões entre as ações e a consciência moral e de como a vontade se relaciona com a natureza humana, sempre foram alguns dos grandes desafios éticos da humanidade. O homem, ao longo de sua jornada existencial, depara-se com um desejo, ainda não satisfeito, de encontrar um fundamento que seja capaz de justificar seus atos e suas intenções e que, ao mesmo tempo, possa garantir legitimidade para o seu agir individual e coletivo. Essa é uma investigação que “[...] afeta de maneira imediata cada um de nós e a ninguém pode ser algo alheio ou indiferente” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 353).




    Neste trabalho, nosso objetivo é investigar o fundamento da moral a partir da proposta schopenhaueriana. Esperamos mostrar, com os escritos do pensador, sua resposta para o enigma da moralidade e da ética. Dessa maneira, quer-se ver como Arthur Schopenhauer propôs uma análise da existência que contemplava as muitas dimensões que cercam os homens em todos os tempos e lugares, ou seja, a epistemologia, a metafísica, a estética e a ética. E, nessa análise, intentou responder o fenômeno ético por meio da obra O mundo como vontade e representação, pelo prisma de sua filosofia de cunho metafísico, buscando uma fundamentação para o problema da ética e da moral.




    Schopenhauer apresenta sua proposta moral, o Mitleid, anos depois, por meio de um ensaio curto intitulado Sobre o fundamento da moral, datado de 1840, entregue para apreciação da Sociedade Real da Dinamarca com o objetivo de responder sobre o lugar, a fonte e o fundamento da moral. Para o pensador, esse era o reconhecimento da inconstância e da fragilidade dos sistemas morais anteriores, assim como a necessidade de se apontar para um fundamento que fosse verdadeiramente seguro.




    Influenciado pelo pensamento platônico e pelo idealismo kantiano, o autor nos convida a rever a discussão moral, porém, dessa vez, longe das prescrições, dos dogmas, dos fundamentalismos religiosos ou de quaisquer interesses materiais dos demais sistemas morais, para tentar responder à pergunta fundamental que concerne à moral. Ao romper com o antigo modo de pensar que modulou a ética em tentativas anteriores, Schopenhauer inaugurou uma filosofia alicerçada nos conceitos idealistas transcendentais de representação e vontade como duas manifestações de uma única e mesma realidade, ou seja, do mundo. O corpo teórico de sua filosofia despontava como uma tentativa de pensar o problema da origem e o lugar da moralidade no universo humano, de maneira a firmar o método analítico, que parte das consequências à razão das mesmas. Por isso, uma abordagem mais demorada sobre a descrição do fenômeno moral em Arthur Schopenhauer se torna a rota a ser seguida nesta pesquisa, tentando compreender onde e como se apresenta tal fenômeno dentro das obras do autor.




    Investigar a compaixão schopenhaueriana enquanto fundamento moral se revela necessariamente uma proposta diferente de outras de cunho teológico, deontológico ou teleológico, justamente por trazer consigo a marca da análise existencial, porém voltada para a natureza humana, com conotações mais realistas. A análise de tal proposta moral surge como uma tentativa de contribuir significativamente para o alargamento das reflexões ético-morais, com base num ponto de vista idealista transcendental que fundirá teoria e prática. Por isso, não obstante a abrangência e a complexidade de toda a sua obra, optamos por duas em particular que nos guiarão nesta pesquisa, que são: O mundo como vontade e representação, mais precisamente o Livro IV; e a obra Sobre o fundamento da moral, na qual acreditamos encontrar o cerne e o aprofundamento da questão moral.




    Para dar cabo à análise, verifica-se a necessidade de compreender sua filosofia idealista transcendental, guiados pelo conselho do Schopenhauer (2005) de que, para isso, seja necessário ao leitor estar familiarizado com a filosofia de quem ele chama de “grande Kant” e “a escola de divino Platão”, a fim de que, no decorrer do itinerário reflexivo, alcancemos êxito em nossa pesquisa.




    No primeiro capítulo, analisa-se a proximidade do autor com dois movimentos alemães que acreditamos ter uma profunda relação, que são o romantismo e o idealismo. A partir disso, seguindo o itinerário que o próprio autor utiliza, deve-se analisar epistemologicamente os conceitos de representação e Vontade contidos na obra O mundo como vontade e representação, a fim de apreender sua análise da realidade. E, para isso, faremos uso da leitura dessa dada realidade por meio de sua quádrupla raiz do princípio de razão suficiente, com o objetivo de entendermos como o filósofo concebia a realidade fenomênica. Em seguida, será abordado o conceito de vontade como um termo capital dentro de seu pensamento único.




    No segundo capítulo, aborda-se como, para Schopenhauer, era necessário que se enfrentasse o último grande sistema moral vigente na Europa, o imperativo categórico kantiano, pois, para o filósofo de Dantzig, a ética kantiana, embora estivesse calcada em critérios de universalidade e necessidade, estava mais voltada para a conduta privada e momentânea na qual a realização dos atos estava sob a forma de uma constituição subjetiva da autodeterminação do indivíduo. O imperativo categórico se tornou uma generalização hipotética e sem conexão causal entre o “eu” e o “todo”, o que, de certo modo, transformou uma escolha privada numa lei geral. Para Schopenhauer, a existência de leis morais puras e de conceitos hipostasiados se tornou condição excessivamente transcendental e inalcançável para o agir humano, pois ultrapassava toda a possibilidade de experiência possível, desligando o ato moral da realidade e do reino da causalidade.




    O terceiro e último capítulo se centra, inicialmente, em sua análise estética, que servirá como suporte necessário para a compreensão do fenômeno ético denominado por ele de “compaixão”, pois tanto a estética quanto a ética ocorrem por meio do conhecimento intuitivo. Nesse sentido, a compreensão da moralidade, vista pela ótica schopenhaueriana, dependerá de uma análise epistemológica, metafísica e, consequentemente, estética, para só então estruturarmos tais pontos como apoios para uma compreensão significativa de sua ética.




    Ao final, espera-se contribuir com um esclarecimento possível acerca do fenômeno moral apontado por Arthur Schopenhauer.


  




  

    2. DO CENÁRIO GERAL ÀS TESES ESTRUTURAIS DE UM MUNDO TOMADO COMO VONTADE E REPRESENTAÇÃO




    Antes de nos aproximarmos da proposta de Arthur Schopenhauer acerca do fundamento para a moralidade, é preciso iniciar este trabalho analisando o quadro geral no qual se encontra inserido o filósofo, o que significa, de certa forma, um convite para mergulhar em seu contexto histórico e cultural, numa perspectiva filosófica, principalmente em seus primeiros anos, a fim de que, a partir desse esforço, seja possível remontar seus primeiros passos no caminho do filosofar e alcançar uma compreensão mais clara a respeito de seus referenciais, ou seja, do seu locus e das suas possíveis influências. A cabo dessas observações, espera-se conjugar as inferências, desde aqui já apontadas, com as suas proposições filosóficas e, de modo conclusivo, com a sua teoria ética.




    Perguntar sobre como o pensador de Dantzig estruturou sua perspectiva filosófica, de quais pressupostos ele partiu, quais eram suas convicções literárias, bem como inquirir sobre quais foram os grandes debates que vigiam no cenário filosófico até o início de sua produção filosófica, passa a ser a nossa proposta de análise e compreensão daquilo que, para Schopenhauer (2005), para que toda a filosofia, enquanto teórica, tende, ou seja, para a discussão do fenômeno ético e de suas implicações práticas.




    Retrocedendo no tempo, podemos examinar que a Alemanha de Schopenhauer passava por inúmeras transformações sociais, culturais e filosóficas, manifestas em inúmeras guerras que ocorriam desde o final do século XVII. De modo considerável, dois movimentos em particular influenciaram o seu modo de pensar, incidindo, principalmente, em sua visão de mundo, a saber: o romantismo e o idealismo alemão. Inicialmente, o romantismo alemão, que foi um movimento literário que tinha como proposta a libertação da estrutura de uma compreensão de mundo, de homem e de existência, ainda com fortes resquícios do período medieval; e, posteriormente, o idealismo, que tinha como objetivo a análise e reflexão acerca da existência e da natureza em sua inteireza.




    2.1. O REFERENCIAL PROPOSTO PELO ROMANTISMO




    A qualificação de “romântico” – empregada, inicialmente, em idiomas francos e saxônicos do final do século XVII para poder classificar aquelas narrativas demasiadamente imaginosas, muito próximas dos contos medievais dos séculos XI e XII – começou a ganhar destaque e, em seguida, passou a ser vista como uma tendência estética que avançou rumo a várias outras áreas da criação imaginativa e do pensamento humano, que propôs uma oposição ao modelo estético de cunho racionalista existente até então na Europa dos séculos XVIII e XIX.




    Caracterizada pela impetuosidade da busca em exaltar o homem, o belo e a natureza para além de uma proposição realista e materialista, foi expressão, também, de rebeldia comportamental, numa tentativa de libertação dos velhos conceitos tidos como predeterminados nas artes e preestabelecidos inalteravelmente como verdades nas ciências. Tal libertação trouxe como consequência a independência do modo de pensar e agir, bem como a retomada da subjetividade individual no lugar da exaltação da objetividade e da positividade.




    No contexto histórico ainda repercutiam os resultados da Revolução Francesa e da recente Declaração dos Direitos do Homem e do Cidadão, de 26 de agosto de 1789, assim como a queda do Sacro Império Romano-Germânico, ao mesmo tempo em que se testemunhava o advento da Revolução Industrial e das consequências do iluminismo, que se elevava a níveis especulativos capazes de propor uma pura ideologia como cultura teórica. Essa profunda transformação que começou a acontecer na Europa do século XVIII teve início com Johann Gottfried Herder, que influenciara jovens a se voltarem aos ideais românticos por meio de uma “linguagem cheia de levitações e incursões, provocando resistência de muitos contemporâneos” (SAFRANSKI, 2010, p. 23). O pensamento de Herder originou uma perspectiva totalmente voltada para a exaltação da vida e do dinamismo da história.




    Essas transformações históricas foram assimiladas e projetadas pelos homens e pelas mulheres daquele período para muitas outras áreas do conhecimento humano, o que, de certa forma, “inaugurou uma nova forma de compreensão da vida e de seu transcurso” (SAFRANSKI, 2010, p. 46).




    A história, que até então havia sido concebida como estática e desligada da natureza, fora, a partir da ótica romântica, redimensionada e abraçada como uma estrutura dinâmica e criadora, capaz de retratar diretamente a natureza. Uma compreensão renovada da história, nesses moldes, proporcionou a esse homem romântico uma compreensão igualmente nova da própria natureza, que passou a ser vista como uma força criadora advinda de uma fórmula de vida capaz de abrir o horizonte para o conhecimento de si e do mundo. Por meio dessa perspectiva, o homem começou a se entender como espectador e ator do espetáculo da vida, redescobrindo a autonomia de se fazer e se refazer em suas várias dimensões, fossem elas lúdicas, literárias, éticas, políticas, religiosas, artísticas etc.




    A partir disso, o mundo começou a ser entendido como algo para além das cidadelas e dos povoados e, consequentemente, o homem, acompanhando esse avanço, superou aquela noção de um indivíduo isolado que apenas fazia parte de uma engrenagem maior. Esse novo homem, o romântico, partindo do olhar de si mesmo, passou a se compreender como um elo dinâmico e significativo com o mundo, assim como com a natureza e com a vida. Essa mudança de concepção obedecia a um movimento que partia do mundo visível para o mundo invisível, retornando, em seguida, para o mundo visível de uma maneira muito mais modificada.




    Ao redescobrir a natureza, o homem romântico havia redescoberto, também, o próprio corpo e, consequentemente, a própria sexualidade, o que fez surgir um forte discurso de liberdade cada vez mais expressivo que o reconduziu a uma experiência e a um exercício da espontaneidade que seria facilmente percebido e representado nas artes e, mais especificamente, na literatura.




    Embora ainda houvesse um peso de uma forte religiosidade institucionalizada, o homem romântico começou a exercitar um processo de redescoberta do corpo por meio do erotismo, que se abriu para novas perspectivas. Nesse sentido, um mundo de significados se via desvelar por sobre os olhos dos homens e das mulheres desse período, pois o corpo, para os românticos, era um momento de “uma crítica ao céu e da descoberta da terra e do corpo e da sexualidade como soldados de libertação da humanidade e nada mais que um poeta” (SAFRANSKI, 2010, p. 43).




    Entendia-se que a possibilidade da liberdade corporal viabilizava a liberdade ideológica. Foi a partir disso que o romantismo deu início a uma religiosidade com fundo poético e, ao mesmo tempo, místico. Schlegel havia descrito que a religião cristã havia se tornado velha e sem força, e a arte não seria apenas uma heteronomia, pois não seria mais uma revelação considerável, que vinha de um deus localizado por cima do mundo, mas “o florescimento da liberdade criativa no homem até a autodivinização” (SAFRANSKI, 2010, p. 126). Por isso, “Novalis escolheu a Idade Média cristã como imagem para criar um contraste” (SAFRANSKI, 2010, p. 127). Desse modo, as religiões foram gradativamente sendo substituídas por uma concepção de arte, o que gerou uma inversão dos conceitos de religião da arte e arte da religião.




    A partir dessa proposta centrada numa imaginação produtiva na estética romântica, temos uma variação de temas, como a luta do bem contra o mal, com destaque para seus heróis, que tiveram suas qualidades ampliadas, a fim de melhor expressar o enorme fascínio que havia para com as perspectivas espirituais, sobrenaturais ou mesmo místicas. O romantismo reivindicava a liberdade criadora, negligenciando os limites impostos pela regulação e pela simetria, o que introduziu a expressão-conceito “a arte pela arte” ou “ars gratia artis”. Desse modo, seus ideais imaginativos não poderiam mais ser ameaçados por interesses de nenhuma espécie, fossem eles políticos, econômicos ou sociais, alicerçando seu compromisso apenas com o que era emocionalmente comunicável, em sinal de desprezo às convenções e conveniências utilitaristas.




    Para Safranski (2010), o estilo cada vez mais impulsivo de escrever marcou essa geração romântica que flertava com a exaltação do bom, do belo e do verdadeiro. Esse estilo, que guardava certo tom de atrevimento poético, ganhou o interesse das pessoas que estavam em busca de uma vida intensa, cheia de novas experiências, que utilizavam a literatura como um espelho dessa busca. Esse interesse era reforçado por uma forte inclinação para a especulação, para a dramaticidade ou para a comicidade, nas quais essas mesmas pessoas se viam num movimento de identidade que passou a propiciar a valorização de suas próprias vidas.




    Os escritores românticos, que quase sempre eram autorreferentes, ofereciam um discurso convidativo e sedutor que impelia ao abandono da métrica e da forma, característicos do modo racionalista de análise. Assim, o horizonte das possibilidades e da liberdade se chocava com a exaltação dos sentimentos em consonância com a ação. Nessa época, iniciou-se uma corrida por ler mais e saber mais por parte da burguesia europeia, como uma forma de se identificar com as histórias lidas e seus heróis. “As pessoas procuravam pela vida por trás da literatura e, de maneira contrária, estavam fascinadas pela perspectiva que a literatura podia formar da vida” (SAFRANSKI, 2010, p. 49), tendo em vista que as narrativas imaginativas propunham a substituição do modo anterior considerado como desconectado e ultrapassado.




    A melancolia também exerceu enorme fascínio entre os românticos, no mesmo momento em que aumentava o interesse por temas místicos ou secretos, o que, de certo modo, atiçou a curiosidade para temas sobre a teosofia, a maçonaria e as irmandades jesuítas. Essa tendência reformista que se impôs contra o materialismo, o historicismo e o realismo se tornou mais expressiva por meio do movimento jovem Lebensreform, que – juntamente de outro movimento literário denominado Sturm und Drang, ou seja, “Tempestade e Ímpeto” – buscou, dentre outras coisas, um retorno à natureza, o reencontro com o mistério e o encanto pelo mundo, no qual “Novalis se tornou a personificação da figura mística da época dos românticos” (SAFRANSKI, 2010, p. 103).




    Na política, os românticos se manifestam revoltosos contra a divisão de trabalho e suas causas deformadoras por meio das críticas de Wackenroder e Tieck, que utilizavam a ironia como um risco necessário. Safranski (2010) destaca que Schlegel exaltou a ironia em sua retórica, romantizando-a e lhe alargando o significado. Uma marca própria, pois, em sua retórica, os românticos também desenvolveram uma acentuada crítica, na qual ironia, crítica e sensibilidade poderiam conviver em harmonia. Por meio desse dinamismo, o homem romântico começou a transformar o seu modo de ver e de se construir culturalmente e, com isso, tendo em vista que ele não se via mais num curso histórico indefinido, mas, ao contrário, percebia-se como partícipe do processo de realização de si mesmo e da existência, deixou de lado sua condição social de singularidade para adentrar num modo de compreensão da pluralidade. Cada indivíduo marcava de maneira singular aquilo que o homem era e poderia ser, pois só quem pudesse vivenciar o princípio criador em seu próprio corpo poderia descobri-lo fora, ou seja, no correr do mundo e na natureza.




    Como não se via mais como um indivíduo isolado, mas como um ser inserido num todo maior, o romântico pôde expandir as fronteiras dos conceitos de indivíduo, de nação e de mundo, pois o patriotismo cedeu lugar à abertura da multiplicidade das muitas culturas existentes na Europa, que começavam a ganhar mais espaço e expressão naquele cenário. A revolução política se estendeu à revolução estética e se ligou a outras culturas, dentre elas a cultura oriental, que, aos poucos, manifestou-se na moda, na literatura, nas ciências etc.




    O movimento romântico encontrou solo fértil para crescer num período em que a herança medieval e a dogmática eclesial católica e protestante entraram em declínio, em vista da crescente valorização dessa subjetividade nas artes e nas ciências ocidentais, representando uma fase de fervor e entusiasmo para muitos intelectuais. Porém, com a ressalva de “ser tudo menos filosofia” (HARTMANN, 1960, p. 189).




    2.2. O REFERENCIAL PROPOSTO PELO IDEALISMO ALEMÃO




    O idealismo alemão, por sua vez, foi um movimento espiritual que teve seu início na década de oitenta, do século XVIII até a metade do século XIX, que teve como berço a Universidade de Iena, na Alemanha, considerada por muitos como a capital deste mundo espiritual e que, mais tarde, veio a agregar para junto de si a Universidade de Berlim como um segundo momento de desenvolvimentos de suas atividades intelectuais. Esse grupo homogêneo de pensadores tinha como ponto de partida a filosofia de Immanuel Kant e o objetivo comum de criar um sistema filosófico estruturado em fundamentos últimos e irrefutáveis que revelassem um sistema ideal à prova de equívocos, que pudesse responder às questões mais fundamentais da filosofia numa perspectiva de totalidade e consistência, estabelecendo, de uma vez por todas, as bases para uma doutrina unitária de forma sistemática.




    Não obstante o idealismo haver surgido numa atmosfera de dualismo entre o espírito e a matéria, para Safranski (2010, p. 121), “O idealismo alemão foi uma tentativa de superar o dualismo, e os românticos deram a essas tentativas ainda uma nota especial”. Tal nota seria apresentar uma abordagem que se dirigisse, inicialmente, à crítica da totalidade, numa perspectiva profundamente metafísica e especulativa; e, posteriormente, dirigir-se a um despertar sistemático.




    Essa ênfase crítica inicial pós-kantiana por uma sistemática construtiva foi uma reação à crítica destrutiva nascida dos primeiros esforços por entender a filosofia de Kant como um pressuposto para todo o sistema idealista, em consequência direta dos inúmeros trabalhos que surgiam a cada pesquisa ou estudo realizados. Inicialmente, os esforços eram por analisar e entender a obra Crítica da razão pura e aprofundar suas investigações, o que não se revelou um trabalho tão prontamente realizável. Em seguida, na segunda metade do século XVIII, por meio dos esforços de Karl Leonard Reinhold em promover uma forma diferente de apreciação de valor e de interpretação da obra kantiana, viu-se surgir uma nova safra de pensadores idealistas, mais direcionados para a continuação dos trabalhos e estudos oriundos dessas análises da filosofia de Kant. Numa série de nomes importantes que se destacaram nesse contexto, temos Schulze, Maimon, Beck, Jacobi e Bardili, que compuseram este rol. No primeiro grupo, contamos os nomes de Fichte, Schelling e Hegel, Schleiermacher e Krause. Para Nicolai Hartmann (1960, p. 12), Schopenhauer participa dessa listagem, porém apenas num período mais avançado por conta de seu êxito literário.




    A escola de poetas pré-românticos também ajuda a integrar o desenvolvimento idealista alemão por meio de escritores de épocas diferentes que poderiam contribuir para os avanços dos estudos. A escola desempenha um papel integrador especial nesse desenvolvimento filosófico. Sua influência se exerceu quase ao mesmo tempo que os primeiros trabalhos de Schelling e em estreita relação recíproca com os progressos desse filósofo.




    São, principalmente, Friedrich Schlegel e Novalis que se aventuraram no campo filosófico e cujo espírito levava para a especulação idealista a sua nostalgia voltada para o infinito e para o irracional. O mesmo se pode dizer de Hölderlin, dentro de certos limites. “Na mais íntima conexão com esta nova corrente espiritual encontra-se a influência, que dominara também uma série de pensadores antigos: Plotino, Bruno, Spinoza, Jakob Böhme” (HARTMANN, 1960, p. 12).




    O movimento idealista alemão, com muitas fases e com seus respectivos representantes – como Fichte na fase inicial, Schelling na fase mais intermediária e Hegel fechando o ciclo –, sofreu uma transformação em seu momento mais culminante, com uma ênfase mais irracional.




    A viragem que o idealismo sofreu a partir daqui, determinada de um modo racional por Kant, mostra-se da maneira mais positiva no campo da ética, da estética e da filosofia da religião. Mas o irracionalismo propriamente dito penetra só tarde na última fase de Schopenhauer e Schelling, ao passo que Hegel, que deve à poesia e à vida românticas uma grande quantidade de motivos intelectuais, nunca desconfia da onipotência da razão. (HARTMANN, 1960, p. 13)




    Hartmann (1960) traz, ainda, como acréscimo, um quadro cronológico das principais obras do idealismo alemão, em que classifica Schopenhauer como um dos últimos idealistas alemães. Na tentativa de apreender o pensamento kantiano em seu âmago mais sistemático e positivo, muitos intérpretes da Crítica da razão pura optaram por buscar as respostas para as questões pós-kantianas no campo não da teoria, mas da prática, vislumbrados que estavam a respeito das análises éticas.




    2.3. O PENSAMENTO ÚNICO




    Arthur Schopenhauer trouxera do idealismo a habilidade de análise e compreensão de mundo que lhe serviria no momento de concepção de suas obras, como via segura de sistematicidade e poder de observação da conjuntura e da totalidade. Do romantismo, o pensador assimilara a visão de mundo trágica e apaixonada dos grandes poetas e escritores que desde tenra idade se pôs a ler. Esses mesmos escritores, no futuro, poderiam ser ouvidos sutilmente ao fundo de sua produção filosófica por meio do quadro que havia pintado da existência como livre e rebelde. Também assimilara do movimento romântico toda a sua impetuosidade retórica e poética, na qual estaria exposto um apelo tragicômico e mesmo pessimista com relação à existência. O pessimismo, como veremos, seria apenas o pano de fundo de sua filosofia, que agregaria, na ordem prática, conotações mais otimistas.




    Influenciado por escritores românticos e idealistas alemães, Arthur Schopenhauer iniciou sua atividade filosófica cedo, mas não recebeu do mesmo modo o reconhecimento. O anonimato gerado pelo sucesso do sistema hegeliano o levou a um ostracismo que durou, pelo menos, 26 anos. Tal ostracismo se encerrou com a publicação de Parerga und paralipomena, ou seja, Ornatos e suplementos, datada de 1851, pois, nas palavras de Wolfgang Röd (2008, p. 393), “Assim como demorou em se tornar conhecido, Schopenhauer manteve a fama por muito tempo, principalmente nos círculos cultos da burguesia, enquanto a filosofia acadêmica permanecia distante dele”. Depois, mesmo gozando de fama, Schopenhauer manteve uma postura arredia com relação à tradição filosófica ensinada nas academias por considerar a atividade filosófica um compromisso para com a verdade. Para o autor, a filosofia deveria ser pura, e não conhecer, nem se voltar para nenhum outro fim a não ser a verdade, pois “[...] sua meta superior é satisfação da nobre carência, por mim chamada de carência metafísica, que é sentida íntima pela humanidade em todos os tempos” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 17).




    Com a intenção de estruturar consistentemente as verdades expostas por meio de sua metafísica, Schopenhauer buscou se aproximar das questões científicas de seu tempo, as quais acompanhou com grande interesse, dedicando-se especificamente às ciências físicas e biológicas1. Nesse ínterim, debruçava-se sobre a leitura de Platão e Kant, dos quais, no futuro, considerou-se herdeiro de suas filosofias como uma expressão não contida e um desejo de responder ao enigma do mundo. Para Safranski (2011, p. 198), “um lhe proporcionaria uma metafísica necessária e o outro as condições para conhecer os limites do conhecimento”.




    O pensamento do filósofo Arthur Schopenhauer, exposto em suas diversas obras, é, como ele mesmo nos indica, um esforço de um pensador que se propôs a comunicar à humanidade uma mensagem que fosse capaz de revelar aquilo que, por muito tempo, ocupou todas as dimensões do conhecimento, tanto nas ciências quanto na filosofia, no sentido de oferecer um pensamento que respondesse ao grande enigma humano: o enigma de existir. Um pensamento que ousasse responder à pergunta que desde sempre o homem fez a si mesmo sobre o sentido e razão da existência deveria, em sua visão, ser considerado como um Pensamento Único (ein einziger Gedanke); e, devido às muitas dimensões a que a existência humana está submetida – ou seja, a dimensão metafísica, a estética e a ética –, deveria admitir, do mesmo modo, diferentes lados, mas que, ao final, revelaria uma única e mesma verdade, uma visão de unidade constitutiva.




    A busca por apresentar à humanidade um pensamento único levou o pensador a diferenciar sua proposta dos demais sistemas de pensamentos comuns ao seu tempo, tratando de demonstrá-lo de modo que servisse não só aos homens e às mulheres de seu tempo, mas que fosse alavancado para a posteridade, dado o seu caráter atemporal e humanitário, pois as características de seu pensamento se davam pela abordagem de uma filosofia que fosse capaz de unir teoria e prática, num corpus teoricus e numa práxis, no qual aquelas muitas dimensões da existência constituiriam uma única e mesma visão da realidade.




    Schopenhauer afirma que, muito embora nessa abordagem não haja inovação ou originalidade, pois na antiguidade muitos homens por meio da sabedoria mística assim o fizeram, seu pensamento único seria uma alternativa em desvelar um mundo outrora encoberto pelo véu das inúmeras interpretações parciais e incompletas, apontando para uma sabedoria de vida de cunho filosófico.




    Um pensamento único deve comportar muitas vias de acesso, comparáveis a uma estrutura hermética com muitas entradas, como Schopenhauer (1986, p. 484) nos diz: “Minha filosofia é semelhante à Tebas de cem portas: pode-se entrar na cidade por todos os lados e todas as vias que se tomarem levam diretamente até o centro”. Entendemos, a partir dessa afirmação, que sua filosofia tem muitas dimensões, apresentadas como algumas dessas tantas portas ou entradas pelas quais podemos ter acesso, a fim de compreendermos melhor sua proposta filosófica. Esse constructo citadino, fruto da reflexão, deve atuar, como ele mesmo nos avisa, diferente de um sistema, pois




    Um SISTEMA DE PENSAMENTOS tem sempre de possuir uma coesão arquitetônica, ou seja, uma tal em que uma parte sustenta continuamente a outra, e esta, por seu turno, não sustenta aquela; em que a pedra fundamental sustenta todas as partes, sem ser por elas sustentada; em que o cimo é sustentado, sem sustentar. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 19)




    Schopenhauer procurou traçar os limites entre as propostas de leitura de mundo a partir de um entendimento, principalmente, do modelo filosófico de sistemas como os de Schelling, Fichte e Hegel. Ao mesmo tempo, o filósofo de Dantzig quis demarcar o seu modo particular de compreensão de mundo, que estava alicerçado numa visão de unidade, ou seja,




    Ao contrário, UM PENSAMENTO ÚNICO, por mais abrangente que seja, guarda a mais perfeita unidade. Se, todavia, em vista de sua comunicação, é decomposto em partes, então a coesão destas tem de ser, por sua vez, orgânica, isto é, uma tal em que cada parte conserva o todo quanto é por ele conservada, nenhuma é a primeira ou a última, o todo ganha em clareza mediante cada parte, e a menor parte não pode ser plenamente compreendida sem que o todo já o tenha sido previamente. – Um livro tem de ter, entrementes uma primeira e uma última linha; nesse sentido, permanece sempre bastante dessemelhante a um organismo, por mais que a este sempre se assemelhe em seu conteúdo. Conseqüentemente, forma e estofo estarão aqui em contradição. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 19)




    A partir da noção de pensamento único, Schopenhauer contrapôs os conceitos de sistema de pensamento filosófico à noção de pensamento único com a intenção objetiva de argumentar que, no sistema, uma parte repousa sobre uma base fundamental, que é decisiva para todas as outras partes, garantindo a coerência e a continuidade das ideias, tal qual uma produção em série. Nessa disposição, cada elemento depende da série anterior para poder concluir seu objetivo. Para Schopenhauer, sem esse sustentáculo, todo o edifício ruirá.




    Em contrapartida, o pensamento único guarda uma interdependência entre as partes e, ao mesmo tempo, uma unidade inalterável em seu modo próprio de operar, capaz de fazer progredir a reflexão de qualquer lugar que se parta. Com esse desenho, seu funcionamento deve ser semelhante a um organismo de funções integradas, no qual prevalecerá a clareza e a compreensão do todo.




    Utilizaremos a imagem de seu Pensamento Único e suas muitas portas de acesso, sugerida pelo próprio filósofo, como imagem corrente durante nosso texto para indicar os muitos lados e as portas pelos quais deveremos cruzar até alcançarmos o seu centro.




    Em seu pensamento único, Schopenhauer entendeu o mundo pela ótica de sua metafísica da Vontade, reino do fenomenal e do noumênico. O mundo, para o pensador, era a seara da dor e do sofrimento. A existência humana, enraizada neste mundo, estaria fadada aos três temas que abrem suas reflexões na obra Do sofrimento do mundo, da morte e a Metafísica do amor, que, escrita em 1844 como parte da obra Parerga e paraliponema, expressa uma enigmática sensibilidade e, ao mesmo tempo, um profundo interesse por assuntos existenciais.




    A humanidade, circunscrita apenas ao mundo representacional, sempre teve certa dificuldade em enxergar a verdadeira essência e fonte do mundo e dele próprio, pois esse mesmo mundo se encontrava eivado pela ilusão da aparência. Essa limitação foi denominada por Schopenhauer de principium individuationis, que se refere ao aspecto dinâmico do movimento do mundo fenomênico que guarda consigo a multiplicidade e a efemeridade que impede a compreensão da verdadeira essência, reservada apenas à esfera da Vontade, contida nas coisas e que só é permitida na consciência liberta da temporalidade, espacialidade e causalidade. Teria seu respectivo correspondente no hinduísmo como “Véu de Maia”.




    O mundo é resultado do ato cognitivo processado pelo sujeito que percebe os objetos ao seu redor e os representa na medida do possível. Mas esse possível está fadado ao fracasso, tendo em vista que o que se pode conhecer dentro do campo fenomenal é apenas o temporário, o ilusório. O fluxo incontrolável do tempo que destrói lugares turva a memória e dificulta, também, as possibilidades do conhecimento consistente, estabelecendo a única e verdadeira verdade do mundo, ou seja, da pobreza do tipo de conhecimento que deste mundo aparente possa brotar.




    A consideração da existência abandonada a si mesma fez Schopenhauer considerar a realidade por outra ótica e, guiado pelo referencial romântico de seu tempo, questionar todas as possibilidades restantes. Dada a finitude a que estamos entregues, outra coisa não resta a não ser buscar algo mais significativo, como um sentido para a existência. Diante de uma tal pobreza a que estamos submetidos, afirma Schopenhauer que se tornará insensato buscar um sentido onde verdadeiramente não há e mais inútil ainda será se agarrar instintivamente a essa realidade efêmera e transitória, sem nunca ponderar acerca das consequências dessa escolha, pois




    o apego ilimitado à vida, que se mostra aqui, não pode provir do conhecimento e da reflexão; bem ao contrário, à luz de um exame ponderado tal apego parece insensato, pois o valor objetivo da vida é bem incerto, e é pelo menos duvidoso se a ela, a vida, não seria preferível o não ser, e mesmo se se consultasse a reflexão e a experiência, é o não-ser que deve prevalecer. (SCHOPENHAUER, 2003c, p. 25)




    Schopenhauer constata que a existência, quando questionada acerca de seu sentido e valor, não é capaz de fornecer, por si só, as condições necessárias para gerar em nós uma noção de sentido ou de bem que seja verdadeira. Por isso, seria melhor nem existir, pois não existir saltaria aos nossos olhos como o único bem a que a humanidade verdadeiramente deveria aspirar. Não ser teria muito mais valor e seria entendido como o bem maior da humanidade, ou seja, o sumo bem, summum bonum.




    Bastaria uma olhada ao redor para verificar que este mundo não guarda nenhuma noção de harmonia ou perfeição, mas, ao contrário, apresenta-se como um mundo feito por um demônio. Essa seria, sem muito esforço, a única conclusão sensata, de acordo com o filósofo (SCHOPENHAUER, 2003c), pois, diante de um quadro caótico a que a humanidade está submetida nessa existência, pouco nos restaria que ressoasse como felicidade ou harmonia.




    Quando, ao escalar as altas montanhas alemãs, dispunha-se a meditar sobre a existência humana, afirma que,




    Quando adolescente, eu sempre sentia grande melancolia e certa vez, quando eu podia ter, digamos, dezoito anos de idade, eu pensei comigo mesmo, ainda tão jovem: como poderia um Deus de bondade ter criado este mundo? Não seria bem mais fácil que tivesse criado por um ser malevolente...? Porque o mundo não poderia de forma alguma ser o resultado de um caráter benevolente, mas bem ao contrário, obra de algum demônio, como recriação de sua própria existência, para divertir-se com esta visão ampliada de seu próprio tormento expandindo-se ao redor de si. (SCHOPENHAUER, 1971 apud SAFRANSKI, 2011, p. 113)




    Em sua concepção sobre a vida, Schopenhauer (2003c, p. 122), especificamente no § 156 de Contribuições à doutrina do sofrimento do mundo, chega mesmo a afirmar que essa existência pode ser definida como “uma tarefa a ser realizada, e nesse sentido, defunctuns é uma bela expressão”. Isto é, existir seria comparável a se conduzir para a morte. Por conta disso, Safranski (2011) levanta a possibilidade de que a leitura sugerida de Matthias Claudius, um escritor espiritualista do século XIX, possivelmente tenha despertado em Schopenhauer uma forma de ceticismo com relação ao mundo e, consequentemente, uma busca por ressignificá-lo.




    Com isso, há uma clara oposição entre o pensamento de Schopenhauer e o de Leibniz no que diz respeito à concepção de mundo. Na teodiceia de Leibniz, a existência dos males não seria uma prova convincente da inexistência de um Deus bom e perfeito. Já para Schopenhauer, essa tentativa de resgatar a noção de um deus bom consistiria no reconhecimento da dependência de um Ser Divino e nas argumentações racionais semelhantes às análises cristãs, hindus e budistas, mas que, ao final, nada apresentariam de verdadeiro, permanecendo o mundo a criação de um deus mal e cruel. Para Leibniz, esse seria o melhor dos mundos possíveis; e, para Schopenhauer, o pior dos mundos possíveis. Por isso, no sistema teórico de Schopenhauer, não há lugar para Deus. Isto é, para Schopenhauer, por meio de uma análise das possibilidades deste mundo, não se pode inferir que exista uma inteligência criadora boa, pois,




    Ainda que a demonstração feita por Leibniz de que de todos os mundos possíveis, este é o melhor, fosse correta, ele não forneceria uma teodicéia. O criador não criou apenas o mundo, mas também a própria possibilidade: dessa forma, deveria ter disposto essa possibilidade de maneira a permitir um mundo melhor. (SCHOPENHAUER, 2003c, p. 123)




    Essa perspectiva de Schopenhauer, carregada de um “senso de realidade brutal”2 que expõe os limites e o valor dos atos humanos e da essência do mundo, parte de uma metafísica assumidamente herdeira do platonismo e do kantismo, mas que, em contrapartida, suporta a pecha de um pessimismo teórico por haver destronado a razão, tida como a chave da realidade humana, e posto em seu lugar uma visão desnuda que contemplava serena as dores do mundo.




    Todavia, a filosofia schopenhaueriana não pode ser reduzida a um pessimismo, mas, antes, a um realismo, levado às últimas consequências, pois esse é apenas um dos muitos momentos de seu pensamento que é apresentado como um diagnóstico inicial, no qual, embora apresente um quadro crítico da existência com uma ênfase, por certo, demasiada, é apenas o seu ponto de partida, o que caracteriza um esforço de sua teorização por meio de seu pessimismo.




    O pessimismo teórico schopenhaueriano não é a completude do Pensamento Único do filósofo, mas apenas um momento inicial ou, simplesmente, o pano de fundo de sua filosofia, no qual se dá um pessimismo metafísico. Como acrescenta Jair Barboza na apresentação da obra O mundo como vontade e representação, “Este, entretanto, não impede uma espécie de otimismo prático, proporcionado pela eficiência da sabedoria de vida em nos desviar de males” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 9).




    Com base nisso, verifica-se que seu pensamento abre perspectivas para um otimismo prático. Prova disso são seus escritos e sua proposta sobre uma eudemonologia ou uma sabedoria para o bem viver, como será exposto a seguir3. Além disso, Schopenhauer nos apresenta, dentre alguns modos possíveis de negação da vontade, três que, a seu ver, podem nos oferecer um alívio diante da tarefa da existência: a arte, a compaixão e a ascese.




    Essa perspectiva filosófica de Schopenhauer, de um mundo como um lugar de dores e sofrimentos, encontra uma respectiva correspondência com o pensamento oriental, especificamente entre hindus e budistas. Para estes, a existência nada tem de perene e tudo guarda de transitório, pois tudo aquilo que vige sob as ordens do tempo e do espaço se debruça sob uma ilusão ou, melhor, sob um véu de ilusão denominado de “Véu de Maia”.




    Schopenhauer estabeleceu uma correspondência conceitual entre a análise da realidade como Véu de Maia da perspectiva hindu, significando o caráter ilusório do mundo fenomênico; e a sua análise da realidade pela perspectiva do princípio de razão. O princípio de razão, enquanto ponto de partida para a análise da realidade, deve pressupor as noções de tempo, espaço e causalidade como condições para todo o conhecimento possível. Faz referência a essa imagem sempre como condição de ilustração do caráter ilusório do mundo fenomênico.
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