lIl JII Universidade
<= Estadual de LondRrina

MARCELO RIBEIRO ROSA

SOBRE A TRAGEDIA, O TRAGICO E A EXPERIENCIA DO
NEGATIVO EM SCHOPENHAUER

Londrina
2015



MARCELO RIBEIRO ROSA

SOBRE A TRAGEDIA, O TRAGICO E A EXPERIENCIA DO
NEGATIVO EM SCHOPENHAUER

Dissertacdo apresentada ao Programa de
Mestrado em Filosofia da Universidade
Estadual de Londrina, como requisito para a
obtencdo do titulo de Mestre.

Orientador: Prof. Dr. Aguinaldo Pavéo

Londrina
2015



Catalogacao elaborada pela Divisdo de Processos Técnicos da Biblioteca Central da
Universidade Estadual de Londrina.

Dados Internacionais de Catalogacéo-na-Publicacéo (CIP)
Bibliotecaria Responsavel: Marlova Santurio David — CRB 9/1107

R788s  Rosa, Marcelo Ribeiro.
Sobre a tragédia, o tragico e a experiéncia do negativo em Schopenhauer / Marcelo
Ribeiro Rosa. — Londrina, 2015.
107 f.

Orientador: Aguinaldo Pavéo.
Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Universidade Estadual de Londrina,

Centro de Letras e Ciéncias Humanas, Programa de Pés-Graduagdo em Filosofia,
2015.

Inclui bibliografia.

1. Schopenhauer, Arthur, 1788-1860 — Teses. 2. Arte — Filosofia — Teses. 3.
Filosofia e estética — Teses. 4. Tragédia — Teses. 5. Filosofia alema — Teses. I. Pavdo,
Aguinaldo. I1. Universidade Estadual de Londrina. Centro de Letras e Ciéncias Humanas.
Programa de Pés-Graduagdo em Filosofia. I11. Titulo.

CDU 1(430)




MARCELO RIBEIRO ROSA

SOBRE A TRAGEDIA, O TRAGICO E A EXPERIENCIA DO
NEGATIVO EM SCHOPENHAUER

Dissertacdo apresentada ao Programa de Mestrado
em Filosofia da Universidade Estadual de Londrina,

como requisito para a obtencdo do titulo de Mestre.

BANCA EXAMINADORA

Orientador: Prof. Dr. Aguinaldo Pavéo
Universidade Estadual de Londrina - UEL

Prof. Dr. José Fernandes Weber
Universidade Estadual de Londrina - UEL

Prof. Dr. Leandro Pinheiro Chevitarese
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro -
UFRRJ

Londrina, 31 de julho de 2015



A minha familia

A minha esposa e melhor amiga, Maria Piai, pela caminhada durante todos esses anos com
todas as alegrias e dissabores que ela proporcionou. Aos meus filhos: Sophia Eleonora, Julio
César, Livia Augusta e Otavio Augusto pelo amor incondicional que somente os filhos podem

ter para com seus pais. A minha mée e meu pai por sempre estarem ao meu lado.

A0S meus amigos

Ao Jorge, pelas interlocucdes privilegiadas e a amizade sincera de tantos anos. Ao Ricardo e

ao Rodrigo, grandes companheiros nessa jornada filoséfica da vida. Ao Lucas, meu camarada,

pelos dialogos inesqueciveis.



AGRADECIMENTOS

Ao Professor Aguinaldo Pavéo

Por ter aceitado o desafio de me orientar. Pela paciéncia e boa vontade demonstrada em todos

0s momentos. Pelo exemplo de dedicacdo a filosofia que sempre me inspirou.

Ao Professor José Fernandes Weber

Pelo constante incentivo quando talvez eu mesmo nao acreditasse mais em mim. Pelas aulas
inspiradoras e as “dicas” de grande valor. Pelas palavras amigas e bem humoradas que sempre

ajudavam a espantar o desanimo.

Ao Professor Leandro Pinheiro Chevitarese

Por ter aceitado o convite para participar da avaliacdo de meu trabalho
A Professora Andréia Luisa Bucchile Faggion

Pelo pronto aceite quando do convite para participar da avaliacdo de meu trabalho.



Nao sou nada.
Nunca serei nada.
Nao posso querer ser nada.

A parte isso, tenho em mim todos os sonhos do mundo.

Janelas do meu quarto,

Do meu quarto de um dos milhdes do mundo que ninguém sabe quem é

(E se soubessem quem €, o que saberiam?),

Dais para o mistério de uma rua cruzada constantemente por gente,

Para uma rua inacessivel a todos 0s pensamentos,

Real, impossivelmente real, certa, desconhecidamente certa,

Com o mistério das coisas por baixo das pedras e dos seres,

Com a morte a por umidade nas paredes e cabelos brancos nos homens,

Com o destino a conduzir a carroga de tudo pela estrada do nada.

Fernando Pessoa - Tabacaria



LISTA DE ABREVIATURAS DAS OBRAS DE SCHOPENHAUER USADAS NESTE

TRABALHO
MVR | O mundo como Vontade e como representacéo. [l volume]
MVR Il Complementos da segunda edicdo de O mundo como Vontade e como

representacéo. [I1 volume]

MB Metafisica do belo.

PP Parerga e Paralipomena.

CFK Critica da filosofia kantiana.



ROSA, Marcelo Ribeiro. Sobre a tragédia, o tragico e a experiéncia do negativo em
Schopenhauer. 2015. 107 f. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Universidade Estadual de
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RESUMO

Este trabalho tem como objetivo analisar a teoria da tragédia desenvolvida pelo fildsofo
alemdo Arthur Schopenhauer procurando entender qual espago este concedeu a tragédia no
contexto de sua metafisica do belo e também em seu pensamento como um todo.
Procuraremos mostrar que o filosofo concede a tragedia um espaco central em sua metafisica
do belo, pois atribui @ mesma a capacidade de reproduzir de modo exemplar o drama da
Vontade enquanto manifesta no mundo em seus aspectos mais intensos e contraditérios
naquele que seria 0 seu fendbmeno mais elevado: o género humano. No entanto, para além
desta concepcéo, explicitamente assumida pelo filésofo no texto de O mundo como Vontade e
como representacdo, defenderemos que conquanto a tragédia seja inicialmente definida como
arte representativa e enquanto tal teria como objetivo reproduzir a idéia da humanidade, a
mais perfeita objetidade da Vontade, é possivel pensa-la como tendo um papel que
transcenderia tal finalidade. Esta suspeita ja encontra seus primeiros apoios no texto de O
mundo que ja apresenta a tragédia como uma representacdo que seria “uma indicacdo
significativa da indole do mundo e da existéncia”, contudo passa a ter mais plausibilidade a
luz de outros dois textos: Metafisica do belo e os Complementos acrescidos a guisa de
comentérios ao texto de O mundo quando da publicacdo da segunda edicdo desta obra. Nestes
textos a tragédia passa a ser associada com o sublime o que confirma o seu carater sui generis
em relacdo as outras artes, pois Seu acesso a experiéncia estética se daria a partir do conflito
entre o sujeito e o objeto contemplado ao contrario do que ocorreria com as outras artes que se
elevariam a contemplacdo estética apoiadas em uma relacdo de harmonia entre os dois
elementos que constituiriam tal experiéncia. Um novo elemento que vem ao encontro da tese
que assumimos pode ser recolhido nos Complementos, onde é sugerido que a experiéncia
tragica nos conduziria a um conhecimento indireto da VVontade enquanto reverso do fendmeno
como aquilo “que ndo podemos conhecer positivamente, sendo somente negativamente, como
aquilo que ndo quer a vida”. Com isso se abre a possibilidade de entender a tragédia como
sendo 0 espaco em que para além de uma representacdo da Vontade, também seria possivel
uma apresentacdo da mesma, como, no entanto, esta apresentacdo é definida como negativa,
sera necessario analisar o estatuto que a nocdo de negativo possui na filosofia de
Schopenhauer para entdo depreender dai o sentido desse conhecimento que obteriamos da
Vontade através da representacéo trégica.

Palavras-chave: Tragédia. Tragico. Belo. Sublime. Negativo.
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ABSTRACT

This work aims to analyze the theory of tragedy developed by the German philosopher Arthur
Schopenhauer trying to understand which space he granted to the tragedy in the context of his
metaphysics of the beautiful and in his thinking as a whole. We intend to show that the
philosopher grants the tragedy a central space in his metaphysics of beauty, because he gives
it the ability to reproduce in an exemplar way the drama of the Will as manifested in the
world in its most intense and contradictory aspects in what would be his highest phenomenon:
the human race. However, beyond this conception, explicitly assumed by the philosopher in
the text of The World as Will and Representation, we defend that although the tragedy is
initially defined as representational art and as such would aim to reproduce the idea of

humanity, the most perfect object hood of the Will, it is possible to think of it as having a role
to transcend this purpose. This suspicion has found its first support in the text The world
which has the tragedy as a representation that would be "a significant indication of the nature
of the world and of existence”, but now it has more plausibility under the light of other two
texts: The Metaphysics of Beauty and Complements increased in the guise of comments added
to the text The World when it was published the second edition of this work. In these texts the
tragedy becomes associated with the sublime, which confirms its sui generis character in
relation to the other arts, for its access to aesthetic experience would take place from the
conflict between the subject and the object contemplated contrary to what would occur with
the other arts that would rise to the aesthetic contemplation supported in a harmonious
relationship between the two elements that would constitute such experience. A new element
that meets the thesis that we assume can be taken in Complements, in which it is suggested
that the tragic experience would lead us to an indirect knowledge of the Will as reverse to the
phenomenon as to what "we cannot know positively, but only negatively, as what you do not
want life."This opens the possibility to understand the tragedy as the space in which besides a
representation of the Will, it could also be a presentation of itself, however, as this
presentation is defined as negative, it will be necessary to analyze the statute that the notion of
negative owns in the philosophy of Schopenhauer and thenceforth infer the sense of that
knowledge that we would get from the Will through the tragic representation.

Keywords: Tragedy. Tragic. Beauty. Sublime. Negative.
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INTRODUCAO

E bastante longa a histdria do interesse dos filésofos pela tragédia, pois desde o
surgimento desta forma poética em meados do século V a.C os filésofos tem recorrentemente
criado teorias tentando explicar-lhe a forma e o conteldo. A critica de Platdo e a sua
reabilitacdo por Aristételes sdo os principais momentos da andlise filosofica sobre a tragédia
na antiguidade que ainda contou com a contribuicdo de filésofos do periodo romano como,
por exemplo, Séneca. A redescoberta da poética aristotélica no comec¢o da idade moderna
renova o interesse pela tragédia tanto do ponto de vista literario como filosofico. Temos entéo
Shakespeare, Corneille, Lessing, Racine, Goethe, Schiller, todos grandes compositores de
tragédias, alguns dentre eles também agudos teéricos que, em conjunto com outros fil6sofos
deram continuidade ao debate sobre o significado da tragédia entre os séculos XVI e XVIII.
Com o advento do ldealismo alemdo, nas ultimas décadas do século XVIII, essa historia
encontra seu ponto de inflexdo. Segundo a interpretacdo de Peter Szondi, as interpretacdes
propostas sobre a tragédia por diversos autores, dentre os quais alguns ligados a esse
movimento, contribuiram para a criagdo de uma nova forma de abordagem sobre o tema: a
filosofia do tragico, que enquanto tal se distinguiria da poética da tragédia. A Ultima
abordagem estaria preocupada em determinar a forma e a organizacao do espetaculo tragico
para que ele pudesse realizar o seu objetivo, ainda que a definicdo do mesmo tenha sido
motivo de disputa constante entre aqueles que se ocuparam desse tema; a primeira tomaria
como principal objeto de andlise o significado do préprio fendbmeno tragico, interrogando-se
sobre o0 que ele revelaria e como isso contribuiria para a elucidacdo do enigma da existéncia
humana na sua relacdo com o mundo.

Nesse movimento apresenta-se 0 tema e o problema abordado nesta dissertacdo: a
busca de uma compreensao sobre 0 espaco ocupado pela nogdo de tragédia e do tragico no
contexto do pensamento do filésofo alemdo Arthur Schopenhauer. Na esteira das
interpretacdes propostas por outros autores que estiveram vinculados ao idealismo alemao e a
tradicdo da filosofia do tragico, como por exemplo, Schelling e Hegel, Schopenhauer também
concebe uma teoria da tragédia em que a mesma é descrita como “o apice da arte poética” em
que se apresenta “[..] o conflito da Vontade consigo mesma, que aqui, desdobrado
plenamente no grau mais elevado de sua objetidade, entra em cena de maneira aterrorizante”
(MVR | § 51, p. 333). Jos¢é Thomaz Brum, ao comentar tais passagens afirma que elas
“apresentam uma interpretacdo da tragédia que se harmoniza com sua filosofia pessimista”

(1998, p. 92). No primeiro capitulo tentaremos discernir o alcance de tais afirmacdes.
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Schopenhauer teria se apropriado da categoria da tragédia apenas para usa-la como
justificativa para sua concepcao pessimista da vida e do mundo? Parece ser essa a posi¢ao
defendida por Adolphe Bossert segundo a qual “Schopenhauer [...] havia ajustado seus juizos
sobre a tragédia as necessidades de seu sistema” (2011, p. 225). Sera que entdo Schopenhauer
somente se apropriaria da tragédia, e de todo o universo que a compde, para forjar uma
comparacdo entre a suposta visdo desesperada sobre a vida humana que o seu enredo
apresentaria e uma visdo mais geral defendida pela sua filosofia, segundo a qual toda a vida
seria a expressdo de um impeto onipotente, onipresente e indestrutivel e, apesar disso,
insaciavel, sem finalidade e contraditorio, em uma palavra: a Vontade? Seria entdo a teoria da
tragédia de Schopenhauer uma teoria oportunista que se serviria de forma meramente
episédica (esta teoria ocupa explicitamente apenas as Ultimas quatro paginas do capitulo
cinquenta e um da principal obra escrita pelo autor: O mundo como Vontade como
representacdo) da categoria da tragédia apenas para expressar e legitimar a sua doutrina da
Vontade com todas as consequéncias que ela traz em seu bojo, realizando para tal uma
falsificacdo do seu verdadeiro significado? Walter A. Kaufmann era dessa opinido. Por outro
lado, a descoberta do paralelo existente entre a concep¢do do mundo como expressédo da
Vontade e a concepc¢do de vida apresentada pela tragédia, a que se referia Brum, néo seria
uma associagdo valida e, portanto, a descoberta de um importante ponto de apoio para a
filosofia schopenhauriana? Esse parece ser o cerne da argumentacdo adotada por Alexis
Philonenko segundo a qual a filosofia de Schopenhauer extrairia da categoria da tragédia seu
préprio fundamento, alids, o prdprio autor nos alerta que em virtude disso era necessario
admitir, contra toda uma linha corrente de interpretacdo da filosofia de Schopenhauer, que o
pessimismo, apesar de importante, ndo era o elemento mais original do pensamento
schopenhauriano, pois tal posto caberia por direito a categoria da tragédia da qual a visdo
pessimista seria um derivado. Parece também que foi uma intuicdo semelhante que levou
Michel Piclin a intitular uma importante obra sobre Schopenhauer como Schopenhauer ou o
tragico da vontade. Nuno Nabais, por sua vez, também destaca a importancia, dada por
Schopenhauer, a representacdo teatral e mais especificamente tragica, pois no seu entender:
“O imaginario do teatro que orienta desde o inicio toda a obra de Schopenhauer, na dualidade
entre 0 mundo como vontade e 0 mundo como representacdo, tem na tragédia a sua expressdo
mais perfeita” (1997, p. 56). Seus argumentos sustentam muito bem uma visdo que ofereceria
um contraponto a tese de que a teoria da tragédia de Schopenhauer recorreria a categoria da
tragédia de forma oportunista e episddica ja que aponta ndo apenas para 0 Uso recorrente por

parte do filésofo da imagem do teatro e da tragédia para representar os principais aspectos de
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sua doutrina, mas principalmente porque entende que a tragédia, por meio de sua vinculagdo
com a categoria do sublime, poderia nos oferecer uma via de acesso, ainda que indireta, a
Vontade em sua forma negativa. Tomando a prépria teoria de Schopenhauer e as
interpretagdes acerca da mesma, propostas pelos autores acima citados, procuraremos
sustentar que a filosofia de Schopenhauer pode ser considerada uma filosofia tragica. O modo
como o filésofo vincula a visdo de mundo apresentada pela sua filosofia aquela que o enredo
tragico traria a tona explica o privilégio que ele concede a tragédia. Nesta se representa de
modo exemplar o drama da Vontade enquanto manifestada no mundo em fragmentos que se
entredevoram até que o conhecimento advindo do conflito que opde o sujeito aquilo que o
mesmo contempla, produza a elevacdo do primeiro a uma perspectiva em que ele se percebe
uno com o mundo e lhe permita entdo negar essa Vontade da qual ele mesmo é parte.
Schopenhauer, portanto entende que a tragédia apresenta de modo simbdlico, mas de forma
extremamente significativa e presente para a consciéncia sentida, todo o percurso que a
Vontade realiza no mundo, desde a sua manifestacdo, passando pelo seu conflito, sua
autoconsciéncia, até encontrar a sua redencdo. Sdo tais elementos que sustentam nossa
proposicao de que a filosofia schopenhauriana deve ser entendida como uma filosofia tréagica,
defesa que ja encontramos na obra de Philonenko, que nos inspirou, e que pretendemos
iluminar a partir de diversas perspectivas diferentes.

No segundo capitulo sera feita uma tentativa de esclarecer melhor o sentido da
experiéncia do tragico que o capitulo anterior procurou demonstrar como tendo um papel
chave na filosofia schopenhauriana. Para tal serdo reconstituidos os principais movimentos
que permitiram a formacdo da metafisica do belo de Schopenhauer. Posteriormente
enfocaremos a propria tragédia e entdo proporemos as seguintes questdes: Qual espaco
caberia a tragédia na classificagdo das artes apresentada por Schopenhauer no terceiro livro de
O mundo como Vontade e como representacdo? Qual seria 0 objetivo da representacao
tragica? E principalmente: qual seria o verdadeiro vinculo existente entre a tragédia - tanto no
que se refere ao tipo de satisfacdo estética que ela produziria, como também, no que tange ao
tipo de conhecimento que ela produziria sobre 0 homem e 0 mundo - e os sentimentos do belo
e do sublime? Dando continuidade & linha de raciocinio adotada no primeiro capitulo,
procuraremos demonstrar que a tragédia ocupa um lugar privilegiado na filosofia de
Schopenhauer e isto poderia ser verificado pelo lugar especial que o filésofo Ihe atribuiu em
sua classificagdo das artes. Sua descricdo da tragédia contempla elementos que nao
encontramos na descricdo das outras formas artisticas, pois ainda que as demais artes

pudessem representar os diversos fendbmenos em que a Vontade se manifestaria, somente na
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tragédia encontrariamos “uma indicacdo significativa da indole do mundo e da existéncia”
(MVR | 8§ 51, p. 333). Contudo, um novo problema se coloca quando descobrimos que a
tragédia, conguanto seja associada com as demais artes, ndo poderia ter o seu efeito estético
compreendido a partir da categoria do belo, pois enquanto nas demais artes tal satisfagdo seria
suscitada por uma relagcdo de harmonia entre o contelido exposto e o0 sujeito que a contempla,
na tragédia esta satisfacdo adviria de uma relacdo conflituosa entre sujeito e objeto
contemplado. Como ndo encontramos a solucdo para este problema no texto da primeira
edicdo de O mundo como Vontade e como representacdo foi necessario recorrer a Metafisica
do belo e aos Complementos da segunda edigdo de O mundo onde a satisfacdo gerada pela
tragédia é associada com o sublime. Desenvolve-se entdo a questdo que forma o cerne deste
capitulo: saber se ha alguma contradicdo entre o que afirmam os trés textos acima citados a
respeito da experiéncia do tragico ou se eles se complementam. A tese de que ha entre eles
uma relacdo de complementaridade sera demonstrada quando compreendermos 0s possiveis
desdobramentos desta associacdo da tragedia a categoria do sublime que, segundo autores
como Jambet e Nabais (principalmente), apontariam para a superacdo da classificacdo da
tragédia como arte meramente representativa destinada enquanto tal & reproducdo das ideias
(no caso a ideia de humanidade) e sua redefinicdo como uma arte que poderia nos conduzir a
um conhecimento indireto ou negativo da Vontade em si mesma. Se isso puder ser
demonstrado teremos encontrado um importante respaldo para a tese de que a filosofia de
Schopenhauer pode ser considerada uma filosofia tragica e também um indicio de que tal
desenvolvimento € ndo apenas consequente, mas necessario para complementar as lacunas
encontradas na teoria da tragédia que o autor apresentou originalmente no texto da primeira
edicdo de O mundo como Vontade e como representacao.

Por fim, no terceiro capitulo, serd abordada a questdo do negativo na filosofia de
Schopenhauer. Em um primeiro momento a nocdo de negativo € desenvolvida por
Schopenhauer para designar conceitos vazios de sentido que ndo teriam base empirica, como
por exemplo, os conceitos de absoluto e de espirito, assim como desenvolvidos por alguns
filésofos idealistas como Fichte, Schelling e Hegel. Fiel a Kant, Schopenhauer afirmara que
toda a pretensdo de elevar-se do conhecimento do fenbmeno a um plano transcendente,
através de conceitos ou intui¢bes intelectuais redundaria na criagdo de conhecimentos
ilusorios e vazios que, portanto constituiriam meras negacdes. Mas esta ndo seria a Unica
dimensdo da nocdo de negativo explorada por Schopenhauer, haveria outra perspectiva
adotada pelo filésofo para abordar essa no¢do que seria bem mais ampla que a anterior e que

perpassaria todo o seu pensamento. Para compreendé-la sera necessario em primeiro lugar
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apresentar a oposicao existente entre conceito e sentimento. Schopenhauer considerava que a
natureza abstrata do conhecimento cientifico e também do conhecimento filoséfico tornava-os
particularmente receptivos aos conceitos que seriam apresentados como seus produtos mais
estimados e significativos sob a égide de um conhecimento positivo; ja 0s sentimentos, que
ndo se enquadrariam na forma do conceito, seriam designados genericamente como negativos.
Schopenhauer, contudo pretende resgatar o valor dos sentimentos e eleva-los da negatividade
a positividade. Tal projeto tem plena vinculagdo com a proposicdo de uma metafisica
empirica que Schopenhauer quer opor a metafisica kantiana que seria constituida a partir de
“meros conceitos”. O proposito de Schopenhauer seria encontrar e descrever a esséncia do
proprio fendmeno, daquilo que seria permanente e imutavel em meio a torrente de
transformacbes que marcariam o mundo fenoménico e que assim formaria o seu cerne.
Contudo, diante do caréater sui generis deste elemento, a saber: a Vontade, cujo conhecimento
ndo chegaria a n6s por meio de uma representagdo ou intuicdo comum - como ocorreria com
0s demais elementos ou objetos do mundo fenoménico — Schopenhauer nos dird que 0 mesmo
sO nos serd revelado através de um sentimento, portanto ndo diretamente a razdo. Eis ai o
papel de determinadas experiéncias e sentimentos-chave que a filosofia de Schopenhauer nos
apresenta. Eles denotariam a presenca no fenébmeno de algo que as formas do mesmo néo
poderiam abarcar, nos revelam de um modo sentido a sua presenca e isso nos ofereceria uma
“prova” de que o mundo ndo se reduz a relatividade do fenbmeno e de suas formas de
aparicdo no tempo e no espago, mas exatamente por isso seu conhecimento ndo nos seria
diretamente possivel a partir da formas do principio de razdo. Ainda assim, Schopenhauer se
incumbe da tarefa de transmiti-los, o quanto for possivel, para o plano do conceito. A
consequéncia disso é que ndo apenas conceitos como os de justica, liberdade e bom, mas
também, e com uma énfase especial, a experiéncia do tragico que pela sua vinculagdo com o
sublime é definida como uma elevacgédo do individuo para além de si mesmo e que o tornaria
“uno com o0 mundo”, receberdo uma exposicdo negativa, procedimento que revela um carater

muito proprio da filosofia schopenhauriana.
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1 UMA APRESENTACAO GERAL DA QUESTAO DO TRAGICO AO LONGO
DA HISTORIA DA FILOSOFIA E A SUA APROPRIACAO E
DESENVOLVIMENTO NA FILOSOFIA DE SCHOPENHAUER

Comecaremos este capitulo fazendo um breve levantamento sobre as interpretacfes
filoséficas a respeito da tragédia, desde a Grécia antiga até o periodo do idealismo alemao.
Neste percurso mostraremos que a tragédia sempre foi um tema privilegiado para a
investigacdo filosofica e por isso muitas foram as interpretagcdes propostas pelos filésofos ao
longo do tempo sobre o seu sentido e finalidade. Apoiados na interpretacdo proposta por Peter
Szondi distinguiremos dois momentos que separariam em dois a historia das interpretacdes
filosoficas a respeito da tragédia: o periodo da poética da tragédia e o da filosofia do tragico.
No primeiro prevaleceria o interesse sobre a forma da tragédia e a discussdo sobre sua
finalidade, no segundo, bem mais recente, iniciado em meados da segunda metade do século
XVIII, a preocupacdo com a forma e o efeito da tragédia daria lugar a uma analise do proprio
tragico, isto €, a tentativa de identificar o discurso da tragédia como uma forma de sabedoria
que poderia revelar algo fundamental sobre a condi¢cdo humana e sua relagdo com o mundo.
Abordando com mais énfase este Gltimo momento, analisaremos a interpretacdo proposta
sobre o tragico pelo filésofo alemao Arthur Schopenhauer, cujo pensamento estava ligado ao
idealismo alemdo, movimento filoséfico em cujo contexto teria ocorrido a transi¢cdo da
poética da tragédia para a filosofia do tragico. Nosso objetivo sera entender qual espaco
Schopenhauer concede a tragédia e ao trdgico no contexto de sua filosofia. Para tal
investigaremos sua teoria sobre a tragédia tomando como hipdtese a tese de que sua filosofia é
uma filosofia tragica, isto €, que traz uma mensagem que se identifica plenamente com aquela
que é transmitida pela tragédia, isto, por sua vez, seria corroborado pelo préprio texto
schopenhauriano segundo o qual a tragédia estaria no apice da arte poeética e pelas
investigacOes de diversos intérpretes de sua obra como: Alexis Philonenko, Clément Rosset,
Bryan Magee, Michel Piclin, Nuno Nabais, Peter Szondi, José Thomaz Brum, entre outros,

que ressaltam o vinculo interno que uniria a filosofia de Schopenhauer a nogéo do trégico.

1.1 A TRAGEDIA ENQUANTO PROBLEMA FILOSOFICO: DA ORIGEM GREGA ATE O CLASSICISMO

A tragédia € o género dramatico que mais recebeu atencdo dos fildsofos ao longo da
historia, provavelmente por isso os estudos realizados sobre ela apresentam uma admiravel
continuidade historica, ja que se iniciam na Grécia antiga, prosseguem em Roma, sdo

retomados na Renascenca (depois de um hiato na idade média), para posteriormente
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assumirem uma posicao central na trama do pensamento aleméo durante o final do século
XVIII e boa parte do século XIX, principalmente no contexto do idealismo (embora também,
de certo modo, ja se fizessem presentes no classicismo e no romantismo).

O que torna ainda mais significativo este interesse continuo pela tragédia é o fato de
que ela desenvolveu-se, alcangou seu apice e entrou em decadéncia, no contexto da sociedade
grega em que surgiu em um curto periodo de tempo que dificilmente ultrapassa os cento e
vinte anos, circunscrito entre o comeco do século V e as primeiras décadas do século IV a.C.
Além disso, a maioria das tragédias perdeu-se, restando das mesmas apenas seus titulos e
autores e alguns comentarios que aparecem em relatos e analises de fildsofos e criticos. As
excecdes a esta regra sio algumas das obras de Esquilo (sete ao todo), Sofocles (também sete
ao total) e de Euripedes (dezoito) que chegaram até nds e mesmo assim, em alguns casos, sob
a suspeita de ndo serem legitimas. Se somarmos a estes fatores as obscuridades referentes a
origem da tragédia, do papel que certos elementos, como por exemplo, o do coro,
desempenhava na sua trama e a propria questdo do seu sentido e finalidade, podemos
vislumbrar o qudo complexo é o tema e como, por isso, 0 mesmo estaria destinado a ser
abordado, a partir dos mais variados pontos de vista ao longo dos séculos, muitos deles
contraditorios entre si.

Independente de tais obscuridades e de seus efeitos para a interpretacdo do significado
da tragédia, o fundamental é perceber o quanto ela impactou diversos autores como, por
exemplo, Platdo que como: “[...] ponto de partida direto ou indireto de todas as discussoes
posteriores sobre a tragédia, evidentemente reagia as tragédias, que via com uma convulsao
emocional que o aterrorizava” (MOST, 2001, p. 21). Tal percepcdo nos ajuda a entender a
rejeicdo de Platdo a mimesis artistica, como estando calcada ndo apenas em motivos
epistemoldgicos, mas também em motivos morais. O fato de considerar o enredo tragico
como potencialmente capaz de despertar paixdes violentas, certamente imprdprias ao severo
“regime emocional” caracteristico do modelo austero de homem proposto por Platéo, levou o
filosofo ndo apenas a defender a expulsdo dos poetas da Politeia, mas também a conceber,
conforme a expressdo consagrada por Martha Nussbaum, um “teatro antitragico” que seria
marcado pela crenga otimista de que a reflexdo e a razdo poderiam salvar o homem da
catastrofe tragica na medida em que Ihe dariam “a justa medida” para uma acédo adequada, por
meio da aplicacdo do método dialético. Este, por sua vez, teria por pressuposto a no¢ao de um
mundo claro, ordenado e inteligivel, o oposto do mundo misterioso, dominado pela crenga em
um destino inexoravel, que ndo poderia ser alterado pelo homem, que era o pano de fundo do

enredo tragico. O didlogo platénico seria 0 porta voz e 0 “cenario” onde se manifestaria este
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novo tipo de teatro, um rival do teatro tragico e que pretendia substitui-lo (Cf. NUSSBAUM,
2009, p. 114).

Aristoteles, na Poética, reagiria a critica feita por Platdo a arte, resgatando o seu valor
exatamente a partir do conceito de mimese, elemento fundamental do procedimento artistico,
que consistiria em reproduzir 0s objetos e seres da realidade. Platdo havia caracterizado a
mesma como uma técnica que produzia a copia de algo que em si ja era a cOpia de outra coisa
(de uma lIdeia). De tal critica deriva a célebre no¢do, apresentada na Republica, segundo a
qual o artista é: “[...] autor daquilo que esta trés pontos afastado da realidade” (PLATAO,
1996, p. 456). Para Aristoteles, a tendéncia de imitar, que € desenvolvida pela arte através da
mimese, € natural e ndo se resume a simplesmente reproduzir o que ja esta dado na realidade,
mas também procura melhora-la a partir daquilo que o artista pode haurir do proprio espirito;
por outro lado esta mimese € vista como um procedimento voltado a instru¢do humana, por
isso as tragédias, ao contar historias de homens mais fortes e nobres que a maioria, que por
causa de um erro - que ndo obstante qualquer homem poderia cometer - acabavam sendo
conduzidos ao infortdnio, promoveriam uma importante reflexdo sobre a existéncia e o
destino humano e isto sem causar nos seus espectadores a convulsdo vivida pelos seus
intérpretes, ja que os primeiros a perceberiam apenas como algo representado. Ainda no que
concerne a analise feita por Aristoteles sobre a tragedia, assim como no-lo apresenta a
Poética, € importante salientar que além de trazer informacdes sobre a sua origem e dos
elementos que a constituem, também traz regras que deveriam ser seguidas para que a sua
representacdo alcancasse o seu objetivo: promover a exteriorizagdo e a respectiva “purgacao”
de duas paixfes ou sentimentos considerados perigosos: 0 medo (phobos) e a compaixéao.
Percebe-se como a concepcdo finalistica ou teleoldgica, tipica do pensamento aristotélico,
manifesta-se em sua teoria sobre a tragédia: a forma que a tragédia deve ter, com o devido
encadeamento de seus elementos, sé tem sentido se vista em relacdo a fungdo prépria que a
mesma deve desempenhar, isto &, promover a catarse do medo e da compaixao.

A redescoberta da Poética de Aristételes, trazida a Europa pelos bizantinos, promove a
consequente retomada dos estudos sobre a tragédia no Renascimento tendo como foco a
discussdo sobre o significado da nocdo de catarse. Paralelamente a esta retomada, temos
também neste contexto a construcdo da obra de Shakespeare que escreve diversas tragédias
que se tornariam célebres (Hamlet, Rei Lear, Otelo, entre outras) e que assim contribuiram
para recolocar o género no centro das atencGes. Um pouco mais tarde (século XVII), na
Franca, vemos Corneille criar uma obra teatral sob a inspiracdo da sua propria interpretacéo

sobre a nocdo aristotélica da tragédia e a critica da mesma feita por Lessing, ja na Alemanha
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do seculo XVIII, que pretendia criar um teatro genuinamente alemao se opondo aos canones
do classicismo francés (Cf. MACHADO, 2006, p. 36-37).

EXCURSO. A ELEVACAO DA ESTETICA A CONDICAO DE AREA
PRIVILEGIADA DA REFLEXAO FILOSOFICA

Desde a sua origem, na antiga Grécia, a estética foi definida como a area da filosofia
gue promovia uma reflexdo sobre o belo. Embora tenha sido objeto da investigacdo de
importantes filésofos como: Platdo, Aristoteles e Tomas de Aquino, via de regra, a estética
quase sempre foi vista como uma investigagdo menor ou complementar a outras questoes
filos6ficas mais importantes. Pesava contra a estética a sua ligagdo com a sensibilidade e a
dificuldade de alcancar uma defini¢do universal e objetiva para suas principais categorias. Tal
panorama s6 comegca a se modificar durante o século XVIII quando surgem na Alemanha uma
série abordagens tedricas que pretendiam redefinir o estatuto da estética. Winckelmann e
Baumgartem sdo exemplos de autores que, neste contexto, defenderam uma “ciéncia” estética
auténoma, contudo, foi somente com a Critica da Faculdade do Juizo de Kant que tal

objetivo acabou sendo alcangado, pois nesta obra o filésofo realizava:

[...] uma série de investigacGes em torno da possibilidade de uma atividade
intelectual ndo desconectada do campo da sensibilidade. Nas reflexdes de
Kant sobre o juizo reflexionante, o gosto, o génio e a no¢do de finalidade e
de simbolo, etc., abrem-se as portas para a afirmacdo da arte como um
campo proéprio e especifico do saber humano [...] (WERLE; GALE, 2008, p.
9-10).

A concepcdo estética de Kant apresentava, entre outros elementos, a visao de que a
préopria percepcdo sensivel do mundo estd condicionada as formas puras do tempo e do
espaco, de que o juizo de gosto ou estético era fruto de um “jogo livre” da faculdade da
imaginacdo ou mesmo de que ele nascia como um juizo subjetivo, mas que tendia a tornar-se
universal, tudo isso representou a possibilidade de uma maior valorizacdo da estética que
passou a ser entendida por muitos estudiosos como a “ponte” que poderia unir o abismo
existente entre as outras duas criticas (Critica da razdo pura e Critica da razdo pratica).

Seguindo a trilha deixada por Kant os pensadores ligados ao idealismo alemao
destacardo ainda mais o poder da imaginacao e da intuicdo artistica, que colocadas a servico
do génio permitiriam ao mesmo conceber obras criativas que representariam uma
possibilidade, uma alternativa ao conhecimento estritamente racional ou conceitual, de

abordar questbes perenes da filosofia como a liberdade, a verdade, a subjetividade, entre
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outras. Filésofos como Schelling e Hegel, concederdo, pelos motivos anteriormente
apresentados, um papel significativo a estética no interior de seus sistemas filosoficos e
atribuirdo a arte o papel de reunir os diferentes elementos que constituem o saber humano a
fim de propiciar por meio desta sintese uma apresentacdo do absoluto. Desfaz-se desse modo
a visdo de que a arte seria um saber voltado unicamente para a busca e a descri¢cdo de uma
beleza empirica e que sua finalidade seria produzir obras que entretivessem as pessoas.
Atividade simultaneamente sensivel e intelectual, material e espiritual, reprodutiva e criativa,
por reunir em si elementos tdo contraditorios a arte passou a ser entendida como uma forma
de representacao privilegiada da realidade.

Schopenhauer dard continuidade a esse movimento apresentando a arte como “uma
forma de conhecimento independente do principio de razdo” que se ndo conduz a um
conhecimento do absoluto seria, no entanto, capaz de revelar as ideias que seriam “as
objetidades mais imediatas da Vontade”, as formas ou esséncias perenes dos objetos
fenoménicos que ainda ndo estariam submetidas as formas mais especificas da representacao.
Nesse percurso o filésofo retomara e reinterpretara categorias estéticas desenvolvidas por seus
antecessores como: desinteresse, génio, sublime, entre outras, criando sua propria concepgao
estética que, no entanto, continuard proclamando o caréter privilegiado da representacdo

artistica enquanto tomada como caminho possivel para a compreensao do mundo.

1.2 DA POETICA DA TRAGEDIA A FILOSOFIA DO TRAGICO: A RELEITURA DA QUESTAO DO

TRAGICO NO CONTEXTO DO ROMANTISMO E DO IDEALISMO ALEMAO

Toda essa efervescéncia intelectual e artistica que envolvia a tragédia tinha como
denominador comum a discussdo sobre o sentido da Poética aristotélica e as regras que a
mesma prescrevia para a elaboracdo da tragédia, tendo em vista aquela que seria a principal
finalidade desta forma de expresséo artistica: promover a catarse. E ainda neste sentido que se
desdobram as discussdes sobre a tragédia durante a vigéncia do romantismo. Isso, contudo, ira
mudar com o idealismo alemao, especificamente a partir da recepcdo que alguns autores
ligados a tal movimento fardo de certos conceitos fundamentais estabelecidos pela Critica da
Faculdade do Juizo. Um destes autores sera Schiller.
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E a leitura da Critica da Faculdade do Juizo, publicada em 1790, que o
motiva (Schiller) a escrever seus textos filosoficos, contribuindo
decisivamente para que ele se deslogue do exame exclusivamente formal da
tragédia, tal como realizado na tradicdo poética, para uma reflexdo sobre o
préprio fenbmeno tragico, relacionando a situacdo trdgica do homem no
mundo com a tragédia, considerada como a forma poética apropriada para
expressé-la [...] E do encontro de um grande dramaturgo como Schiller com
a filosofia de Kant — principalmente sua ética, considerada como uma
filosofia da liberdade, e sua estética, no que diz respeito a teoria do juizo
sobre o sublime — que nasce a primeira filosofia do tragico, uma reflexdo
filosofica original que criou um novo tipo de pensamento sobre a tragédia
(MACHADO, 2006, p. 54).

Ao referir-se & interpretacdo de Schiller como sendo a precursora de um novo tipo de
pensamento sobre a tragédia: a filosofia do trdgico, Roberto Machado estd fazendo uso de uma
nomenclatura criada por Peter Szondi. O autor, em seu Ensaio sobre o tragico distingue duas
tradicGes de pensamento que se propuseram a abordar o fenémeno da tragédia: a poética da
tragédia e a filosofia do tragico. A primeira, a partir de Aristételes, pretende determinar os
elementos da arte tragica; seu objeto é a tragédia, ndo a idéia do tragico. A segunda, a partir
de Schelling (Schiller, segundo Szondi, embora precursor da filosofia do tragico, ndo teria
conseguido dar uma dimensdo adequada a esta intuicdo fundamental), volta a sua atencdo nédo
mais para o efeito da tragédia e sim para o préprio fenbmeno do trdgico. Tais tradigdes ndo
sdo absolutamente opostas, visto que seus interesses em relagdo a tragédia por vezes
coincidem. Por outro lado ndo hd& como negar que ha uma ruptura quanto ao modo
tipicamente aristotélico de abordar a tragédia que funda a tradicdo da filosofia do tragico.
Szondi refere-se a este fato, sem, no entanto, deixar de reconhecer que foi o prdprio influxo da
poética aristotélica e os constantes debates que a sua assimilagdo geraram que propiciaram as
condigdes para a sua superacdo (Cf. SZONDI, 2004, p. 23).

Usar o termo tradi¢do para referir-se a filosofia do tragico significa fazer justica ao
fato de que a tematica da tragédia, na modernidade, ndo é unicamente abordada por Nietzsche
(que se considerava o primeiro fildsofo tragico), embora a referéncia a tal autor neste caso
seja justa pela dignidade que o mesmo lhe confere. Ha toda uma sequéncia de autores que a
partir do século XVIII debrucaram-se sobre a tragédia e a entenderam como a “expressdo de
um tipo de visdo do mundo ou de sabedoria que a modernidade chamara de tragica”
(MACHADO, 2006, p. 42). A originalidade da interpretacdo sobre a tragédia proposta por
esta tradicdo alema estara no fato de a mesma ndo pensar a tragédia apenas como mais uma
forma de expressao artistica ou mesmo pretender ditar-lhe as regras que deveria obedecer para

produzir certos efeitos (como é proposto por Aristételes), mas sim como uma categoria que
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seria capaz de revelar a condicdo do homem perante 0 mundo e da sua propria esséncia
enguanto tal (Cf. MACHADO, 2006, p. 43).

Jacques Taminiaux, seguindo a interpretacdo defendida por Szondi, também identifica
uma tradicdo alema (de Schelling a Heidegger) que, segundo ele, privilegiou o estudo da
tragédia e a entendeu como uma imitacao do préprio Ser entendido como identidade, espirito,
vontade ou verdade (Cf. TAMINIAUX, 1995, p. 6).

Temos entdo as premissas que nos permitem fazer a transi¢éo da tragédia ao tragico.

‘O tragico’, compreendido desta maneira, ndo € em primeira instancia um
conceito estético Util para a analise de um género especifico, mas antes uma
categoria metafisica desenvolvida a fim de descrever a condicdo humana.
Ela é desenvolvida, acima de tudo, para designar uma importante licdo sobre
0 nosso lugar no mundo (‘sabedoria tragica’) e assim pode as vezes vir a
transmitir aquela licdo a um certo tipo de texto (‘tragédia’), o qual se diz
abracar e comunicar aquela licdo com suprema efetividade (MOST, 2001, p.
24).
Na sequéncia mostraremos como e por que Schopenhauer elegera a tragédia como a
porta-voz da nogdo mais fundamental que sua filosofia pretendia revelar: o carater tragico da
Vontade e conseqiientemente da vida enquanto manifestada exemplarmente no fendmeno

humano.
1.3 O CAMINHO ATE O TRAGICO NA FILOSOFIA DE SCHOPENHAUER

Critico da nocao de sistema, Schopenhauer desenvolvera sua filosofia entendendo-a
como o desdobramento de um pensamento Unico. Tal pensamento estabelece que a VVontade é
0 principio imanente que constitui 0 mundo e que enquanto tal perpassa todas as coisas e as
constituem enquanto sdo o que sdo. No entanto, para iluminar melhor o sentido desta verdade,
ela deveria ser demonstrada nos diversos &mbitos da reflexdo filosofica, dai o sentido da
divisdo da obra definitiva escrita pelo filésofo: O mundo como Vontade e como representacao
em: dianologia, metafisica da natureza, metafisica do belo e fenomenologia da vida ética
(como indica Alexis Philonenko).

Na dianologia, que Philonenko define como estudo da representacdo, Schopenhauer
estabelece os principios que regem a representacao, isto é, a Vontade enquanto manifestada
no plano da multiplicidade sob a regéncia das quatro raizes do principio de razdo e 0 modo de
conhecé-la enquanto tal. A representacdo também estaria submetida as formas puras da
intuicdo: tempo e espaco e também a causalidade, principio vinculado ao entendimento.
Segundo Schopenhauer, a principal caracteristica da representacao seria o seu carater relativo

e condicionado, o que leva o autor a se questionar sobre qual seria o fundamento deste mundo
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da representagdo, ja que o mesmo ndo se explicaria por si mesmo e por isso exigiria outro
elemento que o justificasse.

Na metafisica da natureza, o filésofo faz a transicdo da Vontade manifestada como
fendmeno para a Vontade tomada em si mesma. Esta transi¢do responde a uma pergunta feita
pelo proprio filésofo ainda na dianologia, a saber: O que é o mundo para além da
representacdo? A resposta é: Vontade. Tal Vontade se revelaria como um impeto que se
manifestaria em cada ser como apetite, impulso, desejo sexual, enfim, como vontade de vida.
Como a disponibilidade de bens nunca seria proporcional ao impeto que moveria 0s seres que
0s buscam, tornar-se-ia inevitavel o conflito entre 0s mesmos e este tornaria da vida uma
guerra constante pela sobrevivéncia. N@o obstante isso, ndo haveria para o filésofo a
possibilidade de um aprimoramento ou evolugdo da Vontade, visto que ela seria um impulso
cego e irracional na sua esséncia. Um momento fundamental da metafisica da natureza ocorre
quando o filésofo estabelece a possibilidade de um conhecimento parcial da Vontade
enguanto manifestada e percebida pelo homem nos movimentos e a¢6es de seu proprio corpo.
O homem, dentre todos os fendmenos em que se manifesta a Vontade, seria a objetivacdo
mais adequada da mesma, dai o porqué da possibilidade do seu conhecimento ou
autoconhecimento na consciéncia humana. A ampliacdo do espectro de um conhecimento,
mesmo que parcial, da Vontade e sua vinculagdo a um processo de redencdo do homem
através da negacdo da mesma sera a principal questdo abordada por Schopenhauer nos livros
Il e IV de O mundo, respectivamente: na metafisica do belo e na fenomenologia da vida
ética.

1.4 A METAFISICA DO BELO

No comeco do terceiro livro de O mundo como Vontade e como representacéo
Schopenhauer dedica-se a ilustrar um acréscimo importante que, no seu entender, sua filosofia
faz ao idealismo transcendental de Kant (Schopenhauer considerava-se sob varios aspectos
um continuador da obra de Kant). Este filésofo estabeleceu uma distin¢do entre fendmeno e
coisa-em-si e afirmou que o conhecimento humano alcancava apenas o plano dos fenémenos,
nunca o0 da coisa-em-si. Schopenhauer, inspirado em Kant, distingue Vontade de
representacdo, e em um dominio especifico desta Gltima descobre algo muito importante: as
Ideias. Estas seriam as objetidades mais adequadas da Vontade, ainda ndo submetidas ao
principium individuationis e que, portanto sO estariam submetidas a forma mais geral do

principio de razdo: a distin¢do entre sujeito e objeto.
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Surge entdo a célebre distingdo estabelecida por Schopenhauer entre ciéncia e arte e 0
privilégio que a Gltima teria em relacdo a primeira, pois enquanto a primeira s poderia
aperfeicoar-se na capacidade de apreender as relacfes existentes entre os objetos, a segunda
teria como objetivo apreender as ideias dos mesmos ou a sua esséncia. A ciéncia seria 0
conhecimento das coisas a partir do principio de razdo, ja a arte seria: “o modo de
consideracao das coisas independente do principio de razdo” (MVR 8§ 36, p. 254). Depois de
apresentar estas definicdes o filosofo dedica-se a criar metaforas (algumas delas muito belas)

que exemplificam a oposigéo existente entre ciéncia e arte:

Este ultimo tipo de consideracdo é comparavel a uma linha infinita que corre
horizontalmente; o primeiro, por sua vez, a uma linha vertical que corta a
outra linha num ponto qualquer [...] O primeiro é comparavel a uma
tempestade violenta que desaba sem principio e fim, a tudo verga,
movimenta e arrasta; o segundo, ao calmo raio de sol que corta o caminho da
tempestade, totalmente intocado por ela. O primeiro é comparavel as gotas
inumeraveis de uma cascata que se movimentam violentamente e que,
sempre mudando, ndo se detém um Unico momento; o segundo, a um calmo
e sereno arco-iris que paira sobre este tumulto. (MVR | § 36, p. 254).

Na intuicdo artistica, portanto, seria revelado ndo o préprio objeto, mas a sua ldeia.
Esta capacidade para apreender a Ideia dos objetos corresponderia ao aspecto objetivo da
experiéncia estética, por outro lado, a satisfacdo de relacionar-se com os objetos sem o impeto
egoista da VVontade ligar-se-ia a dimenséo subjetiva desta experiéncia. O sujeito que passa por
esta experiéncia ndo seria mais propriamente um sujeito da Vontade enquanto manifestacdo
do querer, mas sim do conhecimento puro, resultado de uma intuicdo desinteressada do
mundo e de seus objetos (Cf. MVR | 8 34, p. 246) e por meio dela este sujeito penetraria no
“mistério inteiro do mundo” (SCHOPENHAUER, 1966-1975a, p. 46).

1.4.1 A Classificacao das Artes

Schopenhauer estabelece uma classificagéo das artes onde as mesmas sdo distinguidas
de acordo com o tipo de Ideia que elas expressam e 0 seu respectivo grau de objetivacdo da
Vontade. Assim como a VVontade se manifesta na natureza em uma escala que vai dos seres ou
fendbmenos mais simples até os mais complexos, do mesmo modo haveria uma grande
variedade de artes que abordariam tais fenémenos a fim de apresentar as respectivas ideias da
Vontade que Ihe eram subjacentes. Dentro deste contexto, cada tipo de arte, de acordo com
suas caracteristicas e possibilidades, se dedicaria a esta tarefa de representar as ideias que se

manifestariam em um determinado ser ou fenémeno da VVontade.
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Esta tematica revelar-se-a muito frutifera para Schopenhauer na medida em que ele
vincularé a atividade artistica, refira-se ela & criagdo ou apenas a sua fruicdo®, ao processo de
negacdo da Vontade, pois ao revelar ao sujeito do conhecimento as ideias dos objetos, para
além das formas ilusérias do principio de individuagdo, ela contribuiria para que 0 mesmo se
libertasse de seu servico e compreendesse que ela (a Vontade) é essencialmente um querer
insaciavel que precisa ser paralisado. Neste sentido € importante observar que as diversas
artes nos revelam, de varios maneiras diferentes, o quanto a Vontade, que se manifesta em
todos os seres, estd em divorcio eterno consigo mesma. Mesmo a arquitetura, arte que
abordaria os graus mais baixos da manifestacdo da Vontade, j& mostraria o conflito das
propriedades mais elementares da matéria - como a gravidade e a rigidez — que disputariam
palmo a palmo cada porcdo da mesma para assim se manifestarem, o que resultaria em um
conflito encarnigcado onde “a VVontade devoraria a si mesma”.

Schopenhauer continua desenvolvendo seu raciocinio e afirma que a influéncia
libertadora da arte em relacdo ao impeto opressivo exercido pela VVontade sobre o individuo é
tdo mais sentida quanto mais perfeita é a Ideia da VVontade que esta ligada a um objeto que
elas revelam. Assim a poesia que toma o homem - que é a manifestagdo mais perfeita da
Vontade - como seu principal objeto de analise, € mais nobre que a arquitetura ou a
hidraulica, que revelam as manifestacbes mais simples e primitivas da Vontade,
conseqiientemente, a poesia se prestara melhor ao proposito de negar a Vontade do que a
arquitetura ou a hidraulica. Quanto a esta, Schopenhauer distingue-a em poesia lirica (a mais
subjetiva das formas poéticas), romance, epopéia e drama (as formas poéticas mais objetivas).
No ambito desta ultima forma poética, Schopenhauer destaca a tragedia que estaria: “no apice
da arte poética, tanto no que se refere a grandeza do seu efeito quanto a dificuldade da sua
realizacdo” (MVVR | 8 51, p.333). A seguir procuraremos discernir os motivos que levaram
Schopenhauer a elevar a tragédia ao topo da classificacdo das artes por ele proposta e a

relacdo deste fato com a presenca do tragico no pensamento do filésofo aleméo.

' 0 filésofo considerava que a genialidade era uma faculdade ligada tanto a capacidade para transmitir as
Ideias apreendidas através de obras de arte notdveis, principalmente, mas também a capacidade de apreciar
tais obras; poucos homens podem ser considerados génios no sentido estrito do termo, pois seria necessario
para tal uma extraordinaria e transbordante inteligéncia que s6 pode ser encontrada em poucos seres
humanos, contudo, de certo modo também deve ser possivel em alguma medida aos demais seres humanos ja
que se ndo fosse assim ndo haveriam espectadores possiveis para as obras de arte além daqueles que fossem
capazes de concebé-las (Conf. MVR | § 36, p.254-264).
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1.4.2 A Tragédia e seu Papel na Trama de O Mundo Como Vontade e Como Representacao

Nas Ultimas quatro paginas do capitulo cingiienta e um de O mundo como Vontade e
como representacdo Schopenhauer faz um elogio & tragédia, colocando-a no topo da
hierarquia das artes que reproduziriam as Ideias em que a VVontade se objetivaria, através de
suas belas obras produzidas pelo génio. A razdo que explicaria este privilégio concedido a
tragédia estaria no fato dela retratar o conflito da VVontade onde este seria mais significativo:

no dominio das a¢cdes humanas. Assim a tragédia apresentaria o:

[...] lado terrivel da vida, a saber, o inominado sofrimento, a miséria humana,
o triunfo da maldade, o império cinico do acaso, a queda inevitavel do justo
e do inocente. E em tudo isso se encontra uma indicacdo significativa da
indole do mundo e da existéncia. (MVR | § 51, p. 333).

O fato de o homem ser a objetidade? mais perfeita da Vontade, aquela em que a
mesma adquiriria consciéncia de si mesma e de seu drama ser representado de modo exemplar

pelo enredo tragico, explica porque Schopenhauer se entusiasma pela tragédia, pois:

[...] ela exibe um mundo tdo sombrio quanto o que ele descreveu no livro Il
do Mundo. Ela chega a empregar o vocabulario préprio de sua filosofia para
designar a esséncia da tragédia: ‘é a vontade lutando consigo mesma, em
todo o horror de tal conflito’. S&o as mesmas palavras que utiliza para definir
a esséncia sofredora da Vontade [...] Pintando ‘o espetaculo de um grande
infortinio’, as tragédias mostram, pela via artistica, o cardter mau ou
sombrio da existéncia em geral [...] A visdo schopenhauriana da tragédia é
importante porque se harmoniza com a sua filosofia pessimista (BRUM,
1998, p. 91-92).

A virtude da tragédia seria revelar de modo condensado e claro aquilo que nos escapa

guando atuamos como atores no mundo da vida: o carater conflituoso, cruel e in6cuo da

existéncia enquanto movida por uma unica e mesma Vontade.

Trata-se de uma Unica e mesma Vontade que em todos vive e aparece, cujos
fendbmenos, entretanto, combatem entre si e se entredevoram. A Vontade
aparece num dado individuo mais violentamente, em outro mais fracamente;
aqui e ali ela aparece com mais, ou menos, consciéncia, sendo mais ou
menos, abrandada pela luz do conhecimento (MVR | § 51, p. 333).

E esse conhecimento:

* De acordo com Jair Barboza, o termo objetidade foi um neologismo criado por Schopenhauer para designar a
consciéncia imediata que o homem teria da identidade existente entre cada movimento de seu corpo com atos
simultaneos da Vontade. O termo objetidade faria jus ao carater desta consciéncia imediata, praticamente um
sentir, que ndo seria ainda um conhecimento submetido ao entendimento.
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[...] no individuo purificado e enobrecido pelo sofrimento mesmo, atinge o
ponto no qual o fendmeno, o véu de Maia, ndo mais o ilude. Ele vé através
da forma do fenémeno, do principium individuationis, com o que também
expira o egoismo nele baseado. Com isso, 0s até entdo poderosos motivos
perdem o seu poder e, em vez deles, o conhecimento perfeito da esséncia do
mundo, atuando como quietivo da Vontade, produz a resignacao, a renuincia,
ndo apenas da vida, mas de toda a Vontade de vida mesma. Assim vemos ao
fim da tragédia os mais nobres, ap6s longa luta e sofrimento, desistirem dos
alvos até entdo perseguidos veementemente, e, para sempre, abdicam de
todos 0s gozos desta vida, ou desta se livr,am com alegria, como fez o
principe constante de Calderdn, ou a Gretchen no Fausto, ou Hamlet [...]
(MVR | § 51, p.333-334).

O conhecimento proporcionado pela tragédia, portanto, nos mostraria que 0s
personagens apresentados sdo diferentes manifestacbes de uma mesma Vontade, que
rivalizariam e entrariam em conflito entre si até as raias da prépria destruicdo. Conforme nos
identificAssemos e compreendéssemos o sentido deste enredo também seriamos tomados pelo
mesmo estado de consciéncia que se manifestaria nos herois das proprias tragédias e por isso
seriamos levados como eles a renunciar aos anseios e ao querer desmedido que a Vontade
quer nos impor, alcancando assim a plena resignacdo. Podemos concluir que em
Schopenhauer, a tragédia, pelo conhecimento privilegiado que ela nos proporciona e pelo
efeito que o mesmo produz em néds, é uma antecipacao da ascese moral, com a ressalva de que
enguanto na tragédia a renincia ao querer é temporaria, na ascese ela torna-se permanente.
Apesar disso, ha de se notar que haveria uma coincidéncia entre a cosmovisdo do homem
tragico e a do asceta que inclusive possibilita uma aproximacao entre a estética e a ética no

pensamento do autor.

1.5 DA TRAGEDIA AO TRAGICO

Depois de dar a sua explicacdo sobre o significado e a finalidade da tragédia,
Schopenhauer esboca uma analise poetologica sobre a mesma. Segundo o filésofo, somente a
exposicdo de uma grande infelicidade é essencial a tragédia, contudo haveriam trés modos
distintos de obté-la que representariam, para o autor, trés géneros possiveis de tragédias. O
primeiro consistiria em produzi-la a partir das acbes de um carater extremamente mau, 0
segundo a mostraria como resultado do acaso e do erro que dominariam as a¢6es humanas e
por fim, no terceiro tipo de tragédia, a infelicidade seria produzida pelo entrecruzamento das
préoprias acles e anseios dos seres humanos (MVR | § 51, p. 334-335). Tal anélise se
aproxima do sentido de uma poética no sentido aristotélico, pois esta preocupada com a forma

da tragédia, contudo parece claro que a determinagdo do seu conteido é 0 que mais interessa a
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Schopenhauer. Como entdo devemos interpretar o conteddo do enredo da tragédia? Quanto a
isso € possivel afirmar que o filésofo seguira a tradicdo da filosofia do tragico que considera
que:

O mythés — o enredo, a intriga, a fabula — da tragédia nédo é politico, ndo trata
propriamente da interacdo entre 0os homens e dos perigos que a ameagam; é
ontoldgico, no sentido de que a tragédia imita, apresenta a obra do préprio
ser, entendido como identidade, espirito, Vontade, unidade, etc.
(MACHADO, 1996, p. 44).

A tragédia é importante para Schopenhauer porque para além de qualquer
circunstancia particular, historicamente dada, ela nos apresenta a prépria Vontade em todo o
seu impeto (Schopenhauer repete aqui a licdo ensinada por Aristételes, segundo a qual a
poesia € universal, aborda a natureza humana em um sentido geral, enquanto a historia seria
particular, descrevendo acdes realizadas especificamente por alguns homens). E exatamente
por notar o privilégio concedido por Schopenhauer a tragédia, em virtude do papel supremo
qgue ela desempenha no interior de seu pensamento, que diversos autores vinculardo o
pensamento de Schopenhauer com a nogdo do tragico.

Michel Piclin intitulard um importante estudo feito sobre Schopenhauer como
Schopenhauer ou o tragico da Vontade. Nele afirma que o filésofo estava convencido de que
0 mundo era absurdo e o individuo ndo poderia escapar desta realidade, por outro lado
considera que era possivel enfrentar a absurdidade do mundo e buscar nele mesmo, através de
uma reflexdo sobre o homem, o caminho para a sua redencdo (Cf. PICLIN, 1975, p.18). A arte
seria um espaco privilegiado para esta reflexdo e na tragédia ela revelaria o conhecimento
perfeito do mundo, que, segundo Schopenhauer, levaria até a resignagédo e posteriormente a
negacao da propria Vontade.

Clement Rosset reconhece que a andlise da experiéncia do tragico ocupa um lugar
central no pensamento de Schopenhauer e considera, quanto a isso, que 0 seu maior acerto

residiria no reconhecimento de que:

O proprio da tragédia, e nisto Schopenhauer alcanca a verdade do trégico,
consiste em mostrar o infortinio como sendo independente de toda justica ou
mérito. ‘Pedir [...] que a tragédia pratique o0 que chamamos de justica poética
supde um desconhecimento completo da esséncia da tragédia’. O que
precisamente garantiria o tragico é que os infortinios sejam distribuidos
segundo ‘o acaso e o erro’. Necessidade fundamental do tragico:
Schopenhauer rechaga a ideia de que um melhoramento mundano (referido a
justica, aos progressos, etc.) pudesse acabar com o tragico do mundo
(ROSSET, 2005, p. 178-179).



30

Alexis Philonenko salienta que esta perspectiva tragica seria a grande originalidade da

filosofia de Schopenhauer (muito mais do que, por exemplo, 0 pessimismo ao qual sua

filosofia costuma ser comumente vinculada):

Nos paragrafos que se seguem ao paragrafo cinquenta e seis de O mundo,
Schopenhauer escreveu paginas maravilhosas para ilustrar o pessimismo.
Mas aos |é-las atentamente nos veremos obrigados a reconhecer que a beleza
do estilo se sobrepde a originalidade do pensamento. N&o parece ser a
verdadeira originalidade de Schopenhauer, que consiste em descobrir na
tragédia os fundamentos do pessimismo (PHILONENKO, 1989, p. 291).

Em seu livro Schopenhauer: Uma filosofia da tragédia, Philonenko defende que a tese

schopenhauriana da exciséo entre vida e consciéncia € a raiz de seu pensamento tragico:

Nesta viagem interior da qual retornamos estranhos a nds mesmos,
encontramos a exata definicdo da tragédia: é a excisdo da vida e da
consciéncia, caindo uma fora da outra. Ndo ha tragédia maior que ter que
concluir semelhante viagem, onde ndo nos resta hada mais que tornar-se o
espectador impassivel de uma vida de que somos, a contragosto, 0s atores
[...] sobre este fundamento podera se desenvolver o pessimismo, mas jamais
se deve esquecer, para utilizar uma imagem que cabe bem neste caso, que a
tragédia é a melodia enquanto o pessimismo ndo é sendo a harmonia (1989,
p. 286).

Philonenko ressalta, portanto, que o pessimismo ndo € o ponto de partida do

pensamento de Schopenhauer (que serd a tragédia), mas sim o seu ponto de chegada.

Nietzsche, por sua vez, também enfoca a interpretacdo schopenhauriana da tragédia na

autocritica feita pelo filésofo quando da publicacdo da segunda edi¢do de O nascimento da

tragédia.

O que pensava, afinal, Schopenhauer sobre a tragédia? ‘O que da a todo
tragico o empuxo peculiar para a elevagdo’ — diz ele em O mundo como
vontade e representacgdo, I, p. 495 — “é o surgir do conhecimento de que o
mundo, a vida ndo podem proporcionar verdadeira satisfacdo e, portanto ndo
sdo dignos de nosso apego: nisto consiste o0 espirito tragico — ele conduz a
resignacao’, qudo diversamente falava Dionisio comigo!, qudo longe de mim
se achava justamente entdo todo esse resignacionismo! (NIETZSCHE, 2007,
p.18).

Nietzsche considerava que a tragédia, e consequentemente o espirito tragico, foi uma

invencdo dos gregos para superarem 0 pessimismo e nao para demonstra-lo ou dissemina-lo

como, no seu entender, sustenta Schopenhauer.
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E nesse coro (da tragédia) que se reconforta o heleno com o seu profundo
sentido das coisas, tdo singularmente apto ao mais terno e ao mais pesado
sofrimento, ele mirou com olhar cortante bem no meio da terrivel agdo
destrutiva da assim chamada historia universal, assim como da crueldade da
natureza, e que corre 0 perigo de ansiar por uma negac¢do budista do querer.
Ele é salvo pela arte salva-se nele — a vida [...] Aqui, neste supremo perigo
da vontade, aproxima-se, qual feiticeira da salvacdo e da cura, a arte; so ela
tem o poder de transformar aqueles pensamentos enojados sobre o horror e 0
absurdo da existéncia em representacdes com as quais é possivel viver: sao
elas o sublime, enquanto domesticacdo artistica do horrivel, e o cdmico,
enquanto descarga artistica da nausea do absurdo (2007, p.52-53).

Independentemente do fato de concordarmos ou ndo com a critica de Nietzsche, é
digno de nota que o filésofo tenha focado em sua critica a interpretacdo da tragédia proposta
por Schopenhauer a vinculacdo existente na mesma entre tragédia e pessimismo. Além disso,

também é significativo que Nietzsche, ainda em O nascimento da tragédia, afirme que:

Eu pergunto pelo prazer estético (gerado pela tragédia) e sei muito bem que
muitas dessas imagens podem, além do mais, produzir de vez em quando um
deleite moral, por exemplo, em forma de paix@o ou de triunfo moral. Quem
pretendesse, todavia, defluir o efeito trdgico unicamente dessas fontes
morais, como era na verdade costume na estética ha muito tempo, ndo
podera crer que haja feito com isso algo pela arte: a qual, em seu dominio,
deve antes de tudo exigir pureza. Para aclarar o mito tragico, o primeiro
reclamo é justamente o de procurar o prazer a ele peculiar na esfera
esteticamente pura, sem qualquer intrusdo no terreno da compaixdo, do
medo, do moralmente sublime [...] Aqui se faz necesséario, com uma audaz
arremetida, saltar para dentro de uma metafisica da arte, retomando a minha
proposicdo anterior, de que a existéncia e 0 mundo aparecem justificados
somente como fendmeno estético: neste sentido precisamente o mito tragico
nos deve convencer de que mesmo o feio e 0o desarménico sdo um jogo
artistico que a vontade, na perene plenitude de seu prazer, joga consigo
propria (2007, p. 138-139).

Assim, Nietzsche pretende superar a vinculacdo entre tragédia e pessimismo
argumentando que a tragédia ndo produz um julgamento moral sobre o significado da vida,
mas sim um “jogo artistico” cuja finalidade estaria ligada a producdo de um: “Consolo
metafisico — com que, como ja indiquei aqui, toda tragédia nos deixa — de que a vida, no
fundo das coisas, apesar de toda a mudanca das aparéncias fenomenais, € indescritivelmente
poderosa e cheia de alegria” (2007, p. 52).

Enfim, Nietzsche procura associar a mensagem transmitida pela tragédia com um
“otimismo tragico” que exigiria, como condi¢do para 0 seu estabelecimento, uma anéalise
amoral da mesma, contrariando o que a tradicdo da filosofia do tragico, desde Schelling,
propunha em termos de andlise do fendmeno tragico. Nietzsche pretende, principalmente, se

opor a visao de Schopenhauer, contudo, seria de fato possivel prescindir da moral em uma
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analise sobre a tragédia? Seria possivel fazer uma analise da existéncia humana sem recorrer a
categorias morais? Nietzsche recorre neste caso a elementos de sua critica a metafisica e a
propria moral para justificar esta possibilidade, contudo ha de se admitir que ela nem de longe
esta isenta de dificuldades. Igualmente também parece problematica a tese de que a tragédia
representa um estimulo a vida. Enredos como aqueles que comumente sdo apresentados nas
tragédias ndo parecem em um primeiro momento serem odes a vida e o argumento de
Nietzsche, segundo o qual é necessario ascender ao um ponto de vista superior para
compreender 0 porqué disso pode ser considerado como um ponto de vista contrario aquilo
gue nossa experiéncia mostra a esse respeito.

Quanto a isso, Philonenko, apesar de ndo concordar com a sugestdo de Nietzsche
segundo a qual o tragico seria somente um instrumento de justificacdo do pessimismo em
Schopenhauer (para o pensador francés o pessimismo seria uma derivacdo do reconhecimento
da presenca do tragico), faz uma interessante relacdo entre uma perspectiva negadora da vida,
como a de Schopenhauer, com uma perspectiva afirmadora da mesma, como a que foi
apresentada por Goethe (e por Nietzsche como acabamos de verificar), que tem, ndo por

acaso, a tragédia como pano de fundo:

Parece estranho que a arte (referindo-se a uma passagem de uma tragédia de
Voltaire), tdo freqlientemente compreendida como amor, seja no fundo uma
rejeicdo. Poderiamos opor Goethe a Schopenhauer. No segundo Fausto,
Goethe faz gritar o seu herdi: ‘A existéncia é um dever, ainda que se tratasse
apenas de um instante’. Mas esse grito ndo esta lancado sendo sobre um
fundo de angustia, tdo grande é o temor de que 0 homem se abandone ao rio
surdo da desesperanca. O meio proposto por Goethe é a imersdo total no
presente: ‘O presente — é a nossa felicidade’, mas este meio é tdo pouco
seguro que ha que fazer da existéncia um dever. Para que deixe de ser
anglstia [...] Schopenhauer reconhece, como Goethe, o Dasein como
angustia, mas propde salvar-se ao negar-se a si mesmo em uma rejeicao do
mundo pelo impulso da arte. H&4 que dizer adeus a0 mundo e a0 mesmo
tempo adeus a si mesmo (1989, p. 206).

Se bem que Nietzsche nao proponha “o dizer sim a vida” a partir da nocdo de dever, o
seu afirmar a vida “apesar” de todo o sofrimento, ou seja: o otimismo tragico, também parece
“um grito langado sobre um fundo de angustia”, quase desesperado, mas arquitetado para
evitar que o homem chegasse ao préprio desespero, quando provavelmente o mais natural
fosse chegar a conclusdo contraria. Como o proprio Philonenko asseverou, a tragedia
representaria 0 momento realista da arte, ja que ela ndo nos convidaria para uma
contemplacdo amistosa da ideia do homem, mas sim exporia o conflito e a contradi¢cdo da
propria VVontade consigo mesma, enquanto manifestada em tal ideia, por isso ofereceria ao
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sujeito de tal experiéncia ndo apenas a possibilidade de elevar-se sobre a Vontade entendida
enquanto querer, mas também a possibilidade de rechaca-la.

Um dos principais aspectos da critica de Nietzsche a teoria da tragédia de Schopenhauer
se refere ao atrelamento da mesma & moral. Isto, segundo Nietzsche, prejudicaria a autonomia da
tragédia, tomada enquanto forma artistica, colocando-a a servi¢o de um proposito estranho, que no
caso seria a resignacdo ou renuncia da Vontade. Nietzsche defende que a tragédia promoveria
uma justificacdo estritamente estética para a vida, por isso, no seu entender, seria um erro vincular
o efeito da tragédia, e conseqlientemente sua finalidade, a um propdsito moral. A esse respeito
Flores (Cf. 2001, p. 119-120) entende que o principal elemento da filosofia de Schopenhauer é a
sua concepgdo metafisica, seu pensamento Unico, da qual derivam concepcOes tanto estéticas
quanto éticas. Para o autor, 0 mais importante (para além de se analisar esta suposta submissao da
estética a ética) seria analisar a ligacdo proposta pelo fildsofo entre estética e ética, na sua visao a
mais frutifera do pensamento moderno, e os seus desdobramentos, como a possibilidade de que se
“possam realizar obras partindo da experiéncia da dissolucdo da ideia do sujeito, e através da
ascética, que supbe a saida de um carater e de algumas determinages, o artista possa captar e
plasmar na obra elementos cada vez mais universais” (FLORES, 2001, p. 120-121).

Etica e estética podem ser distinguidas em Schopenhauer, contudo, com muito mais razao
se integram, havendo claramente muitos pontos de contato entre ambas. Sustentar que elas
deveriam ser devidamente separadas e atuar em dominios diferentes da existéncia, exercendo
papéis diferenciados e incompativeis, significaria comprometer um dos elementos mais relevantes
de seu pensamento: a tentativa de integrar os diversos dominios do conhecimento humano e
apresenta-los por meio de um pensamento Unico, no qual a tragédia, como pretendemos
demonstrar, desempenha um papel especial.

Marcos e Ezcurra (2004) apontam, baseados em uma leitura proposta por Jules Chaix-
Ruy, uma terceira possibilidade de leitura da filosofia de Schopenhauer, a saber: a irracionalista.
Segundo os autores:

A metafisica schopenhauriana da vontade ¢ uma vasta demonstracdo de que o
mundo é um lugar de sofrimentos que nenhuma razdo pode justificar nem
compensar. E a afirmacéo do primado da vontade sobre o entendimento. E desta
posi¢cdo derivam as peculiaridades do pensamento de Schopenhauer. O
pessimismo ndo é a causa do irracionalismo, senfo sua conseqiiéncia. E
importante entdo dissociar o pessimismo do irracionalismo [...] Esta posicéo de
Schopenhauer marca uma inflexdo no pensamento ocidental; € um dos poucos
progressos que a filosofia pode alcancar [...] que a razdo seja a esséncia da
natureza humana e a racionalidade seu fundamento mais fundo, sdo convicgdes
que se expandem por todo o &mbito da filosofia ocidental. Esta cré que o
conhecimento racional é o centro que contém nossas normas e valores.
Schopenhauer langou por terra esta doutrina. SO por isso merecia ser contado
entre os grandes criadores da filosofia (2004, p. 133-134).
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Seria possivel argumentar que irracional e tragico sao termos complementares, pois
ambas as nogdes tem como pressuposto a visdo de um mundo ateleoldgico, onde a existéncia
de leis que determinam a submissdo das coisas a ciclos de regularidade ndo garantem de
nenhum modo a sua evolugdo e muito menos de uma ordem moral que pudesse fundamentar e
presidir a acdo humana. Schopenhauer argumenta que a percep¢ao de um mundo ordenado é
fruto da representacdo enquanto mediada pelo principio da razéo, no fundo das coisas 0 que
existe é a Vontade que em si mesma € carente de qualquer fundamento (grundlos). O tragico
decorre do reconhecimento de que falta uma razdo que fundamente e dé sentido as coisas. “A
razdo e apenas um fogo-fatuo sobre um abismo de trevas e horrores” (MACHADO, 2006, p.
170).

1.5.1 Analise e Critica da Nog¢do do Tragico em Schopenhauer

Como j4 foi indicado anteriormente, Schopenhauer tem uma teoria sobre a finalidade
da tragédia que é exemplarmente apresentada pelo autor nos Complementos da segunda

edicdo de O mundo como Vontade e como representacao:

O que confere a todo o tragico, sob a forma que for, o peculiar impeto até o
sublime é que se abra ao conhecimento de que o mundo, a vida, ndo pode
proporcionar nenhuma auténtica satisfacéo e que, por isso, ndo merece nosso
apego: nisto consiste o espirito tragico e por isso ele nos conduz até a
resignagdo. (MVR Il 8 37, p. 418) Grifo nosso.

Estamos diante do aspecto mais original da teoria schopenhauriana sobre o tragico: a
finalidade da tragédia é produzir a resignacao, a livre rentncia do querer viver. Schopenhauer
chega mesmo a sustentar a ousada tese de que a tragédia grega ndo expde de forma completa e
adequada a esséncia do espirito tragico, pois estaria impregnada da visdao de mundo paga que
estaria associada a uma visao afirmativa da vida, aquela que o filosofo entende que a tragédia
deveria transformar. Assim, ele demonstra uma preferéncia pela tragédia moderna, com uma
mencao especial, neste caso, a Shakespeare. O filésofo entende que a Gltima forma de tragédia
é que realizaria efetivamente o espirito tragico, pois exporia através de seus enredos e
personagens uma auténtica e incondicional rendncia a vontade de viver.

A seguir veremos duas interpretacbes sobre a nocdo de tragico na filosofia de
Schopenhauer que apontam para 0s seus possiveis acertos e, principalmente, procuram indicar

seus supostos erros e limites.



35

1.5.1.1 A critica a nogéo de tragico em Schopenhauer por Walter A. Kaufmann

Walter A. Kaufmann, em seu livro Tragédia e filosofia, faz uma critica incisiva a
concepgdo de tragedia apresentada por Schopenhauer, pois no seu entender, embora o fil6sofo
estivesse familiarizado com a nocdo de sofrimento e isto supostamente o credenciaria a
compreender o significado da tragédia, teria ocorrido justamente o contrario. Segundo
Kaufmann, Schopenhauer teria proposto uma aproximacao entre tragédia e budismo, que no
seu entender é equivocada, pois para ele a tragedia nos ofereceria uma interpretacdo sobre o
significado do sofrimento humano completamente oposta aquela que seria proposta pelo
budismo (Cf. KAUFMANN, 1978, p. 423).

Kaufmann prossegue com sua critica e afirma: “Dizem que Schopenhauer desenvolveu
uma importante teoria sobre a tragédia, mas na realidade lhe dedicou unicamente umas poucas
paginas, muito decepcionantes, sobre a matéria” (1978, p. 433). De fato a andlise da tragédia
ocupa apenas quatro paginas no final do capitulo cinquenta e um (que é dedicado a analise das
artes poéticas) da primeira edicdo de O mundo como Vontade e como representacdo e mais,
aproximadamente, seis paginas dos Complementos acrescidos a guisa de comentario ao texto
da obra quando da publicacdo da segunda edicdo da mesma, neste caso, do mesmo modo
como ja havia acontecido na primeira edicdo, tal trecho também aparece ao final de um
capitulo, o capitulo trinta e sete, que remete ao capitulo cinglienta e um da primeira edicdo da
obra. Mas isto por si s6 representa um argumento contra a teoria de Schopenhauer? Com
certeza ndo, por isso Kaufmann continua com sua critica.

Em primeiro lugar, o autor ataca a prépria definicdo schopenhauriana da tragedia,
segundo a qual esta consistiria em uma apresentacao do sofrimento humano que, enquanto tal,
ndo teria nenhuma justificativa e atingiria com mais intensidade os bons do que os maus,

mostrando que ndo haveria na tragédia nenhum espaco para qualquer tipo de ‘justica poética”.

E possivel estar de acordo com Schopenhauer quanto aos adjetivos a que ele
se refere. Mas ele ndo chega a mencionar quanta justica poética encontramos
em Shakespeare. Seus protagonistas vildes terminam todos mal. A
insisténcia de Schopenhauer de que a justica poética é algo proprio de
protestantes e judeus ndo faz jus a realidade. Além de tudo, a reforma de
Lutero baseou-se em parte na sua insisténcia sobre o pecado original, e quase
se poderia dizer que Lutero insistiu em reivindicar a injustica de Deus, pois
ensinou que somente a fé justifica, ou seja, que o virtuoso ndo crente sera
condenado enquanto os vildes que abragam a Cristo em seu leito de morte se
salvam [...] Os profetas hebreus também sabiam que ao homem justo sempre
cabe a pior parte, enquanto que 0s maus sdo 0s que triunfam (1978, p. 434).
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Na sequéncia de seu raciocinio, Kaufmann ataca outra nogdo importante da teoria de
Schopenhauer: a tese de que a finalidade da tragedia seria produzir a resignacao e a renuncia
de todo querer. Para o autor: “A grande objecéo a esta teoria € que ela ndo esta de acordo com
os fatos” (1978, p. 435) e para ilustrar isso ele dedica-se a mostrar que ndo apenas 0s herdis
das tragédias gregas (como o préprio Schopenhauer admite), mas também os das tragédias de
Shakespeare (que Schopenhauer preferia as tragédias gregas) ndo morrem resignados e,

portanto ndo renunciaram a propria vida, mas a uma vida infeliz ou sem honra.

E evidente que ndo ha nenhuma razdo para acreditar que alguma das
tragédias escritas pelo “criador da tragédia” (Esquilo) desperte tais
sentimentos. O fato de que a Antigona de Sdéfocles provocara tanta
admiracdo, no dia de sua estréia, que os atenienses elegeram o poeta para um
alto cargo militar, fala por si mesmo [..] E possivel que Sofocles, aos
noventa anos, pudesse pensar assim, mas é evidente que suas tragédias ndo
surpreenderam os atenienses por serem uma maldicdo contra a vida ou um
convite a dar as costas ao mundo [...] Schopenhauer pode ter razéo ao dizer
que Shakespeare sobrepde-se aos poetas antigos como poeta do desespero
[...] Mas o que o espectador sente é, para dizer com palavras de Sartre, que *
a vida comega do outro lado do desespero’. Macbeth diz: ‘Por que deveria
fazer o mesmo que aquele tolo romano e morrer sob a minha prépria espada?
Enquanto estiver vivo, as feridas estardo melhor neles’. Suas ultimas
palavras comecam: ‘Ndo me renderei’ e terminam: ‘e maldito seja quem
primeiro grite: Alto, basta!” Encontramos a mesma vitalidade em Lear e
Hamlet. Apesar de suas mortes serem acompanhadas de muitas outras, ndo
representam nenhum Gotterddmmerung: o mundo ndo se acaba.
(KAUFMANN, 1978, p. 439-440).

Enfim, apds estas consideracfes, Kaufmann cré ser possivel concluir que a tese de
Schopenhauer segundo a qual a finalidade da tragédia seria produzir resignacdo e o abandono
de todo querer viver: “[...] € quase o0 oposto da verdade e chega a ser um dos maiores absurdos

entre todos aqueles que ja foram formulados sobre a tragédia” (1978, p. 438) e ainda:

Parece que estamos muito longe do ‘tragico em qualquer forma em que ele
aparega’ e muitos de seus juizos sobre Sofocles e Euripedes dizem muito
pouco de seus juizos literarios. Parece bastante claro que Schopenhauer ndo
teve meios suficientes para compreender a tragédia. Evidentemente ninguém

pensaria em equiparar-lhe a Hegel como critico (1978, p. 436).
A primeira observacao que pode ser feita com relacéo a critica de Kaufmann é que ela
é efetiva, contudo ndo parece fazer jus a teoria do filésofo. Kaufmann retira a teoria da
tragédia de Schopenhauer do contexto do seu pensamento como um todo e lhe faz uma critica,
como ele mesmo indica, a partir de suas supostas deficiéncias literarias. Aparentemente ndo
Ihe interessa adentrar o interior do pensamento do filésofo e compreender a razdo de suas

conclusbes. Ao menos € isso que sugere sua abordagem que ignora muitas das categorias mais
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importantes da estética e da filosofia schopenhauriana como um todo: belo, sublime, Ideia, o
desinteresse necessario a contemplacdo estética e até mesmo a propria nocdo de Vontade.
Sem a ligacdo necessaria com tais categorias seria de fato dificil entender as conclusdes a que
chegou a teoria da tragédia do filésofo. Se Schopenhauer superestimou seus dotes literarios e
deles extraiu falsas consequéncias é uma hip6tese que a priori ndo poderia ser descartada,
mas Kaufmann ndo parece estar disposto a compreender as “raz6es” de Schopenhauer e por
isso procura desqualificar sumariamente sua teoria.

A esse respeito queremos citar um interessante contraponto a feroz critica de
Kaufmann a teoria da tragédia de Schopenhauer apresentado por Martha Nussbaum.
Analisando a interpretacdo hegeliana da Antigona — quanto a isso € importante lembrar que
Kaufmann opde Schopenhauer a Hegel, considerando o Gltimo como um critico muito mais
competente na tarefa de compreender o significado da tragédia do que o primeiro — afirma o
seguinte:

O olho do coro se abre a presenca do conflito; poderia, portanto, deixar-se
levar pelo poder do amor e comover-se as lagrimas. Agora, ele retrata o fim
desta abertura na imagem das criangas ensanglientadas que choram, cuja
visdo foi punida pela vida. Tampouco ddo mais esperanca ao vingador; pois
também Licurgo € oprimido e punido no final. Todos os humanos terminam
igualmente subjugados como animais, quer em razdo de sua ira, quer em
razdo de sua inocéncia. Onde Hegel vé a esperanga de uma harmonia, eles
véem, pois, apenas o terrivel poder da contingéncia desimpedida. Se
procurarmos subjuga-la, violamos e somos subjugados; se a reconhecemaos,
nos desfazemos em prantos [...] O otimismo de Hegel néo se justificou pela
teia de associacdes através da qual a lirica nos conduziu. Em verdade, bem
podemos pensar neste ponto em um outro escritor que tem por tema a
tragédia e que, como nds, objetou as esperancosas extrapolaces de Hegel.
Para Schopenhauer, um momento de aterradora compreensdo como este a
gue agora chegamos é o conhecimento que a tragédia tem a nos oferecer: e 0
concomitante sentido de paralisia € a resposta apropriada a esta ou a
qualquer tragédia [...] Essa explicacdo soa agora mais proximamente da
correta que a de Hegel, como um retrato de nossa experiéncia (2009, p. 67-
68).

Kaufmann também sustenta que a tese de que a funcdo da tragédia é conduzir a
resignacdo e ao abandono do querer-viver “é o oposto da verdade” e “um dos maiores
absurdos ja formulados sobre a tragédia”, contudo a tragédia, seja grega ou shakespeariana,
parece sugerir que ndo ha como pano de fundo possivel para a vida humana, nenhuma certeza
ou garantia de que nossas acOes serdo eficazes no caminho que precisamos percorrer para
alcancar a felicidade, muito pelo contrario, nos sugerem gue nunca temos o conhecimento
adequado e suficiente para sabermos como devemos agir e que conseqiientemente ndo temos

como calcular os efeitos que as mesmas podem produzir. Revelam-nos, entéo, a fragilidade
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dos nossos esforcos para satisfazer nossos desejos e garantir nossa seguranca perante um
universo que parece sistematicamente ignora-los. Também nos demonstram como 0s
individuos, na busca pela satisfacdo de seus desejos, acabam criando relacdes conflituosas
consigo mesmos, com seus semelhantes, com o Estado, com a natureza e com os deuses. Por
isso Philippe Lacoue-Labarthe sugere que a moderna interpretacdo da tragédia, a partir da
nocdo de contradicdo, teria encetado a criagdo de um pensamento de matriz especulativa, da
qual derivaria, por exemplo, sob muitos aspectos, a dialética hegeliana (Cf. LACOUE-
LABARTHE, 2000, p. 181). Mas na propria tragédia é possivel encontrar uma sintese para as
contradi¢Oes que ela mesma apresenta? A visdo apresentada acima por Martha Nussbaum, por
exemplo, parece sugerir que néo.

Entende-se entdo que seja possivel que a tragédia possa nos conduzir a uma Vvisao
desesperancada da vida ou a0 menos possa lancar por terra nossas expectativas mais positivas
sobre a possibilidade de uma vida plenamente feliz que pudesse depender de nosso arbitrio.
Quanto a isso, Adolphe Bossert, em seu estudo Introducéo a Schopenhauer, congquanto negue
que a finalidade da tragédia fosse suscitar a resignacdo e chegue a conclusdo de que
Schopenhauer ao pensar assim havia ajustado seus juizos sobre a tragédia as necessidades de
seu sistema (Cf. 2012, p. 225), reconhece que “Tudo o que Schopenhauer vé na tragédia pode
encontrar-se de fato nela, mas ndo necessariamente” (2012, p. 225). Percebe-se, portanto, que
Schopenhauer possa ter desenvolvido uma visdo unilateral da tragédia, mas ndo a falsificou,
isto é, introduziu nela algo que ela ndo possui como sugere Kaufmann.

Por fim seria possivel afirmar que se a critica de Kaufmann é parcialmente justa por
demonstrar certos unilateralismos da teoria de Schopenhauer, as constantes ressalvas e
hipbteses ad hoc que o filésofo adiciona a mesma (“rejeicdo” da tragédia grega pela sua falta
de espirito de resignacao, reconhecimento de que em muitas tragédias sé € apresentado o
conflito da Vontade e ndo a necessidade de sua conversdo e a afirmacéo de que ainda assim a
finalidade da tragédia continua sendo conduzir a resignacdo e a negacao do querer-viver, etc.)
ou mesmo a apropriacdo do discurso da tragédia por um pensamento que Ihe é externo, ainda
que tal vinculacdo possa ser justificada por analogia (Cf. BRUM, 1998, p. 91-92), metafora
(Cf. STEINER, 2008, p. 16) ou mesmo subsuncdo (Cf. MOST, 2001, p. 24) (aqui estaria o
tragico!); por outro lado Kaufmann parece querer simplificar a analise da teoria de
Schopenhauer se atendo unicamente a seu ponto de chegada (a questdo da resignacdo) sem
levar em conta suas premissas. 1sso de modo algum indica que a teoria de Schopenhauer
esteja ao abrigo de qualquer critica, significa que para ser compreendida ou mesmo criticada

precisa ser vista como um todo, j& que o0 pensamento do autor é apresentado como o0
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desdobramento de um pensamento Unico. Ao fazer uma analise de apenas uma parte do
mesmo sem levar em conta as outras que o formam nédo faz jus a seu pensamento, seja para
confirmar seus acertos ou seus erros. E possivel que disso decorra a critica caricatural & teoria
de Schopenhauer que o autor apresenta ao afirmar que se a intencdo de Sofocles ao escrever
Antigona fosse levar os individuos a se resignarem ou darem as costas a vida, seus
concidadaos nao Ihe teriam honrado com um alto cargo militar. De fato, ndo parece razoavel
simplificar assim o significado da teoria schopenhauriana exigindo que a mesma seja pensada
a partir de uma Unica questdo: saber se a tragédia pode ou ndo nos convencer se a vida vale ou
ndo a pena. Que a analise de Schopenhauer conclua que a tragédia demonstre que a vida, em
um sentido amplo e geral, comporte mais sofrimentos do que prazeres, ou que a mesma nédo
possa proporcionar uma satisfacdo plena e duradoura, ndo se segue que ela deva ser
imediatamente abandonada, pois a catastrofe tragica abre a compreensdo, ao homem que a
contempla, de que é possivel uma “saida” para o aterrador panorama da vida que a mesma nos
apresenta.

E a “boa nova” que abre caminho através de sua mensagem terrorifera. Abre
ao homem a ideia de que, apesar das catastrofes, possa existir alguma forma
de felicidade, mas ao mesmo tempo lhe anuncia que pode renunciar sem
dano a essa felicidade. Isto em definitivo é o que faz que a tragédia engendre
no espectador um sentimento de prazer, é a sua natureza calmante. Pode
manter-se em calma inclusive, e com mais razdo, quando tudo esta perdido
para a Vontade, ja que o homem ndo perdeu nada de essencial. Sua esséncia
consiste, basicamente, na possibilidade de manter a distancia sua propria
Vontade (ROSSET, 2005, p. 177-178).

Bryan Magee, ao analisar o sentido da tragédia na teoria de Schopenhauer, também

chega a uma concluséo semelhante:

Considerava (Schopenhauer) que a tragédia era a expressao mais elevada do
drama poético, mas por uma razao surpreendente. Pelo que sabemos de sua
filosofia em geral, poderia se pensar que sustentava que a tragédia nos
comovia de forma especial porque colocava diante de nossos olhos o
“naufragio total, inevitavel e irremedidvel” que era o fim que estava
destinado a cada um de nds. Mas ndo é assim. A razdo pela qual nos ela nos
chega de um modo tdo profundo é que desperta em nds a consciéncia da
possibilidade de enfrentarmos nosso proprio ser, isto é, adivinhamos através
dela a possibilidade de nossa liberacdo da escraviddo da vontade de viver,
fora do reino da resposta estética (1991, p. 196-197).

A tragédia, segundo Schopenhauer, ndo seria, portanto, como afirma Kaufmann, “uma
maldicdo contra a vida” ou “um convite a dar as costas ao mundo”, mas sim um meio pelo
qual poderiamos vislumbrar ambos sob uma nova perspectiva que nos ajudaria a ajustar

melhor nossas expectativas ao que eles de fato poderiam nos oferecer. O que poderia parecer
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um abandono da vida da lugar a uma conversdo em relacdo a ela. Nao se trata, portanto de
abandonar a vida, mas de vivencia-la. Nao se pode resolver o enigma da vida destruindo os
proprios termos do enigma.

Na sequéncia deste trabalho serdo apresentadas consideracGes que demonstram que a
teoria schopenhauriana da tragédia pode ter desdobramentos que, levados a seus limites, nos
permitem interpretar a tragédia como o espaco onde nao apenas se representa a Vontade, mas
onde também seriam apresentados certos elementos que poderiam levar 0 homem a um
conhecimento indireto da prépria Vontade na sua forma negativa. Tal leitura pode nos
mostrar que 0s elementos envolvidos na representacao tragica e no conhecimento privilegiado
gue a mesma poderia nos proporcionar a respeito da Vontade, aparecem espalhados por toda a
filosofia de Schopenhauer, afastando a acusacdo de que ela s6 aborda a tragédia de forma
episodica, superficial ou acessoria, sem nela se aprofundar, motivo pelo qual ela poderia ser
designada como uma filosofia tragica, como nos sugere Alexis Philonenko. Mas por hora
cabe-nos avaliar outra critica feita a concepcéo do tragico em Schopenhauer, aquela que foi

proposta por Clément Rosset.

1.5.1.2 Analise e critica da nocao de tragico em Schopenhauer por Clément Rosset

Clément Rosset escreveu e publicou no inicio de sua producdo filoséfica trés pequenos
ensaios sobre a filosofia de Schopenhauer: Schopenhauer, Schopenhauer: filésofo do absurdo
e A estética de Schopenhauer (os dois Ultimos se tornariam referéncias importantes para o
estudo de sua obra). Nesta Ultima obra Rosset faz uma andlise geral da estética
schopenhauriana onde esta incluida uma apresentacdo da teoria de Schopenhauer sobre a
tragédia e também uma reflexdo sobre a concepc¢do do tragico que a ela esta ligada. A seguir
iremos analisa-la.

Em um dos momentos iniciais de sua analise, Rosset destaca aquele que, no seu

entender, é o principal traco da teoria schopenhauriana da tragédia.

A exceléncia tragica consiste em mostrar o infortinio humano como uma
necessidade ligada a sua existéncia, e ndo, portanto, como a justa expiacao
de tal ou qual crime, nem tampouco, necessariamente, como o resultado de
circunstancias desgracadas e excepcionais. A catastrofe tragica so revela seu
significado mais intimo quando se desprende for¢cosamente da mera atuacdo
dos personagens em cena (ROSSET, 2005, p. 176).

Rosset faz referéncia a tese schopenhauriana de que ndo faz sentido exigir que a
tragédia expresse algum tipo de “justica poética”, ja que os elementos geradores da catastrofe

tragica seriam intrinsecos a natureza humana e por isso também inevitaveis. “O maior delito
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do homem ¢€ ter nascido”, a frase do escritor e dramaturgo espanhol Calderon de La Barca
torna-se uma divisa maxima da teoria schopenhauriana da tragedia e essa, Como veremos
adiante, sera apontada por Rosset como a principal fragilidade da nocdo de tragico defendida
pelo filésofo aleméo.

Na sequéncia de sua analise, Rosset afirma que a nocdo de perdicdo permitiria
descrever a esséncia da no¢do schopenhauriana de tragédia no sentido de que ela mostraria
que, na luta do homem contra tudo que se opde a sua vontade, ndo seria possivel imaginar
nenhum outro resultado que nédo fosse a sua derrota. Contudo, exatamente neste movimento, a
tragédia revela sua principal finalidade: expor ao homem o carater in6cuo dos seus esforgos
perante um mundo e uma vida que geralmente ndo sdo favoraveis aos seus desejos a fim de
conduzi-lo a resignacdo e a renuncia de toda ansia de viver. Disto também seria possivel

deduzir uma explicacao sobre a origem do “prazer” gerado pela contemplacdo da tragédia.

A tragédia é a revelacdo de um fracasso e, a0 mesmo tempo, para além deste
fracasso, a revelagdo de que o homem pode de algum modo sobreviver a
esse fracasso ao dar-se conta de que o destino ligado aos desiderata que
resultam de sua vontade, em Gltima instancia, ser menos essencial do que ele
acreditava [...] E a “boa nova” que abre caminho através de sua mensagem
terrorifera. Abre ao homem a ideia de que, apesar das catastrofes, possa
existir alguma forma de felicidade, mas ao mesmo tempo lhe anuncia que
pode renunciar sem dano a essa felicidade [..] A constatacdo desta
possibilidade — que resta ao homem por meio da catastrofe tragica, ou
melhor ainda, que exatamente a tragédia lhe permite reconhecer — é a fonte
do prazer tragico (ROSSET, 2005, p. 177-178).

Rosset destaca que Schopenhauer apreende corretamente o sentido do tragico ao
denunciar como ilegitima qualquer tentativa de impor a tragédia a necessidade de fazer valer a
“justica poética”, afinal:

O que precisamente garantiria o tragico é que os infortinios se distribuam
segundo ‘o azar e o erro’. Necessidade fundamental do trégico:
Schopenhauer rechaca a ideia de que um melhoramento mundano (referido a

justica, aos progressos, etc.) pudesse acabar com o tragico do mundo (2005,
p. 178-179).

Por outro lado, o autor considera que Schopenhauer teria se distanciado do verdadeiro
significado do tragico quando identifica a culpa que a tragédia precisaria expiar como estando
ligada a Vontade em geral e assim a vida (Cf. ROUSSET, 2005, p. 179). Enigmaticamente o
autor ndo justifica nem oferece explicacdes adicionais sobre esta afirmacdo que encerra a
penultimo capitulo deste ensaio, j& que na sequéncia do mesmo abordard a teoria

schopenhauriana da musica. Em um momento anterior de seu escrito, ao tratar da nocdo de
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sublime, Rosset indica que o elemento propriamente original da teoria de Schopenhauer sobre
tal tema seria vincular a experiéncia do sublime a ética, mas ndo para subsumir a imaginacéo
a razdo como propds Kant, mas sim para promover uma espécie de “desercdo da Vontade”.
Na medida em que o proprio autor indica uma similaridade da analise da tragédia com aquela
que Schopenhauer j& havia feito acerca do sublime, poderiamos supor que tal “desercdo da
Vontade” seria a causa do distanciamento de Schopenhauer quanto ao verdadeiro significado
do tragico? Ha ao menos uma evidéncia favoravel a esta hipdtese: quando procura ilustrar o
sentido desta “desercdo da Vontade”, o autor refere-se a tese schopenhauriana de que a
finalidade da tragédia seria produzir a renincia a vida e por isso as tragédias modernas,
influenciadas pelo cristianismo, estariam mais proximas do verdadeiro espirito tragico do que
as tragédias gregas; € exatamente 0 mesmo movimento que € repetido por Rosset antes de
apresentar o suposto distanciamento de Schopenhauer do verdadeiro significado do tragico.
Muitos anos depois Rosset retomaria o problema da possibilidade de uma filosofia
tragica em Logica do pior, mas se em A Estética de Schopenhauer, o autor considerava
atribuir a filosofia de Schopenhauer, ao menos parcialmente, o titulo de filosofia tragica; em
seu livro mais recente tal visao é redimensionada e o pensamento de Schopenhauer é definido
como uma filosofia pessimista, se bem que a mais consequente das filosofias pessimistas,
mas, enquanto tal, estranha e distante de uma filosofia tragica. Prescindindo de uma analise
direta da tragédia, Rosset define a filosofia tragica como aquela filosofia que pretendia
retornar a0 momento anterior aquele em que a filosofia passou a ser regulada pela nocéo de
que o universo era dotado de ordem, momento em que ela passa a oferecer um quadro
sistematizado do modo como cada elemento do universo estaria inserido nesta admiravel
ordem. Como este momento primordial poderia ser descrito? Como 0 momento em que a
filosofia ainda tinha por base a nocéo de caos, entendido como elemento gerador das coisas.
Lucrécio, Pascal e Nietzsche seriam, neste sentido, fildsofos tragicos que representariam o
impeto de reduzir a impossibilidade todas as construcdes filosoficas que pretendiam ordenar
ou demonstrar a existéncia de um ordenamento natural das coisas, reconduzindo o
pensamento a este momento primordial que seria marcado pela suspensdo de toda e qualquer
certeza, onde ndo seria possivel falar nem mesmo em fatos constituidos. Quanto a isso seré
importante citar uma passagem relativamente longa de Légica do pior, onde Rosset apresenta

bem a oposicdo entre o pessimismo e o que ele define como pensamento ou filosofia tragica:
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Notar-se-4, em primeiro lugar, que este cuidado de expressdo tragica diverge
fundamentalmente daquilo que parece, a primeira vista, constituir a forma
mais elementar e a mais radical de l6gica do pior: o pessimismo. Tal como
se manifesta em Lucrécio, em Montaigne, em Pascal ndo é comandada por
uma visdo pessimista de mundo [..] Duas diferencas maiores, uma de
‘contetido’, outra de intencdo, distinguem tais pensadores dos filésofos
propriamente pessimistas como Schopenhauer. A primeira consiste no fato
mesmo da ‘visdo de mundo’: dado primeiro do pessimismo, ela é recusada
enquanto tal pelos fildsofos tragicos [...] 0 pessimismo — enquanto doutrina
filosofica, presente, por exemplo, em Schopenhauer ou Edouard Von
Hartmann — supde o conhecimento de algo (natureza ou ser) do qual ele
afirma posteriormente o cardter constitutivo insatisfatorio [..] Mau
ordenamento, mas ordenamento: 0 mundo estd reunido (mal reunido), ele
constitui uma ‘natureza’ (ma); e é precisamente na medida em que ele é um
sistema que o filésofo pessimista podera declara-lo tenebroso in aeterno, nao
suscetivel de modificacdo ou melhora. Ndo somente o pessimista ndo acede
ao tema do acaso, como ainda a negacao do acaso é a chave-mestra de todo
pessimismo, assim como a afirmacdo do acaso é aquela de todo pensamento
tragico (1989, p. 19-20).

A filosofia tragica, portanto, teria como principal caracteristica a negagdo de todo e
qualquer fundamento, mas tal negacdo ndo estaria ligada a uma no¢do qualquer sobre o que
seria 0 mundo, mas sim a propria possibilidade de definir o que é o mundo, isto &, a filosofia
tragica se instauraria por meio de uma postura que recusa toda tentativa de fundamentar
qualquer discurso positivo sobre as coisas, ainda que seja para negar ou refutar certo discurso
sobre elas. A fim de complementar a distin¢do existente entre pessimismo e pensamento ou

filosofia tragica, Rosset também afirma:

Pensamento trdgico e pessimismo diferem, pois por seu conteudo, mas
também por sua intencdo. Constatacdo, resignacdo, sublimacdo mais ou
menos compensatoria sdo aqui as palavras da sabedoria pessimista. A
intencdo tragica — a intencdo propriamente terrorista, tal como se encontra
em Lucrécio, Montaigne, Pascal ou Nietzsche — difere sobre todos esses
pontos. Ela verifica-se incapaz de erigir uma constatacdo e ndo busca nem
uma sabedoria ao abrigo da ilusdo, nem uma felicidade ao abrigo do
otimismo. Busca uma coisa inteiramente outra: loucura controlada e jubilo.
Assim Pascal; de um lado: ‘Nés somos tdo necessariamente loucos que seria
estar louco por uma outra espécie de loucura, ndo estar louco’; de outro:
‘Alegria, alegria, lagrimas de alegria’ (1989, p.23-24).

A analise do tragico proposta por Rosset pode ser entendida como o resultado da
fragmentacdo das perspectivas sobre o trdgico que séo tipicas da segunda metade do século
XIX e comeco do século XX. O préprio Rosset aponta tais perspectivas no pensamento de
Kierkegaard, Chestov, Max Scheler e Unamuno, cada uma das quais identificando o tragico
com algum aspecto especifico da existéncia humana (incerteza perante a vida, perturbacao

perante a morte, experiéncia da soliddo, agonia espiritual, etc.). A concepcdo de pensamento
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ou filosofia tragica, defendida por Clément Rosset, apresenta-a como uma espécie de
antifilosofia que enquanto tal se definiria como um néo-saber, como um discurso que “nao se
propde revelar nenhuma verdade, mas somente descrever da maneira mais precisa possivel —
donde a expressdo ‘logica do pior’ — 0 que pode ser, ao espetaculo do tragico ou do acaso,
esse ‘antiéxtase’ filosofico” (ROSSET, 1989, p. 11). Tal filosofia declararia como impossivel
a existéncia de outras formas de filosofia que ndo fossem como ela tragicas, ja que ela tenta
demonstrar a impossibilidade de qualquer discurso sobre o Ser ou qualquer fato, pois isto ja
pressuporia uma ordem dada ou uma realidade ja constituida cuja existéncia a filosofia tragica
n&o aceita.

A concepcdo de uma filosofia tragica, assim como apresentada por Rosset, parece ser
muito influenciada por Nietzsche. O filésofo alemdo que a principio foi influenciado por
Schopenhauer, aos poucos foi se desprendendo de tal influéncia e sua admiracgdo pelo antigo
mestre progressivamente vai ganhando a feicdo de uma severa visdo critica. Nietzsche havia
elaborado uma dura critica a nogdo schopenhauriana de tragédia, acusando o filsofo de ter
falseado o seu verdadeiro significado a partir de uma suposta constatacdo de que 0s gregos a
haviam criado para expressar sua visdo predominantemente pessimista acerca do mundo e da
existéncia. Nietzsche entdo afirma que 0s gregos ndo eram pessimistas e que a criacdo da
tragédia serviria ao proposito de afirmar a vida, apesar de todos os seus sofrimentos e
contradicBes, e ndo de nega-la como havia defendido Schopenhauer. E bastante provavel que
foi de tal critica nietzschiana que Rosset retirou a sua acusa¢do quanto & incompreensdo do
tragico por Schopenhauer. Do mesmo modo, a oposicdo do tragico ao pessimismo, assim
como acima apresentada, também parece seguir os rastros de outra critica feita por Nietzsche:
aquela feita a metafisica e a sua tentativa de estabelecer um fundamento absoluto para a
realidade. Rosset cré que a Vontade, uma vez “descoberta” por Schopenhauer, teria sido eleita
para desempenhar tal papel em sua filosofia, revelando um aspecto “positivo” da mesma,
ainda que expresso por detrés de todo um discurso negador, dai sua incompatibilidade com o
pensamento ou filosofia trdgica conforme apresentada pelo pensador francés.

E possivel sustentar que tanto & critica de Nietzsche, como também a de Rosset, a
teoria da tragédia e a nogdo de tragico em Schopenhauer, buscaram inverter a perspectiva
adotada por Schopenhauer com o que eles consideram que a mesma foi superada. Assim
Nietzsche supBe que o0s gregos inventaram a tragédia para afirmar a vida, apesar de todo o
sofrimento e dor que lhe seria intrinseca, e isto mostraria que Schopenhauer estaria errado,
pois, assim 0s gregos teriam se “salvado” de uma postura condenatéria da vida que poderia

leva-los a nega-la como, por exemplo, ocorreria no budismo (que é uma critica similar a que
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foi feita por Kaufmann a Schopenhauer como vimos anteriormente). Rosset também critica
Schopenhauer pela sua teoria da tragedia conduzir a uma “desercdo” da Vontade, o que com
certeza também remete a visdo de Nietzsche, segundo a qual, 0s gregos ndo eram pessimistas
e ndo criaram a tragédia para negar, mas sim para afirmar a vida. A formula “loucura
controlada e jubilo” criada por Rosset para definir a postura do filésofo tragico perante a vida
e seu carater absurdo guarda intima correspondéncia com o “otimismo tragico” defendido por
Nietzsche.

Mas para além da proximidade com a critica nietzschiana o que poderia ser afirmado
sobre a critica de Clément Rosset a teoria da tragédia de Schopenhauer? Rosset reconhece que
Schopenhauer havia ascendido até uma compreenséo tragica do mundo quando afirma que a
tragédia ndo precisava ceder a qualquer exigéncia relativa a expressdo de uma justica poética,
mas posteriormente relativiza esta afirmacdo sugerindo que ao atrelar o efeito da tragédia a
producdo de uma renuncia da Vontade, Schopenhauer teria se afastado do espirito tragico.
Rosset sugere que a resignacgéo seria uma fuga do tragico, o oposto do que ele proprio definiu
como “loucura controlada e jubilo”, que representaria a atitude daqueles que se proporiam a
vivenciar o tragico. Para Schopenhauer a vivéncia do tragico é fundamental porque revela o
conflito da Vontade consigo mesma e enche o sujeito de horror pelo que vé, o que permite a
elevacdo do mesmo sobre o proprio querer e a transformacdo de sua consciéncia.
Schopenhauer ira defender que a experiéncia tragica abre ao seu sujeito a possibilidade de
uma “outra vida” marcada pelo distanciamento da Vontade, enquanto entendida como querer
fenoménico; J& Rosset defende uma imersdo no tragico, definido como uma vivéncia sem
“compensacdes”, regida pelo acaso e sem nenhuma certeza ou fundamento que a justifique.

Aparentemente Rosset ndo atribuiu muita importancia a concep¢do schopenhauriana
segundo a qual a Vontade, substancia Gnica do mundo, ndo possuia fundamento. Este € o
pressuposto da visdo tragica de mundo defendida pelo filésofo aleméo, o reconhecimento de
que a Vontade se manifesta de maneira aleatoria, sem um plano ou projeto. Rosset preferiu
enfatizar a reacdo do fil6sofo a este reconhecimento que se apresenta na forma de resignacéo
e entende que ela representa a esséncia da nogdo de tragico que ele defende, mas esta
conclusdo, por mais que o prdprio Schopenhauer a ressalte, € uma derivacdo daquele
pressuposto anterior. Seria possivel entdo sustentar, contra a expectativa de Rosset, que a
concepcdo tragica de mundo € anterior e mais fundamental para o pensamento de
Schopenhauer do que seu pessimismo. Ja no que tange a visao de que a rendncia da VVontade
seria um abandono do tragico, poderia se dizer que esta rentncia ndo retira o carater tragico

do mundo e da existéncia, apenas representa um posicionamento do individuo perante as
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contrariedades dos mesmos. A visdo de Rosset de que a postura correta perante isto seria
lancar-se sem reservas a este conflito a fim de vivencia-lo entre “lagrimas de alegria” nédo
teria parecido razodvel a Schopenhauer, para quem um impulso fundamental dos seres era a
tentativa de superar o quanto possivel a angustia e os sofrimentos causados pelas
contrariedades da existéncia e o filésofo acreditava que havia encontrado na elevacéo
permitida pela tragedia, através da contemplacdo deste proprio sofrimento, um caminho para
tal.

1.5.1.3 Epilogo

A critica de Kaufmann (1978) problematiza aspectos importantes da teoria da tragédia
e da concepcdo de tragico defendida por Schopenhauer, contudo aparentemente ndo consegue
apreender ou ndo privilegia em sua analise a conexao existente entre tal teoria e 0 pensamento
do autor como um todo. Rosset (1989, 2005) estabelece tal relacdo, mas acaba por concluir
que o pensamento do filésofo se identifica mais propriamente com uma visdo pessimista do
que tragica. Brum (1998) identifica tal vinculo ao afirmar que: “A visdo schopenhauriana da
tragédia € importante porque se harmoniza com a sua filosofia pessimista” (p. 92), mas, como
isto parece indicar, também subordina sua concep¢do do tragico a uma visdo pessimista da
qual seria uma conseqiiéncia. Philonenko (1989), por sua vez, afirma que Schopenhauer teria
colocado a tragédia no fundamento de sua filosofia, de modo que, a prépria visdo pessimista
sobre a vida, que a mesma trata de apresentar e defender, seria uma consequéncia de sua visao
tragica a que Piclin (1975) ja havia feito referéncia no titulo de seu livro sobre o fildsofo:
Schopenhauer ou o tragico da Vontade.

Mas é Nabais (1997) que oferece a melhor refutacéo a critica de Kaufmann, segundo a
qual: “Dizem que Schopenhauer desenvolveu uma importante teoria sobre a tragédia, mas na
realidade lhe dedicou unicamente umas poucas paginas, muito decepcionantes, sobre a
matéria” (1978, p. 433). Nabais reconstrdi a teoria schopenhauriana da tragédia e demonstra
como o filésofo desenvolveu-a de modos distintos em dois momentos de sua obra. Na
primeira edi¢cdo de O mundo como Vontade e representacdo a tragédia € considerada a mais
importante das artes que teriam por objetivo reproduzir as ideias nas quais a Vontade se
objetivaria; ja nos Complementos, publicados com a segunda edicdo da obra, a tragedia é
associada com a categoria do sublime e, portanto, neste caso ela permitiria ndo apenas uma

mera reproducdo das Ideias, mas sim uma apresentacdo da propria Vontade. Nao é nossa
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intencdo neste momento do trabalho detalhar o modo como Nabais descreve e justifica esta
transicdo, ja que isto sera desenvolvido no segundo capitulo, contudo é importante destaca-la

como um contraponto ao argumento desenvolvido por Kaufmann, pois para Nabais:

[...] a tragédia ndo € sendo a figuracdo em palco da esséncia cruel e ilusoria
da existéncia. O imaginério do teatro que orienta desde o inicio toda a obra
de Schopenhauer, na dualidade entre 0 mundo como vontade e 0 mundo
como representacao, tem na tragédia a sua expressao mais perfeita (1997, p.
56).

A tragédia é, para Schopenhauer, o espaco onde a Vontade se apresenta com toda a
sua faria autodestrutiva, mas onde também o conhecimento privilegiado proporcionado acerca
da mesma abrira, pela primeira vez, o caminho para a possibilidade de sua negagdo. Assim, é
no contexto da tragedia que sera apresentado pela primeira vez, de uma maneira mais incisiva,
0 conceito de negacdo da Vontade que posteriormente ocupara um espaco central no
desenvolvimento do quarto livio de O mundo. Alexis Philonenko apresentard uma
interessante visdo que revela o quanto a filosofia de Schopenhauer esta vinculada ao contexto
da tragédia e conseqlientemente a uma concep¢do tragica sobre o sentido da vida e da

existéncia.

A anulagdo ontoldgica e moral da experiéncia do mundo é o momento
fundador da categoria transcendental da tragédia: ndo ha qualquer sentido
para 0 nascimento, ndo ha qualquer sentido para viver e a morte ndo é sendo
aquilo que ela é: um nada. Mas este momento revela sua consequéncia:
assim fundada a categoria transcendental da tragédia justifica e assegura o
pessimismo (1990, p. 296).

A personagem MacBeth, da tragédia homdnima de Shakespeare, expressa uma Visao

semelhante (também citada por Kaufmann) sobre a questao do significado da vida.

Ela s6 devia morrer mais tarde (referindo-se a rainha que havia acabado de
morrer); Haveria um momento para isso. Amanhd, e amanhd, e ainda
amanha arrastam nesse passo o0 dia-a-dia até o fim do tempo pré-notado. E
todo ontem conduziu os tolos a via em pd da morte. Apaga vela! A vida é s
uma sombra: um mau ator que grita e se debate pelo palco, depois é
esquecido; é uma histéria que conta o idiota, toda som e furia, sem querer
dizer nada (SHAKESPEARE, 2006, p. 793).

Tal testemunho, daquele que provavelmente era considerado por Schopenhauer como
0 maior compositor de tragédias que ja se conheceu, nos apresenta as familiaridades
existentes entre o pensamento do fildsofo e a visdo de mundo que deriva da tragédia, aquela

que, como j& vimos, podemos denominar como tragica.
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2 O TRAGICO EM SCHOPENHAUER: ENTRE O BELO E O SUBLIME

Neste capitulo buscar-se-4& compreender a vinculagdo do tragico com os sentimentos
do belo e do sublime a partir dos textos de O mundo como vontade e como representacéo, da
Metafisica do Belo (uma das prelec6es lidas por Schopenhauer, referentes ao terceiro livro de
O mundo, no curso que proferiu em 1820 na universidade de Berlin) e dos Complementos
publicados como comentarios ao texto de O mundo quando do langamento da segunda edicdo
da obra em 1844. Nessa analise serd importante verificar possiveis modificagdes na
concepgdo schopenhauriana sobre a tragédia e o trdgico nos textos acima citados a fim de
compreendermos qual é o real espaco concedido pelo filésofo aos mesmos no contexto da
metafisica do belo e em sua filosofia como um todo. No capitulo anterior procuramos mostrar
que Schopenhauer considerava a tragédia como um veiculo privilegiado para a manifestacao
do conflito da Vontade onde ele é mais relevante: no &mbito das relagdes humanas. Também
vimos que o filésofo acreditava que a contemplacdo de tal espetdculo induzia seus
espectadores a uma renuncia do querer viver que trazia a luz pela primeira vez a nocao de
negacdo da Vontade. Estabelecida a importancia da categoria do trdgico no contexto da
filosofia schopenhauriana cabe agora neste segundo capitulo aprofundar a compreensdo desta
experiéncia, como ja foi sugerido acima, através de uma analise de como o0s sentimentos do
belo e do sublime participam da mesma. Contudo antes de proceder a esta andlise é
importante apresentar e discutir as linhas gerais da reflexdo schopenhauriana sobre a arte e 0
conhecimento estético e para tal serd preciso deter-se em noc¢Bes como ideia, fendmeno,
sujeito do querer e sujeito do conhecimento puro e assim por diante. Ainda que ndo se
pretenda exaustiva, tal analise sera um pressuposto para o tratamento da questéo ja enunciada

e que da titulo a este capitulo.
2.1 O ESPACO DA ARTE NO PENSAMENTO SCHOPENHAURIANO E A PROBLEMATICA DA IDEIA

Como ja indicamos em outra parte, no terceiro livro de O mundo como vontade e como
representacdo Schopenhauer dedica-se a apresentar os pressupostos que fundamentam a
proposicdo de um conhecimento estético do mundo. Segundo Gardiner (1997), o século XI1X
foi marcado por diversas abordagens tedricas que pretendiam resgatar o valor da arte e
posiciona-la em uma relacdo de maior equilibrio em relacdo a ciéncia o que representou uma
reacao ao espirito cientificista dos séculos anteriores que pouco ou nenhum espacgo concedeu a

arte. Schopenhauer ganha destaque neste contexto porque para além da busca deste equilibrio,
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concede um espaco assaz privilegiado para a arte em sua filosofia e considera inclusive que
ela nos aproximaria mais de um sentido profundo e fundamental da realidade do que a propria
ciéncia. Isto se deve ao fato do filésofo pensar a arte como uma atividade cognitiva, que, no
entanto, em virtude de suas caracteristicas especiais, se distinguiria, por exemplo, de uma
abordagem cientifica do mundo, fosse ela realizada por um viés historico, natural ou
matematico.

A histdria segue o fio dos acontecimentos: é pragmatica ao deriva-los da lei
de motivacdo. Lei que determina a VVontade que aparece la onde é iluminada
pelo conhecimento. Nos graus mais baixos de objetividade da VVontade, onde
esta ainda atua sem conhecimento, a ciéncia da natureza, enquanto etiologia,
considera as leis da mudanca dos fendémenos e, enquanto morfologia,
considera o permanente neles, cujo tema quase infinito é facilitado com a
ajuda dos conceitos que compreendem em visdo sumaria o universal, para
dai se deduzir o particular. J4 a matematica considera as meras formas nas
quais as ldeias aparecem espraiadas na pluralidade para o conhecimento do
sujeito como individuo, logo, o tempo e o espaco. Todos esses dominios,
cujo nome comum € ciéncia, seguem, portanto o principio de razdo em suas
diversas figuras, e seu tema permanece o fenbmeno, suas leis, conexdes e
relacBes dai resultantes. — Entretanto, qual modo de conhecimento considera
unicamente o essencial propriamente dito do mundo, alheio e independente
de toda relacdo, o contetdo verdadeiro dos fendmenos, ndo submetido a
mudanca alguma e, por conseguinte, conhecido com igual verdade por todo
0 tempo, numa palavra, as IDEIAS, que sdo a objetidade imediata e
adequada da coisa-em-si, a Vontade? — Resposta: € a ARTE, obra do génio.
(MVR | § 36, p. 253).

Schopenhauer pode, entdo, definir a arte como: “[...] 0 modo de consideragdo das
coisas independente do principio de razdo” (8 36, p. 254). Esta assim configurado o estatuto
epistemoldgico e 0 espaco que a arte ocupara no seu pensamento: entre o conhecimento dos
meros fendmenos da Vontade e de suas relacbes - objeto da ciéncia -, e o conhecimento,
conquanto parcial, da Vontade mesma obtido pela consciéncia interior, revelada enquanto
sentimento, de que n0sso corpo e suas agdes sdo objetivacdes no tempo da mesma - objeto da
filosofia - estaria a arte, que se dedicaria a apreensdo e transmissao das ideias, as objetidades
mais imediatas e adequadas da Vontade e, enquanto tais, isentas das formas do tempo e do
espaco.

Philonenko (1989, p.165-166) levanta dificuldades referentes ao estatuto da nocéo de
Ideia no contexto da metafisica do belo de Schopenhauer. Refere-se, por exemplo, a uma
suposta recuperacéo artificial da teoria das Ideias de Platdo por Schopenhauer que teria como
objetivo alcancar uma posi¢do intermediaria entre a posicdo dogmaética de Platdo que
afirmava a possibilidade de um conhecimento do supra-sensivel e a posi¢cdo de Kant que
impds restricdes epistemoldgicas que negavam esta possibilidade, limitando o conhecimento
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humano ao dominio do fenémeno. As ldeias, que seriam passiveis de conhecimento na visao
de Schopenhauer, estariam no meio do caminho entre estes extremos, contudo, segundo o
pensador francés, estas acabaram resultando em um estranho hibrido ndo se definindo nem
como coisa-em-si, nem como fendmeno (embora estivessem ligadas a forma mais geral do
mesmo: a distingdo entre sujeito e objeto). Sua avaliacdo é que a no¢do de expressdo poderia
resolver melhor o dilema enfrentado por Schopenhauer, enquanto entendida como uma
modulacdo da nocdo de fendmeno, que envolve uma modificagdo no modo “comum” de
percebé-lo.

Gardiner (1997, p. 308) também ressalta as complica¢des causadas pela introducgéo das
Ideias entre a Vontade e os fendmenos e as consequéncias de seu atrelamento ao
conhecimento estético. Sua visdo € a de que Schopenhauer pensa a Ideia como algo que se
manifesta no fenbmeno, como uma forma permanente que se repetiria incessantemente nos
multiplos fenémenos que formariam cada género de seres, mas precisaria ser neles notado por
meio de uma intuicdo estética (desinteressada quanto aos elementos que a situem em um
tempo e espaco especificos e quanto a utilidade que ela possa possuir em relacdo ao sujeito)
para depois ser expressada, por exemplo, através de uma pintura ou escultura. Por outro lado,
Gardiner identifica ambiguidades no texto schopenhauriano que poderiam sugerir que a nogao
de Ideia é entendida como algo completamente independente do fenbmeno, o que seria, no
seu entender, absurdo. Percebemos entdo aqui uma inquietacdo semelhante aquela que foi
colocada por Philonenko: “[...] por que a ideia, objetidade perfeita da coisa-em-si, ndo era um
fendmeno, ja que era compreendida sob a forma da representacdo?” (1989, p. 166).

Schopenhauer ja havia compreendido o carater especifico e arrebatador da experiéncia
estética sobre o seu sujeito e procurou atraves da nocdo de ideia atribuir-lhne um correlato
epistemoldgico. Através dela acreditava ser possivel dar um passo adiante, na tentativa de
alcancar a esséncia das coisas, para além do que poderiamos conhecer pela experiéncia
sensivel (que teria por objeto os objetos fenoménicos), mas aquém da pretensdo dogmatica de
conhecer a prépria coisa-em-si. A solucdo do filésofo foi bastante engenhosa, mas seria
verdadeira? A obra de arte seria o0 proprio registro, o “produto” da experiéncia estética, um
registro ndo conceitual, transmitido atraveés da intuigdo, uma linguagem imediata e universal.
Sua fonte estaria no préprio mundo da representacdo, porém tomado em sua base mais
primitiva, em seu aspecto mais objetivo, livre do olhar interessado do sujeito. Ai estaria a
ideia, o elo entre 0 mundo do fendmeno e a coisa-em-si.

A partir destes pressupostos Schopenhauer estabelece a nogdo de Ideia, que

epistemologicamente fundamenta o acesso privilegiado da intui¢do estética a esséncia do real,
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0 que ndo estaria ao alcance da mera intuicdo empirica ou mesmo de sua versao sistematizada:
a abordagem cientifica do mundo. A vinculagdo da nocéo de ideia com a do belo fornecera o

pressuposto sobre o qual o filésofo erigira sua metafisica do belo.

2.2 Os Dols ELEMENTOS DO MoDO DE CONHECIMENTO ESTETICO: IDEIA E SUJEITO PURO DO

CONHECIMENTO

Segundo Schopenhauer a condi¢do fundamental para a efetivacdo do conhecimento
estético é que ocorra a supressdo do principio de razdo e consequentemente do modo de
conhecimento orientado aos fendmenos e as relaces que eles mantém entre si. Satisfeita tal
condicdo entra em cena 0 conhecimento estético com os dois elementos inseparaveis que o
constituem:

Primeiro o conhecimento do objeto ndo como coisa isolada, mas como
IDEIA platénica, ou seja, como forma permanente de toda uma espécie de
coisas; depois a consciéncia de si daquele que conhece, ndo como individuo,
mas como PURO SUJEITO DO CONHECIMENTO DESTITUIDO DE
VONTADE (MVR | § 29, p.230-231).

Outra nocdo que é utilizada por Schopenhauer e que é indispensavel para fundamentar
e tornar inteligivel a experiéncia estética é a de desinteresse. Nabais (1997, p. 45) refere-se
neste particular a uma interpretacdo bastante flexivel por parte de Schopenhauer em relacéo a
teoria do interesse desenvolvida por Kant na Critica da Faculdade do Juizo. A suspensdo do
interesse particular na andlise da beleza do objeto, que, em Kant, era a condigdo para
efetivacdo do juizo estético, torna-se, para Schopenhauer, a condi¢do para a supressdo da
individualidade daquele que contempla tal objeto.

Ao dirigir-se aos diversos objetos e seres do mundo ou as obras de arte, o sujeito do
conhecimento estético os tomaria como “fins em si mesmos”, isto é, os abordaria
independentemente de qualquer interesse especifico que pudesse ligar a sua Vontade ao
objeto em questdo. Nestas condic¢des o sujeito sofreria uma “conversédo de seu olhar” e o que

seria conhecido entdo ndo seria mais:

[...] a coisa particular enquanto tal, mas a IDEIA, a forma eterna, a
objetidade imediata da Vontade neste grau. Justamente por ai, a0 mesmo
tempo, aquele que concebe na intuicdo ndo é mais o individuo, visto que o
individuo se perdeu nessa intui¢do, e sim o atemporal PURO SUJEITO DO
CONHECIMENTO destituido de Vontade e sofrimento (MVR | § 34, p.
246).
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2.2.1 A Natureza da Satisfacdo Gerada pelo Conhecimento Estético

Segundo Schopenhauer o conhecimento estético produz uma satisfacdo que se associa
com o desaparecimento da vontade da consciéncia, com o que se suprime (a0 menos engquanto
dura tal experiéncia) toda a possibilidade de sofrimento (Cf. PP § 205, p. 429-430). Neste
aspecto Clément Rosset e Michael Tanner apontam a possibilidade de uma contradi¢do que
pairaria sobre a estética schopenhauriana, pois, para eles, ndo ha como desvincular a
experiéncia estética do prazer que a mesma geraria. Ora, Schopenhauer afirma que tal
experiéncia nos colocaria em contato direto com as lIdeias que seriam a objetidade mais
adequada da Vontade, no entanto, se a Vontade em si é ma, ou melhor, causadora de
sofrimento, como um contato privilegiado com as suas objetidades mais adequadas poderia
produzir algum tipo de satisfacdo? Aliés, a propria no¢do de uma satisfacdo ou prazer positivo
ndo € compativel com a doutrina de Schopenhauer, pois nela, a dor, provocada pela VVontade,
e ndo o prazer (ja que seria impossivel uma plena satisfacdo da Vontade), é considerada como
positiva. Clément Rosset (2005, p. 149) defende que ha sim uma nog¢do de prazer positivo na
estética schopenhauriana, mas ela ndo é admitida explicitamente pelo fil6sofo.

De fato, a ideia contemplada é uma objetivacdo da Vontade, como o € a esséncia do
sujeito que a contempla, contudo, enquanto prevalece o0 modo de conhecimento estético, 0s
dois elementos que a constituem estdo libertos do principio de individuacao e se vinculam de
forma independente das formas de principio de razdo, o querer foi substituido pelo
conhecimento puro.

O resultado é que, libertos do si-mesmo sofredor, tornamo-nos, como sujeito
do conhecer, inteiramente unos com o0s objetos; e assim como nossa
necessidade lhes é estranha, assim também, nesse instante, semelhante
necessidade é estranha a ndés mesmos. Resta apenas 0 mundo como
representacdo; o mundo como Vontade desapareceu (MVR | § 38, p. 270).

A satisfagdo gerada pela experiéncia estética é, portanto, negativa porque suprime o
modo de atividade comum e proprio da Vontade que esta direcionado a busca de uma
satisfacdo que o filosofo considera impossivel. Assim a “satisfacdo possivel” é identificada
pelo filésofo com a liberacdo ou abandono da Vontade e talvez a melhor imagem que
possamos usar para retrata-la seja aquela que Philonenko criou para descrever a rea¢do gerada
no sujeito estético pela contemplacdo da mensagem transmitida pela tragédia:

Quando Schopenhauer cita o seguinte verso do Maomé de Voltaire: “Tu
deves reinar; o mundo foi feito para os tiranos”, expressa seu sentimento
profundo. A arte deve ser o fiel espelho do mundo, e a amarga evidéncia de
que o mundo foi feito para os tiranos € 0 momento “realista” da arte. Mas
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neste mesmo momento a arte incita o espirito a rejeitar um mundo tdo
sumamente sordido [...] Contudo esta rejeicdo do mundo esta inscrita ab
initio na arte, ja que, como vimos, ha que afastar-se do interesse para aceder
a contemplacdo estética; a qual dispensa a arte de dar razdes pedantes que
justifiquem sua rejeicdo. Parece estranho que a arte, tdo frequentemente
compreendida como amor, seja no fundo uma rejeigdo [...] Schopenhauer
reconhece, como Goethe, 0 Dasein como angustia, mas se propde a salvar-se
ao negar-se a si mesmo na rejeicdo do mundo pelo impulso da arte. Ha que
dizer adeus ao mundo e ao mesmo tempo adeus a Si mesmo
(PHILONENKO, 1989, p. 206).

Por fim Schopenhauer assevera que a natureza desta satisfacdo também dependeria do
grau de objetidade da Vontade que estaria manifestado no fendmeno representado.
Manifestacdes de graus mais elevados da VVontade causariam uma satisfacdo maior referentes
a parte objetiva da experiéncia estética: aquela que derivaria da apreensao da ldeia, por outro
lado, manifestacdes de graus mais baixos da Vontade relacionar-se-iam com uma satisfacdo
maior da parte subjetiva desta experiéncia: a que nasceria da libertacdo do conhecer a servico
da vontade e da elevacao da consciéncia ao estado de puro sujeito do conhecimento.

Cabe agora, depois desta sucinta apresentacdo dos pressupostos e da finalidade da arte
e da experiéncia estética no contexto da metafisica do belo de Schopenhauer, focar a analise
dos sentimentos do belo e do sublime, buscando compreender como eles atuam nesta

experiéncia a fim de visualiza-los em sua relacdo com o tragico.
2.3 O BELO E SUA EXPRESSAO NA ARTE

No capitulo quarenta e um de O mundo como vontade e como representacdo

Schopenhauer oferece uma definigéo acerca do que seria o belo:

Quando nomeamos um objeto BELO, dizemos que ele é objeto de nossa
consideragdo estética, e isso envolve dois fatores. Primeiro, a sua visao nos
torna OBJETIVOS, isto é, na sua contemplacdo estamos conscientes de nés
mesmos ndo como individuos, mas como puro sujeito do conhecer destituido
de Vontade. Segundo, conhecemos no objeto néo a coisa particular, mas uma
Ideia, 0 que s6 ocorre caso a nossa consideracdo do objeto ndo esteja
submetida ao principio de razdo, ndo siga uma relacdo do objeto com algo
exterior a ele (0 que em Ultima instancia sempre conecta a uma relagdo com
nossa vontade), mas repouse no objeto mesmo (MVR | § 41, p.282-283).

Assim como ja fizera Platdo, Schopenhauer vincula o belo ao verdadeiro e ao bom.
No momento em que apreendo o belo abre-se o caminho que me conduz ao conhecimento da
Ideia e com isso experimento o bom através de uma liberagdo da Vontade enquanto querer.
Ampliando o espectro de sua teoria o filésofo também afirma que “[...] toda coisa existente

pode ser considerada de maneira puramente objetiva e exterior a qualquer relacgéo, e, de outro,
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a Vontade aparece em toda a coisa num grau determinado de sua objetidade, expressdo de uma
Ideia, segue-se dai que toda coisa é BELA” (MVR | § p. 283) e ainda que “uma coisa € mais bela
que outra quando facilita a pura intuicdo objetiva, vem-lhe ao encontro, sim como que compele a
isso” (idem). O filésofo ainda reconhece que os objetos em que se manifestam as ldeias mais
elevadas da Vontade representam um ideal mais elevado para a arte do que aqueles em que se
manifestam seus graus mais baixos (p. 284), contudo, retornando ao pressuposto basico de sua
definicdo, ele voltard a insistir que cada coisa possui sua beleza especifica na medida em que
manifesta uma ldeia na qual a VVontade se objetiva (idem).

Esta abordagem proposta por Schopenhauer tem seus pros e contras. Por um lado causa
estranheza por se chocar com uma visdo geral que adota critérios objetivos (forma, simetria,
harmonia, etc.) ou subjetivos (percepcdo agradavel do objeto percebido) para determinar a beleza
ou ndo das coisas, por outro consegue explicar como objetos aparentemente insignificantes ou
com pouco apelo podem tornar-se objeto da experiéncia estética. O belo, como entendido por ele,
ndo se reduzia integralmente ao simétrico ou ao proporcional, embora também incluisse tais
propriedades. Ruinas de uma antiga edificacdo ndo sdo simétricas, coloridas, mas ainda assim
convidam a contemplacdo estética, sdo entdo belas? Para o fildsofo todo objeto teria, em algumas
circunstancias, o poder de atrair o sujeito para uma contemplacdo estética, ele denomina isso
como beleza. E provavel que muitos dessem outro nome a este tipo de propriedade dos objetos,
preservando o termo beleza e o resguardando para outro uso, mas Schopenhauer ndo procede
assim.

A partir desta exposicdo podemos compreender melhor a fungdo da arte no contexto do
pensamento schopenhauriano: ser o elemento privilegiado por meio do qual sdo reproduzidas as
Ideias que se manifestam nos objetos, de maneira que as mesmas possam se tornar objeto da
contemplacdo do puro sujeito do conhecimento. A beleza seria a porta de entrada para esta
experiéncia j& que seria por meio de sua percepg¢do que o individuo se elevaria a uma visdo mais
objetiva que culminaria com a apreenséo da Ideia do objeto contemplado.

Ha, portanto dois modos de fusdo entre o conhecimento e a experiéncia da
beleza. A beleza é uma determinacdo do objecto empirico, € uma propriedade
das suas formas tal como elas se oferecem no tempo, no espago e causalidade.
Na experiéncia do belo eu conheco algo do objecto, conheco a sua beleza. E essa
beleza que vai, num segundo momento, libertar-me da minha individualidade,
que vai anular o caracter interessado do meu conhecimento e elevar-me a
condicdo de sujeito puro, sujeito da contemplacdo desinteressada das formas
belas. O que se revela entdo ja ndo é o objecto empirico belo, mas a ideia
inteligivel que ela exprime. Em ambas as experiéncias a arte é a entrada real na
esfera do conhecimento: conhecimento da beleza empirica, conhecimento da
Ideia através da beleza empirica (NABAIS, 1997, p. 46).

Poder-se-ia acrescentar que apesar desta sugestdo de que a beleza possa ser entendida

como algo objetivo, que esta radicada no objeto, algo que o préprio texto schopenhauriano
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permite afirmar, € mais marcante a visdo defendida pelo filosofo de que a beleza é um

sentimento e, portanto, diz respeito ao modo do sujeito perceber as coisas.

2.4 A CLASSIFICAGAO DAS BELAS ARTES

Podemos agora entender o motivo da classificacdo das artes apresentada pelo fildsofo
a partir do quadragésimo terceiro capitulo de O mundo como Vontade e como representacao:
cada arte, em sua especificidade, possui a capacidade e 0s meios adequados para reproduzir as
diferentes ideias que estdo expressas em cada fenébmeno em que a VVontade se objetiva. Desde
a arquitetura, passando pela hidraulica, a pintura, até chegar & poesia®, Schopenhauer realiza
uma detalhada descricdo e avaliacdo da finalidade de cada uma das principais artes, adotando
como critério para tal exposic¢do o grau de objetidade da VVontade expresso nos fenémenos que
cada uma delas toma como objeto e embora seja possivel deste modo distingui-las entre si e
eventualmente sugerir que tal classificacdo possa assumir a forma de uma hierarquia,
Philonenko ressalta que o fato do filosofo ter admitido que todas as artes possuiam uma
finalidade comum: esclarecer o0 mundo através da exposicao das Ideias nas quais a Vontade se
objetivaria, enfraquecia esta nogdo de hierarquia (1989, p. 205). De qualquer maneira,
conforme vai se afastando da natureza bruta (e das forcas mais elementares que nela atuam),
passando pela natureza vegetal, animal e se aproxima do fendbmeno humano, até toma-lo
diretamente como seu principal objeto de estudo - como ocorre com a pintura, a escultura e
finalmente com a poesia -, a arte vai ganhando em dignidade e interesse porque nos ajuda a
compreender melhor o sentido, ou a auséncia de sentido, da Vontade, que a natureza mais
bruta apenas sugeria de forma indireta e que a figura e a conduta do homem revelaria de

forma meridiana.

2.4.1 A Arte Poética e 0 Seu Apice: a Tragédia

A poesia ¢é a forma artistica que trata especificamente da idéia do homem e que como
tal possui como principal objetivo a sua exposi¢do. Segundo Schopenhauer, tal exposigéo
pode-se dar através da poesia lirica, onde o poeta toma os proprios sentimentos e em éxtase 0s

descreve, por exemplo, através de uma cancgédo. A identificacdo de tais sentimentos com os da

*> A musica, considerada por Schopenhauer uma forma de arte suprema, fica fora desta classificacio porque o
filésofo acreditava que ela, ao contrario do que faziam as outras artes, ndo constituia uma cdpia ou
representacdo da Vontade, mas sim uma expressdo da prépria Vontade através de sons e melodias, que seria
percebida em todos os seus aspectos de um modo imediato e muito mais vivaz do que poderia ser expresso
por qualquer outra arte (Conf. MVR | § 52, p. 336-337).
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humanidade inteira garante a universalidade e a elevagdo necessarias para que tal experiéncia
seja denominada como genuinamente estética, em que pese sua origem subjetiva; por outro
lado, a exposicdo da ideia do homem e da humanidade também poderia tomar a forma de
outros géneros poéticos, considerados por Schopenhauer como mais objetivos que a poesia
lirica. Neste caso teriamos em sentido crescente (no que tange a seu grau de objetividade): o
romance, a epopéia e o drama. Nestes géneros o autor da poesia e seus sentimentos ndo mais
se confundiriam com o conteudo daquilo que ele descreveria alcan¢ando assim de forma mais
direta e perfeita a intuicdo da Ideia que deveria expor (Cf. MVR | § 51 p. 328-331).

A tragédia, uma das formas do drama, realizaria o ideal maximo das artes
representativas, a saber: ser “o limpido espelho da vida, da humanidade, do mundo,
clarificado mediante a exposicdo, tornado significativo pelos arranjos” (MVR | § 51, p.332).

E o0 que a tragédia nos oferece em seu espelho da humanidade e do mundo?

[...] a exposicdo do lado terrivel da vida, a saber, o inominado sofrimento, a
miséria humana, o triunfo da maldade, o império cinico do acaso, a queda
inevitavel do justo e do inocente. E em tudo isso se encontra uma indicacao
significativa da indole do mundo e da existéncia. E o conflito da Vontade
consigo mesma, que aqui, desdobrado plenamente no grau mais elevado de
sua objetidade, entra em cena de maneira aterrorizante (MVR | 8 51, p. 333).

Na tragédia ocorreria, como ja citado por Philonenko, “o momento realista da arte”,
onde a exposicdo da ideia do homem e de todas as contradi¢cdes que lhe seriam intrinsecas
seriam a melhor representacdo da esséncia da prépria Vontade. Gardiner, em um movimento
semelhante, também observa que uma boa interpretacdo da tragédia nos revela que ela deve
nos mostrar o mundo ndo como pensamos que ele deveria ser, mas sim como de fato é (Cf.
1997, p. 342). Assim, a tragédia, por meio de sua crua exposicdo dos sofrimentos da
humanidade, permitiria a arte alcancar o seu intento: tornar inteligivel e passivel de intuicdo a

esséncia da propria Vontade sob a forma da sua objetidade mais perfeita: a Ideia do homem.

2.5 A SATISFACAO ESTETICA NO CONTEXTO DA EXPERIENCIA DO TRAGICO

Ao abordar o fenémeno tragico e tentar compreender seu efeito sobre o espectador,
Schopenhauer o descreve a partir dos dois elementos que constituiriam toda e qualquer
experiéncia estética: o conhecimento da ldéia, a objetidade da Vontade, expressa no
fendmeno que € objeto de determinada arte e a satisfacdo gerada no seu contemplador
enguanto 0 mesmo a intui como puro sujeito do conhecimento. Em relacdo ao primeiro

elemento, a tragédia oportunizaria a seu contemplador o conhecimento dos aspectos
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contraditérios da Vontade, expressos nos conflitos entre os personagens da trama, elevados,
no entanto, a uma representacdo do que seria a propria humanidade, cuja idéia seria entéo
revelada sem “o véu de maia”; por outro lado, o0 segundo elemento, representante do aspecto
subjetivo da experiéncia estética, se faria presente na transformagdo que tal conhecimento
causaria no seu espectador, que libertado dos motivos que o prenderiam a Vontade de viver,
gozaria de um estado de plena paz de espirito - de indiferenca metafisica para usar a
expressao utilizada por Philonenko - que repousaria em Ultima instdncia em uma postura de
rentncia ao mundo (Cf. MVR | § 51, p.333-334).

2.5.1 A Tragédia no Contexto da Metafisica do Belo: O Enunciado de um Problema

Até agora tomamos o texto de O mundo como Vontade e como representacdo como
guia para a apresentacdo das concepcOes estéticas de Schopenhauer. Neste trajeto vimos que
Schopenhauer considera a arte como um modo de consideracdo das coisas independente do
principio de razdo e que a experiéncia estética se constitui a partir de dois elementos distintos,
mas inseparaveis: a ideia e 0 sujeito puro do conhecimento, que enquanto tais vinculam-se
respectivamente ao aspecto objetivo e subjetivo da supracitada experiéncia. Também
avaliamos a classificagdo das artes proposta pelo filésofo, organizada de acordo com o grau
de manifestagdo da Vontade expresso em cada Ideia tomada como objeto pelas diferentes
artes e que elas procuram reproduzir em suas obras. Tais objetos se prestariam com mais ou
menos intensidade a contemplacdo estética conforme revelassem os varios aspectos da Ideia
que representariam e nisso consistiria a sua beleza, que cresceria de forma progressiva na
medida em que a ldeia representada pelo objeto pertencesse aos graus mais elevados de
manifestacdo da Vontade, por isso a arte poética, que toma a ideia do homem como seu
objeto, seria a arte mais elevada e uma de suas expressoes: a tragédia, estaria no seu apice.

A referéncia a beleza neste contexto é fundamental tendo em vista que seria ela que
despertaria o individuo para a contemplacdo estética, pois como sustenta Nabais: “O belo,
para Schopenhauer, € o0 modo como certas propriedades - belas - do objecto afectam meu
animo [Gemiit], afectam a minha faculdade de emocdo estética na sua singularidade” (1997,
p. 41). Contudo o belo, além de vincular-se & forma do objeto, também esté relacionado com
um sentimento préprio do sujeito e que se vincula com um tipo de satisfacdo que o mesmo

pode ter ao contemplar esteticamente os objetos.
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Enquanto este vir-ao-encontro da natureza e a significacdo e distincdo de
suas formas mediante as quais nos falam as ideias nelas individualizadas for
0 que nos tira do conhecimento das meras relages que servem a vontade,
pondo-nos no estado de contemplacdo estética, para assim nos elevar a puro
sujeito do conhecer destituido de Vontade, € simplesmente o BELO que age

sobre nos, e o sentimento ai despertado € o da beleza (MVR | § 39, p. 273).
Neste contexto, a metafisica do belo seria uma investigacdo que teria por objetivo
revelar as condi¢cfes em que se tornaria possivel ao sujeito contemplar esteticamente 0s
objetos, isto é, ser capaz de perceber sua beleza e por meio dela suas Ideias, além de
experimentar o préprio sentimento do belo e a liberacdo da VVontade enquanto querer que ele

nos permitiria. A arte, por sua vez, deveria repetir, através de suas diversas técnicas:

[...] as lIdeias eternas apreendidas por pura contemplagdo, o essencial e
permanente dos fenbmenos do mundo, que, conforme o estofo em que é
repetido, expbe-se como arte plastica, poesia ou musica. Sua Unica origem é
0 conhecimento das ldeias, seu Unico fim é a comunicacdo deste
conhecimento (MVR | § 36, p. 253).

Contudo, conforme nos detemos na analise do belo em sua relagdo com as diferentes
artes podemos propor a seguinte questdo: a apreensdo e comunicagdo das Ideias e a
concomitante percepcdo e fruicdo do belo retratam universalmente 0s pressupostos, a
atividade e o horizonte de todas as artes? A musica € claramente uma excecao a esta regra,
pois ela nem figura na classificacdo das artes proposta pelo filésofo, que a aborda de forma
separada no capitulo cinqlienta e dois de O mundo. A raz&o disso repousa no fato de que ela:

[...] de modo algum é semelhante as outras artes, ou seja, cépia de Ideias,
mas COPIA DA VONTADE MESMA, cuja objetidade também sdo as
Ideias. Justamente por isso o efeito da mdsica é tdo mais poderoso e
penetrante que os das outras artes, ja que estas falam apenas de sombras,
enquanto aquela fala da esséncia (MVR | § 52, p. 338-339).

Algo semelhante parece ocorrer em relacdo a tragedia ainda que a principio por outros
motivos®. N&o apenas a descricdo oferecida por Schopenhauer em relacdo & tragédia,
pontuada por elementos que ndo aparecem na descricdo das outras artes, mas também a
impossibilidade de compreendermos a experiéncia do trdgico de modo semelhante ao que
ocorre com as demais artes contribuem para criar esta impressdo. Especificando um pouco

melhor o sentido desta inadequacao é necessario reconhecer que a experiéncia tragica nao

* Este vinculo, segundo Nuno Nabais, subentendido em Schopenhauer, sera apresentado explicitamente por
Richard Wagner que tentara unir o drama tragico e a musica em uma espécie de “arte Unica ou total”. Ambos
teriam como denominador comum a experiéncia do sublime: “E porque o drama tragico pertence ao sublime,
como tinha revelado Schiller e, depois dele, Schopenhauer, e porque a musica, como defende Wagner (levando
ao limite a estética do pessimismo) é ela também uma forma de arte do informe, do nao visivel, do
irrepresentdvel, que a obra de arte total, o drama musical, é metafisicamente possivel” (NABAIS, 1997, p. 70).
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se da sob o signo da experiéncia da beleza e por isso ndo produz uma satisfagdo estética
baseada no sentimento do belo. Isto se deve ao fato de que o conteudo artistico que a
tragédia nos oferece ndo nos conduz a condicdo de sujeitos puros do conhecimento, como
acontece com as demais artes, por nos atrair ou convidar pacificamente a sua contemplagéo,
descricdo que remete a experiéncia do belo (Cf. MVR | § 41, p. 283). Pelo contrério, como ja
foi sublinhado, o papel da tragedia é apresentar “[...] o conflito da VVontade consigo mesma,
gue aqui, desdobrado plenamente no grau mais elevado de sua objetidade, entra em cena de
maneira aterrorizante” (MVR | § 51, p. 333).

Schopenhauer conclui o capitulo cinquienta e dois da primeira edi¢cdo de O mundo, sem
solucionar esta dificuldade e por isso nossa questdo permanece sem resposta: como integrar a
tragédia ao contexto da metafisica do belo se ela, em virtude de seu contetdo e do tipo de
satisfacdo estética que ela desperta no sujeito que a contempla, ndo se adequa a forma e ao

sentimento do belo?
2.6 A VINCULACAO DO TRAGICO AO SUBLIME

Uma resposta para essa questdo comeca a ser esbogada em uma das prelecdes que
Schopenhauer escreveu para lhe servirem de base em sua atuagdo como docente da
universidade de Berlin em 1820: a Metafisica do belo. Nesta prelecdo, uma das quatro
prelecbes baseadas no texto de O mundo como Vontade e como representacdo e que
pretendiam apresenta-lo de forma didatica, o filsofo faz a seguinte afirmacéo: “A impressdo
da tragédia, mais do qualquer outra coisa, pertence propriamente ao sublime. Livramo-nos nédo
apenas dos interesses da VVontade — para nos manter contemplando puramente -, mas sentimo-
nos instados a renunciar para sempre ao querer” (MB § 16, p. 223).

Deste modo preenche-se a lacuna que havia sido deixada em aberto na primeira edi¢éo
de O mundo. A tragédia que aparecia no topo da classificagdo das belas artes, mas que néo
podia, em virtude do tipo de satisfacdo estética que produzia, ser compreendida sob a égide da
forma e do sentimento do belo passa entdo a ser associada com o sublime. Contudo, antes de
seguir adiante nesta analise e extrair possiveis consequiiéncias deste novo fato que acabamos
de apresentar é necessario retornar ao texto da primeira edicdo de O mundo e verificar o que

ele tem a nos dizer sobre o sentido do sublime e também sobre sua relagcdo com o belo.
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2.6.1 Sobre o Significado do Sublime e sua Rela¢do com o Belo

Schopenhauer considerava o sublime como uma variante da satisfacdo produzida pela
contemplacgdo estética e que dizia respeito principalmente ao seu aspecto ou lado subjetivo, a
saber: aquele que estaria relacionado ao desprendimento do sujeito em relacdo ao querer e a sua
elevacéo a condicdo de puro sujeito do conhecimento. De forma semelhante com o que defendeu
em relacdo ao belo, ele também fala do sublime como um sentimento e de objetos sublimes. Tal
similitude residiria no fato de que: “Quanto ao objeto [...] belo e sublime ndo sdo diferentes. Pois
em cada um deles o objeto da consideragéo estética ndo é a coisa isolada, mas a Ideia que nela se
esforca por revelacdo, isto é, a objetidade da Vontade num grau determinado”. (MVR | § 41, p.
282). A diferenca entre ambos estaria relacionada a dois diferentes caminhos que eles

proporcionariam ao sujeito como meio para 0 mesmo chegar a contemplacéo estética:

Pois € apenas uma modificagdo especial deste lado o que diferencia o sublime
do belo, a saber, se o estado do puro conhecer destituido de Vontade,
pressuposto e exigido por toda experiéncia estética, apareceu por si mesmo sem
resisténcia, mediante o simples desaparecer da vontade da consciéncia, na
medida em que o objeto convida e atrai para isso, ou se semelhante estado foi
alcancado por elevacdo livre e consciente por sobre a vontade, em referéncia a
qual o objeto empirico contemplado tem uma relagdo até mesmo desfavoravel,
hostil, e que suprimiria a contemplacdo, caso nos detivéssemos nele. Eis ai a
diferenca entre o belo e o sublime (MVR | § 41, p. 282).

Mas o que dizer acerca do sublime em si mesmo? O capitulo trinta e nove da primeira
edicdo de O mundo como Vontade e como representacdo é dedicado a analise do sentimento do

sublime que é assim descrito:

[...] se precisamente os objetos cujas figuras significativas nos convidam a sua
pura contemplacdo tém uma rela¢do hostil com a Vontade humana em geral,
como exposta em sua objetidade, o corpo humano, e sdo-lhe contrarios,
ameacando-o com toda a sua superpoténcia que elimina qualquer resisténcia, ou
reduzindo-o a nada com toda a sua grandeza incomensuravel; e se, apesar disso,
o contemplador ndo dirige a sua atencdo a essa relagdo hostil, impositiva contra
sua vontade, mas, embora a perceba e a reconheca, desvia-se dela com
consciéncia, na medida em que se liberta violentamente da propria vontade e de
suas relagBes, entregue agora tdo-somente ao conhecimento, e contempla
calmamente como puro sujeito do conhecer destituido de Vontade exatamente
aqueles objetos tdo aterradores para a VVontade, apreendendo somente a sua ldeia
alheia a qualquer relacdo, por conseguinte detendo-se de bom grado em sua
contemplacdo, conseguintemente elevando-se por sobre si mesmo, sua pessoa,
seu querer, qualquer querer -, entdo o que o preenche é o sentimento do
SUBLIME, ele se encontra no estado de elevagdo, justamente também
nomeando-se SUBLIME o objeto que ocasiona esse estado (MVR | § 39, p.
273).
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Depois de apresentar tal definicdo Schopenhauer procura apresentar exemplos de
situacGes em que o sentimento do sublime é despertado no homem. A primeira sequéncia de
exemplos faz referéncia a natureza e envolve a acdo da mesma sobre o individuo enquanto
poder colossal, que em sua vastiddo e grandezas quase que infinitas parece ameagar 0
individuo que a contempla de dissolucdo. Paisagens desoladas que parecem ndo oferecer nada
que possa alimentar a Vontade do contemplador, 0 vento que perpassa e assovia por entre
frestas de rochas e penhascos nus, 0 céu agitado por nuvens escuras por onde irrompem
relampagos e raios, 0 mar agitado em meio a tempestades e formando ondas que
violentamente se chocam contra rochas, estes séo alguns fendmenos que para o autor revelam
a pequenez e mesmo a insignificancia do individuo perante uma onipotente natureza que o
circunda e 0 ameaca. Mas o fil6sofo nos garante que se tal individuo conseguir superar este
temor em relacdo a esta natureza que o cerca e conscientemente elevar-se sobre ela, percebera
que ele, ndo mais como individuo, mas sim como sujeito puro e eterno do conhecimento, € 0
suporte desta natureza que em sua representacdo lhe parece ameacar, fora desta, tal natureza
ndo é nada. O sentimento do sublime, portanto, pressupe em um primeiro momento a
oposicdo da Vontade do individuo aquela que preenche a natureza e que lhe ameaga, mas
apenas se concretiza com a superacdo deste antagonismo através de uma contemplacéo que
termina por confundir o contemplador com o objeto contemplado. Remetendo-se a Kant,
Schopenhauer denominara tal sentimento sublime de dindmico que enquanto tal é distinto do
sublime matematico que serd despertado ndo apenas pela contraposi¢cdo do individuo a uma
natureza grandiosa e onipotente perante a qual o primeiro se reduz a quase nada (como
ocorreria na percepcdo por parte do individuo de sua efemeridade em relacédo a eternidade do
tempo ou pequenez em relacdo a grandeza do espaco infinito), mas também na observacéo de
obras grandiosas criadas pelo homem e que tornam infimos os individuos que as observam
(Cf. MVR | 8§ 39, p. 276-279).

Tudo isso, contudo, ndo entre em cena imediatamente na reflexo, mas se
mostra como uma consciéncia apenas sentida de que, em certo sentido (que
apenas a filosofia pode revelar), somos unos com o mundo e, por
conseguinte, ndo somos oprimidos por sua incomensurabilidade, mas somos
elevados [...] trata-se de elevagdo para além do individuo, sentimento do
sublime (MVR I § 39, p. 278-279).

2.7 O PROBLEMA DA RELACAO ENTRE 0 TRAGICO E O SUBLIME

No texto da primeira edicdo de O mundo como Vontade e como representacao

Schopenhauer associa o0 exercicio da atividade artistica no plano das mais variadas artes, a
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percepcdo, por parte do artista, da beleza e da ldeia que seria prépria de cada objeto
contemplado que entdo daria lugar a sua reproducédo através da obra de arte. O sublime, por
sua vez ndo é identificado claramente com o exercicio de nenhuma arte, embora a descricdo
de sua experiéncia seja muito semelhante aquela que o filésofo apresentou como o conteudo e
significado do enredo tragico e do seu efeito sobre seu espectador (Cf. NABAIS, 1997, p. 53-
54). Somente na metafisica do belo, como j& mencionado, ocorre a explicita identificacdo da
natureza da satisfacdo estética gerada pela tragédia com o sentimento do sublime. Todavia,
Schopenhauer ndo oferece neste texto esclarecimentos adicionais sobre tal vinculagdo. Uma
possivel explicacdo para isso talvez resida na tese da indistingdo entre o belo e o sublime: O
objeto belo nédo seria diferente do objeto sublime e ainda que haja uma diferencga entre esses
sentimentos, ambos conduziriam o sujeito da contemplacdo estética a apreensdo das diversas
Ideias em que a VVontade se objetivaria, fossem elas captadas diretamente na contemplacdo da
natureza ou através da sua exposicao nas obras apresentadas pelas diversas artes (Cf. MVR | §
41, p. 282). Em um trecho de seus manuscritos de 1813, citado por BARBOZA (2003, p. 253)
Schopenhauer critica Kant, de quem néo obstante adotou muitas das ideias que fazem parte de
sua concepcao estética, por ndo ter assimilado o sublime ao belo. Em O mundo, mantendo-se

fiel a este raciocinio, sugere que o sublime seria um grau supremo do belo

Este [sublime], como vimos, € em sua determinacéo fundamental uno com o
sentimento do belo, com o conhecer puro destituido de Vontade, e com a
entrada em cena necessaria do conhecimento das ldeias alheias as relacdes
determinadas pelo principio de razdo. Apenas por um acréscimo é que 0
sentimento do sublime se distingue do belo, a saber, pelo elevar-se para além
da relacdo conhecida como hostil do objeto contemplado com a Vontade em
geral. Nascem dai diversos graus de sublime, sim, gradacdes entre o belo e 0
sublime, em funcdo de semelhante acréscimo ser forte, clamoroso,
impositivo, proximo, ou apenas fraco, distante, s6 indicado (MVR | § 39,
p.274-275).

Diga-se de passagem, que este tipo de raciocinio aplicado pelo autor no tratamento da
relacdo entre o belo e o sublime é coerente com 0s pressupostos de sua metafisica do belo
tendo em vista que a relacdo da Ideia com o sujeito puro do conhecimento e
consequentemente dos aspectos objetivo e subjetivo da experiéncia estética também sdo
descritos e relacionados deste modo: como elementos que até podem ser diferenciados, mas
que ndo podem ser concebidos sem a relacdo que tem com o seu par. Assim, o problema
levantado a pouco, a saber: que a tragédia ndo poderia ser acomodada a classificacdo das
belas artes, assim como proposta por Schopenhauer, pelo fato de ndo se adequar aos
parametros da experiéncia do belo, parece resolver-se pela associacdo explicita da tragédia ao
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sublime conforme o texto da metafisica do belo e por um retorno ao texto da primeira edicdo
de O mundo (munidos da informacdo anterior) que nos revela a vinculacao do sublime ao belo
e a virtude comum de ambos os sentimentos para nos colocar em contato com as Ideias nas
guais a Vontade se objetiva. A tragédia so se diferenciaria das demais artes por radicalizar, a
partir do sentimento do sublime, o sentido da experiéncia estética que, portanto nao deixaria

de ter o belo como seu denominador comum.

2.8 A VISAO SOBRE O TRAGICO NOS COMPLEMENTOS DA SEGUNDA EDICAO DE O MUNDO
Como VONTADE E COMO REPRESENTAGAO: UM PONTO DE INFLEXAO NA RELAGCAO ENTRE O

BELO E 0 SUBLIME NA METAFIiSICA DO BELO DE SCHOPENHAUER

Em 1844 quando da publicacédo da segunda edicdo de O mundo como Vontade e como
representacdo Schopenhauer acrescentou um segundo tomo a publicacdo com comentarios ao
texto de sua principal obra. O valor deste escrito mede-se ndo apenas quantitativamente pela
sua extensdo (que supera em paginas o proprio texto original de O mundo), mas também
qualitativamente pela originalidade dos comentarios que nao apenas esclarecem como, por
vezes, também ampliam o alcance das ideias anteriormente apresentadas pelo autor. No
capitulo trinta e sete deste segundo tomo, Schopenhauer refere-se ao efeito estético gerado
pela audiéncia da tragédia e afirma que quanto a isso:

Nosso agrado pela tragédia ndo pertence ao sentimento do belo, sendo ao do
sublime, e ao grau mais alto deste sentimento. Pois, tal como diante o
espetaculo do sublime na natureza nos apartamos do interesse da Vontade,
para nos comportarmos como puros espectadores, diante das catastrofes
tragicas nos apartamos da vontade de viver. Na tragédia nos é apresentado o
lado terrivel da vida, a miséria da vida, o dominio do acaso e do erro, o
fracasso do justo, o triunfo da maldade: é colocada diante de nossos olhos a
indole do mundo que se opbe a nossa Vontade. Diante deste espetaculo nos
sentimos exortados a abandonar nossa vontade de viver, a deixar de querer e
de viver (p. 418).

A referéncia a concepcdo da tragédia apresentada na primeira edicdo de O mundo é
patente na apresentacdo do discurso da tragédia como um discurso que revela o mundo e a
existéncia como expressdes de uma Vontade que os preenchem de miséria, maldade e
injustica, o que compeliria seu espectador a negar um querer que viesse a intensificar tal vida.
Também ha aqui, e isto é muito significativo, uma associacdo da satisfacao estética produzida
na tragédia ao sublime e que é ressaltada como distinta daquela que é produzida pelo belo e
isso de tal modo que parece ndo se coadunar com a tese de que o belo e o sublime néo séo

essencialmente diferentes. Contudo um pouco mais adiante encontramos uma passagem ainda
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mais decisiva e que possivelmente representa uma ampliacdo da teoria da tragédia de
Schopenhauer.

Mas justamente por isso (referindo-se ao efeito da tragédia sobre o
espectador que o conduziria a negacdo da Vontade) entdo nos damos conta
de que resta em nés algo distinto, algo que ndo podemos conhecer
positivamente, sendo somente negativamente, como aquilo que ndo quer a
vida. Da mesma forma que o sétimo acorde reclama o acorde fundamental e
a cor vermelha pede a verde, toda tragédia exige uma existéncia de outro
tipo, outro mundo, cujo conhecimento é indireto, tal como pode ser dado
aqui por esta exigéncia (MVR 11 § 37, p. 420).

Na primeira edicdo de O mundo Schopenhauer j& havia identificado a tragédia como
uma representacao: “[...] significativa da indole do mundo e da existéncia” (8§ 51, p. 333) e
também que por meio dela alcancariamos “[...] o conhecimento perfeito da esséncia do
mundo” (idem) o que revela o privilégio da representacdo tragica em relacdo as outras formas
de representacdo artistica, mas que ainda permite a sua vinculacao ao plano do representével,
do que é dado no fendmeno enquanto esséncia da VVontade, isto ¢, ldeia da humanidade: “E o
conflito da Vontade consigo mesma, que aqui, desdobrado plenamente no grau mais elevado
de sua objetidade, entra em cena de maneira aterrorizante” (idem). Contudo o que esta sendo
afirmado neste trecho do segundo tomo da segunda edigdo de O mundo trata-se de algo
diferente. O primeiro elemento a ser ressaltado é que a visdo do espetaculo tragico enche o
sujeito que o contempla de horror levando-o a rejeitar esta VVontade que preenche uma vida
tdo desditosa. Através desta renincia ao querer ocorreria uma viragem da Vontade no
individuo e ao mesmo tempo abrir-se-ia a0 mesmo a possibilidade de outra vida. Neste
momento o sujeito da experiéncia tragica experimentaria a Vontade, ndo como Volle, mas
como Nolle, como algo que ele ndo pode representar (por ndo ser uma lIdeia), mas apenas
sentir. Sob qual titulo ou categoria deveriamos apresentar este “conhecimento” se é que ele
deve ser considerado enquanto tal? Ele seria um correlato da Vontade tomada enquanto
Nolle? No que esta consistiria? Para respondermos estas questdes € necessario retomar a

analise do sentimento do sublime, s6 que agora a partir de uma nova perspectiva.

2.9 O SUBLIME REVISITADO

Este movimento e tudo o que ele acrescenta a teoria da tragédia de Schopenhauer
deriva da associacdo entre o efeito que a mesma gera e o sentimento do sublime. Tal
associacdo ndo havia sido feita na primeira edicdo de O mundo como Vontade e como
representacdo, foi estabelecida na metafisica do belo sem, no entanto, ser explorada mais

detalhadamente e, por fim, é colocada sob plenas luzes e ressaltada nos Complementos do
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segundo tomo da segunda edi¢cdo de O mundo. Contudo em relacdo a isso se impBe uma
questdo: Se de fato a tragedia nos oportuniza um acesso, ainda que indireto, a Vontade em sua
forma negativa, como isso pode se dar sob a égide do sublime? Como ja vimos, Schopenhauer
procurou vincular o sublime ao belo defendendo ainda que ambos possuiam uma inequivoca
vocacao para nos conduzir & apreensdo das Ideias. Sabemos também que as Ideias ndo se
identificam plenamente com a VVontade, seriam a sua objetidade mais adequada e enquanto tal
ainda ndo estariam completamente dominadas pelas formas do fendmeno (estariam
submetidas apenas a forma mais geral deste: a distin¢do entre sujeito e objeto). Ainda assim
Nabais defende que é possivel, partindo dos proprios textos de Schopenhauer, encontrar

elementos que justifiguem uma via de acesso a VVontade a partir do sentimento do sublime.

Se bem que Schopenhauer declare o belo e o sublime como modos
equivalentes de acesso a esfera das ldeias — no belo através de uma
intensificagdo e ulterior suspensdo do comprazimento no objecto, no sublime
pela suspensdo imediata do interesse em face a hostilidade do objecto — os
exemplos de experiéncia do sublime deixam perceber uma diferenca
fundamental. O sentimento do belo nunca excede a esfera das ldeias, eleva-
se das formas singulares belas a forma bela inteligivel de que elas séo a
manifestacdo no espaco e no tempo. No sentimento do sublime, que, na sua
propria definicdo é ‘uma elevagdo para além do préprio individuo’
[Erhebungiiber das eigene Individuum] a anulacdo violenta da minha
individualidade é também a anulacdo da minha finitude e, portanto, a
conversao metafisica do meu olhar. Eu descubro-me essencialmente fundido
com o mundo. No sublime eu acedo a sabedoria dos Vedas, a esse
sentimento de que ‘somos um com o0 mundo e que pela sua infinitude néo
somos aniquilados, mas elevados’. Por outras palavras, no sublime o que
se da é, ndo as Ideias — objectivacbes da Vontade — mas a Vontade uma e
eterna ela mesma (1997, p. 50). Grifos nossos.

A experiéncia do belo tem como ponto de partida as formas belas do objeto que
atraem o sujeito para a sua contemplacdo. Posteriormente pela supresséo das mesmas chega-
se a propria Ideia que ndo mais se identifica com as formas empiricas do objeto contemplado,
pois esta isenta delas na medida em que é um ato originario da VVontade que ainda ndo esta
submetida ao principium individuationis, contudo ela ainda é representavel. Na experiéncia do
sublime temos como ponto de partida a contemplacdo dos fendmenos grandiosos da natureza
ou das monumentais obras criadas pelo homem. Em ambos o0s casos o sujeito ndo consegue
abarcar o que contempla, mesmo porgue neste caso ele ndo esta a rigor diante de um objeto
gue tenha formas bem definidas, como ocorre na experiéncia do belo, muito pelo contrério, o
objeto sublime s6 pode ser representado inadequadamente por nossa sensibilidade; essa
inadequacao produz o conflito entre o sujeito e 0 objeto sublime que se tornard um elemento

fundamental de tal experiéncia e oferecerd a condicdo para que o sujeito se eleve sobre tal
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objeto e em um momento posterior se funda com ele. O que chama a atencdo nesta
comparacdo entre o que ocorre na experiéncia do belo e do sublime é que em ambas parte-se
do objeto representado e pela supressdo de suas formas se produz uma fusdo entre este e
aquele que o contempla. Apesar de tal semelhanca, o carater informe do objeto sublime, sua
consequente inadequacdo a nossa faculdade de representacédo e o conflito que isto gera entre o
sujeito e o que é contemplado, garantem a experiéncia do sublime uma especificidade que se
traduz na elevacdo que ela permite em que nos tornamos conscientes de que: “[...] somos unos
com o mundo e, por conseguinte, ndo somos oprimidos por sua incomensurabilidade, mas
somos elevados” (MVR 18 39, p. 278).

Nabais, procurando definir o sentido e o alcance da experiéncia do sublime, afirma
que:

Para Schopenhauer o sublime é mais do que uma oposi¢do aos sentidos: ele é
a Unica experiéncia que liberta o sujeito totalmente da prisdo da
sensibilidade. A experiéncia estética, enquanto processo estésico, é assim
uma experiéncia anestésica, usa 0s sentidos contra os sentidos e desse modo
abre a consciéncia a uma experiéncia metafisica (1997, p. 49).

Christian Jambet no texto L’expérience de La terreur também aborda o sentimento do
sublime e sua funcdo no contexto da metafisica do belo de Schopenhauer. Depois de
descrever o0 modo como Schopenhauer entende o sentido da relacdo que o sujeito do

conhecimento estabelece com a natureza na experiéncia estética, Jambet afirma que:

Esta apresentagdo das idéias sob o pretexto do belo, no entanto, ndo € a
experiéncia fundamental que nés podemos ter com a natureza. E claro que,
para Schopenhauer, ndo ha simetria entre o poder revelador do sentimento
do belo e do sentimento que provoca o sublime. Este é o sublime que pode
revelar a Vontade na sua esséncia tumultuada [...] Schopenhauer foi muito
influenciado pela analise Kantiana do sublime. Ele poderia dizer, como
Kant, que o sublime se opde ao belo e que o "ilimitado sera representado por
ele ou gracgas a ele." (JAMBET, 1989, p. 126).

Como ja foi salientado, Schopenhauer tem uma relacéo de divida e de critica para com
a estética kantiana. No texto de O mundo o autor aproxima o belo do sublime e chega a
sugerir que o sublime seria na verdade o belo em uma gradacdo muito elevada. Em algumas
passagens dos manuscritos de 1813 (citados por BARBOZA) elogia a doutrina do sublime de
Kant, afirmando que “ela seria o que ha de mais primoroso na Critica da faculdade do juizo”
para depois critica-lo por ndo haver absorvido o sublime no sentimento do belo. Apesar disso,
Schopenhauer retem da teoria kantiana a nocdo de que o sublime, ao contrario do belo, pode
ser encontrado em um objeto informe, que ndo possui delimitacdo, resultando dai que na

experiéncia do sublime ocorre uma inadequacdo de nossa capacidade de representacdo em
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relacdo ao objeto que deveria ser representado e que também (talvez como resultado do
elemento anterior) o sublime sempre envolva conflito, no caso entre a Vontade do
contemplador e aquela que se manifesta no que ele observa e que 0 ameaca. Jambet vé nesta
vocagdo do sublime para nos colocar em contato com o informe ou mesmo o ilimitado, a
chave para o0 acesso da propria Vontade, para além das Ideias que seriam apreendidas através

da experiéncia do belo.

(Para Kant) quanto mais o visivel denuncia a sua impossibilidade em
manifestar a Ideia, mais ele manifesta o infinito que a Ideia designa a razéo.
Enfim, uma presentificacdo sensivel dessa inadequacao é sempre possivel, e
tal é a vitéria que a razdo obtém na experiéncia do sublime [...] O espirito é
conduzido a arrancar-se ao sensivel e a consagrar-se as ldeias. Para
Schopenhauer, o deslumbramento que provoca o sentimento do sublime é a
experiéncia do excesso do querer-viver sobre as ldeias, da natureza naturante
sobre a natureza naturada. Por isso 0 sentimento de horror que o acompanha
ndo arranca o sujeito aos limites do sensivel para o reconciliar com o
inteligivel, mesmo com o preco do eu. Pelo contréario, arranca o sujeito a
individuacdo para Ihe revelar o conflito eterno do querer-viver. Para além
das ldeias, é o retorno eterno do mesmo que o sentimento do sublime me
permite, num reldmpago, perceber. Kant diz: ‘o conceito do sublime na
natureza é bem menos importante em conseqiéncias que o do belo’.
Schopenhauer dira, sem falha, o contrario. (1989, p. 128).

2.10 A TRAGEDIA COMO SiMBOLO DO SUBLIME

Tomando por base o texto da primeira edicdo de O mundo como Vontade e como
representacdo Nabais afirma que até entdo faltava: “[...] ao pessimismo uma metafisica do
sublime, paralela & metafisica do belo [...] uma doutrina que estabeleca a condicdo dos
correlatos da contemplacdo pura que se produz no sentimento de aniquilacdo total da
realidade do objecto grandioso ou colossal dado na representacdo” (1997, p. 52). De fato,
ainda que Schopenhauer ja reconheca sua importancia, o sentimento do sublime ndo aparece
até entdo relacionado a nenhuma arte que possa abriga-lo ou representa-lo, somente a natureza
e as monumentais obras criadas pelo homem poderiam expressa-lo. Esse panorama se
modifica primeiro com o texto da metafisica do belo que associa a satisfacdo estética gerada
pela tragédia explicitamente com o sublime e posteriormente, de forma mais decisiva, com 0s
Complementos. Neste Gltimo texto a tragédia é relacionada diretamente a experiéncia do
sublime na medida em que sob o seu efeito reconheceriamos, ainda que por via indireta, a
Vontade em seu reverso, enquanto aquilo que ndo quer a vida, como algo que ndo poderiamos

representar, mas apenas sentir.
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Agora, a tragédia no seu todo como obra de arte assume um estatuto
privilegiado na estética do sublime. Representacdo artistica da propria
esséncia do mundo, da condicdo injusta da existéncia enquanto determinada
pela vontade de viver, a tragédia é a propria materializacdo da poténcia
infinita na sua irrepresentabilidade (NABAIS, 1997, p.54-55).

2.11 A TRAGEDIA, O SUBLIME E O NADA

Mas a tragédia ndo é, para Schopenhauer, apenas o espaco em que a Vontade se
apresenta quase sem nenhum de seus véus, portanto muito proxima de como é em si mesma,
pois simultaneamente a essa revelacdo, e gracas a seu efeito, ela nos induz a negar os
impulsos que conduziriam & afirmagdo de uma vida cuja esséncia enquanto Vontade estd em
profunda contradi¢do consigo mesma. A tragédia € o momento em que a nogao de negacao da
Vontade (tdo fundamental no quarto livio de O mundo) emerge com toda a for¢a no ponto
exato em que a arte encontra a moral. Ao menos € isso que podemos inferir do que o proprio
autor afirma a respeito do efeito que a tragédia teria sobre seus espectadores: “No instante da
catéastrofe tragica se torna mais claro do que nunca o convencimento de que a vida é um
terrivel pesadelo do qual temos que despertar” (2005b, p. 418). Isso também demonstra o
vinculo existente entre a estética e a ética no pensamento de Schopenhauer, sendo que a
tragédia seria um importante elo nesta ligagdo. Jair Barboza observa algo importante a esse
respeito:

Na verdade, o proprio movimento de elevacdo caracteristico do sublime,
guando o espectador sai da pequenez e atinge a grandeza de um estado
contemplativo em que ele é o sustentaculo do objeto, revela uma operagéo de
inversdo de sinais, de mudanca de perspectivas, que remete aquela que
Schopenhauer emprega no encerramento de sua obra. Entretanto, se
mediante o conceito de sublime ele recebe e assimila a teoria estética de
Schelling, aqui, talvez percebendo os perigos de uma intuicdo da ideia do
supra-sensivel, ou seja, da ontologia do absoluto, Schopenhauer conclui sua
filosofia interpretando a categoria de belo-sublime em sentido negativo,
tendo em vista a constituicdo do parentesco entre estética e ética pelo nada
(2003, p. 274).

Isto, por sua vez, desde que levemos em conta a vinculagdo entre o sublime e o
tragico, também vem de encontro a posicdo defendida por Peter Szondi: “[...] Schopenhauer
pode denominar o0 autoconhecimento da Vontade o Unico evento em si, e 0 equipara ao
processo tragico” (2004, p. 52) e este “também é a auto-supressdo (Selbstaufhebung) daquilo
gue constitui 0 mundo” (2004, p. 51). Também Philonenko vincula o efeito tragico a um
processo que estaria relacionado a uma anulagéo do valor ontolégico dos fenémenos nos quais

se manifesta a VVontade:
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Schopenhauer quer que a idealidade o tempo e do espaco afecte de nulidade real
e moral todos os fendmenos que se manifestam neles. Nulidade real em primeiro
lugar: todo o fendmeno ndo é mais do que um simulacro de ser, e Schopenhauer
reduz o Erscheinung ao sentido kantiano de Schein. Nulidade moral em segundo
lugar: o simples Schein que se desenvolve no ultimo nivel da realidade definida
por Platdo ndo poderia pretender possuir uma significacdo ética, pois a sua
consisténcia é nula. Esta nulidade ontol6gica e moral da experiéncia do mundo é
o momento fundador da categoria transcendental da tragédia: ndo ha qualquer
sentido para viver e a morte ndo é sendo aquilo que ela é: um nada (1990, p.
296).

Como foi observado por Nabais e Barboza, a metafisica do belo schopenhauriana que em

seu momento fundador prop0s a experiéncia estética como uma experiéncia cognitiva, e, portanto

prenhe de positividade, encontra o seu termo no reconhecimento de que ela, em seu limite, é uma

experiéncia negativa. Este movimento estaria presente na propria tragédia na medida em que a

mesma partiria, em um primeiro momento, da representacdo da ldeia da humanidade que

coincidiria com a esséncia da Vontade enquanto expressa no mundo (momento positivo):

Observe-se aqui algo de suma significacdo para toda a nossa visdo geral de
mundo: o objeto dessa suprema realizagdo poética ndo é outro sendo a exposicao
do lado terrivel da vida, a saber, o inominado sofrimento, a miséria humana, o
triunfo da maldade, o império cinico do acaso, a queda do justo e do inocente. E
em tudo isso se encontra uma indicacdo significativa da indole do mundo e da
existéncia (MVR | § 51, p. 333).

Contudo, a mesma tragédia, nos seus estertores, acabaria por apontar para a Vontade em

seu estado negativo sem, no entanto, poder nos dizer nada a respeito do que entdo ela seria. No

maximo poderia apenas sinalizar com um abrupto siléncio ou cessar de todas as a¢des envolvidas

na trama que apresenta, que ali, naguele momento, a Vontade se virou e ndo mais € mesma

Vontade de vida, o querer-viver, que preenche o mundo da representacdo (momento negativo).

que:

Dito seja de passagem, o verdadeiro efeito tragico da catastrofe, ou seja, a
resignacao e o enaltecimento espiritual dos herois provocados por ela, poucas
vezes é tdo puramente motivado e tdo claramente expressado como na oOpera
Norma, onde aparece no dueto “Coragdo que atrai¢oa, coragdo que perde”, no
qual a inversdo da Vontade fica claramente assinalada pelo repentino
siléncio da musica. (MVR Il § 37, p. 421). Grifos nossos.

Bryan Magee refere-se a este momento culminante da representacdo tragica afirmando

Em toda grande tragédia ha um ponto no qual se nega a vontade de viver. E em
toda representacdo eficaz, € o maior momento de maior absorcao do publico, um
siléncio mégico diferente de qualquer outro fenémeno de massas. A resignacao
da Vontade de viver por parte dos personagens reais - a compreensdo de cuja
possibilidade se transmite tdo penetrantemente nestes momentos supremos — é
aquilo ao que esta destinada a filosofia de Schopenhauer (1991, p. 197).

Nabais, por sua vez, associa este tipo de efeito gerado pela catéstrofe tragica com a

experiéncia do sublime que neste contexto atuaria para promover:
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[...] a transferéncia da primeira esfera do palco para a da existéncia no seu
conjunto. O espectador revela-se a si proprio como sendo ele mesmo uma
mera figura de uma peca tragica, pois que a tragédia ndo é sendo a figuracéo

em palco da esséncia cruel e iluséria da existéncia (1997, p. 55).
Compreende-se entdo a visdo defendida por Most (2001, p. 24), segundo a qual, a
tragédia seria 0 espaco que melhor se prestaria para a expressao do tragico, uma sabedoria que
revelaria a nossa condicdo humana perante 0 mundo. A representacdo tragica acolheria e
apresentaria tal sabedoria por meio da qual: “[...] adivinhamos [...] a possibilidade de nossa
liberacdo da escraviddo da Vontade de viver, fora do contexto da resposta estética (MAGGE,
1991, p. 197). No quarto livro de O mundo Schopenhauer descrevera e explicard como esta

possibilidade efetivamente se concretiza.
2.12 EPILOGO

Ao longo deste capitulo procuramos acompanhar o desenvolvimento da teoria da
tragédia de Schopenhauer através da analise de textos onde o autor desenvolveu tal tema.
Quanto a isto o texto da primeira edicdo de O mundo como Vontade e como representacao e
também o dos Complementos estiveram no centro de nossa analise, pois neles encontramos 0
amago da teoria da tragedia do fildsofo e tendo em vista que vinte e cinco anos os separam,
tornou-se particularmente instigante descobrir se ha uma plena coeréncia entre o que eles
afirmam, inclusive porque o proprio Schopenhauer sustentava que ndo havia contradigdes,
mas apenas acréscimos entre o que afirmavam suas obras, escritas ao longo das mais de
quatro décadas da sua producdo filosofica. No caso especifico do tema que procuramos
investigar, esta suposta coeréncia se sustenta? A resposta € sim, contudo ela necessariamente
precisa vir acompanhada de alguns esclarecimentos.

No texto da primeira edicdo de O mundo a tragédia ja era reconhecida como um
espaco privilegiado para a representacdo da Vontade. Como é muito bem observado por
Nabais, ainda que seja vinculada ao plano das Ideias, pois teria como finalidade representar a
Ideia da humanidade, a énfase dada pelo filésofo na sua descricdo chama bastante atencgdo:
“Se todas as formas de arte sdo manifestagdes de uma Ideia, sé a tragédia exprime o mundo
ele mesmo, s6 a tragédia € ‘um sinal significativo acerca da natureza do mundo e da
existéncia’ [einbedeutsamer Wink (ber die Beschafenheit der Weltunddes Daseins]” (1997, p.
53). Brum também observa que Schopenhauer “chega a empregar o vocabulario proprio de
sua filosofia para designar a esséncia da tragédia: ‘é a vontade lutando consigo mesma, em

todo o horror de tal conflito’. Sdo as mesmas palavras que utiliza para definir a esséncia
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sofredora da Vontade” (1998, p. 91-92). Tudo isso reforca o que aqui queremos destacar: a
tragédia tem um papel central na metafisica do belo de Schopenhauer. Contudo em um
contexto em que se atribui as artes a tarefa de apreender as Ideias e isto ocorreria sob 0 signo
da experiéncia do belo, a tragédia seria uma excecdo, pois sua vocagao nao seria promover a
contemplacdo estética através da atracdo exercida sobre o espectador a partir daquilo que ela
expde, mas sim pelo despertar do horror em relagéo a isso. Assim, 0 estatuto da experiéncia
tragica ndo esta determinado na primeira edicdo de O mundo.

Na metafisica do belo ocorre a vinculagdo explicita da tragédia com o sublime sem
que, no entanto, sejam extraidas maiores consequéncias da mesma. Somente nos
Complementos é que tal vinculacdo é melhor explorada e seu resultado produz uma inflexao
no contexto de sua teoria da tragédia. Isto se daria a partir de uma releitura do sentido do
sublime e de sua relacdo com seu “irmdo gémeo”: o sentimento do belo. Se no texto da
primeira edicdo de O mundo eles eram expostos em simetria, a primeira frase do texto dos
comentarios sobre a tragédia parece problematizar esta similaridade: “Nosso agrado pela
tragédia ndo pertence ao sentimento do belo, sendo ao sublime, e ao grau mais alto deste
sentimento” (MVR Il 8 37, p. 418). Na sequéncia de seu argumento, Schopenhauer afirma
que através da contemplacdo da tragédia nos elevamos sobre a Vontade a partir da exposicao
do conflito entre nossa propria Vontade e aquela que se manifesta nos acontecimentos do
mundo. De forma similar ao que ocorre quando nos colocamos diante das forcas onipotentes
que a Vontade move na natureza e que nos ameagam de dissolugdo, contudo, para além da
elevacdo sobre a Vontade e da paz e serenidade que ela produz - caracteristica da
contemplacdo do sublime na natureza - a contemplacdo do espetaculo tragico conduziria a

resignacdo, a um rechago consciente do querer-viver e por meio dele:

[...] nos damos conta de que resta em nds algo distinto, algo que ndo
podemos conhecer positivamente, sendo somente negativamente, como
aquilo que ndo quer a vida. Da mesma forma que o sétimo acorde reclama o
acorde fundamental e a cor vermelha pede a verde, toda tragédia exige uma
existéncia de outro tipo, outro mundo, cujo conhecimento é indireto, tal
como pode ser dado aqui por esta exigéncia (MVR |1 § 37, p. 420).

Ou ainda em um trecho posterior:

Os horrores representados no cenario o pdem (o espectador) diante da
amargura e da futilidade da vida, ou seja, a vanidade de seus afds: o efeito
desta impressdo lhe adverte, ainda que somente seja com um obscuro
sentimento, que vale mais desatar seu coracdo da vida, apartar seu querer
dela, ndo amar o mundo nem a vida, com 0 que Se suscita entdo no seu mais
profundo foro interno a consciéncia de que deve haver algum outro tipo de
existéncia para um querer muito diferente (MVR 1l § 37, p. 420).
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Nisto Nabais acredita encontrar a verdadeira vocacdo do sublime em sua

contraposicéo ao belo:

Na experiéncia do belo eu sou conduzido a intui¢do positiva da Ideia de que
a forma (natural ou artistica) bela € o fenémeno; no sublime acedo a uma
intuicdo negativa da prépria coisa-em-si, ao conhecimento da Vontade do
mundo ele mesmo na sua irrepresentabilidade. O belo pertence ao dominio
da representacdo: nele ha uma metamorfose da representacdo empirica dos
objectos singulares sujeitos as formas do espaco, tempo e causalidade, na
representacdo puramente intelectual das Ideias universais, eternas e
incondicionadas. Pelo contrario, o sublime enraiza-se no mundo da
representacdo empirica para exigir um mundo totalmente Outro que conhece
apenas como correlato dessa exigéncia, como o Outro da representacéo,
portanto como aquilo que por esséncia é irrepresentavel (NABAIS, 1997, p.
57).

A guisa de conclusdo é possivel afirmar que ndo ha propriamente uma contradi¢do no
modo como Schopenhauer pensa o tragico nas duas primeiras edi¢des de O mundo. O que ha,
com certeza, € o caminhar, na transicdo da primeira para a segunda edicdo de sua principal
obra, para uma definicdo mais precisa do sentido e do alcance da experiéncia do tragico. Na
primeira edicdo a tragédia é vista como uma das artes representativas, mas a profundidade e o
alcance do seu efeito ndo podia ser plenamente descrito com base nas especificidades da
experiéncia do belo, o que ja Ihe garante entdo um carater sui generis em relacdo as outras
artes; na segunda edicdo ocorre a plena identificacdo entre a tragédia e o sentimento do
sublime que culmina com a afirmacéo de que ela nos remete a um outro mundo e a uma outra
existéncia que ndo sdo dadas no plano da representacdo e que por isso ndo podemos conhecer
positivamente, mas apenas sentir.

A acomodacdo desta nova vocagdo da tragédia se inscreve no momento em que ela é
pensada no ambito da experiéncia do sublime, porém ndo mais estritamente no dominio do
grandioso conquanto ainda representavel, mas transcendendo este em direcdo ao que é
irrepresentavel. Por outro lado, isto provavelmente exige uma alteracdo no modo de entender
a relacdo entre o belo e o sublime, pois se a tese, amplamente amparada pelo texto da primeira
edicdo de O mundo e inclusive presente em manuscritos anteriores a sua publicacdo, da
identidade ou mesmo indistingdo dos mesmos for mantida e sustentada rigidamente,
automaticamente torna-se problematica parte da descri¢cdo feita por Schopenhauer sobre a
tragédia no texto dos Complementos da segunda edi¢do da obra. Uma das formas de se
entender o que de fato aconteceu nesta transicdo talvez seja supor que ela represente uma

ampliacdo do tema por Schopenhauer que ndo anula necessariamente o que ele havia dito
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sobre o tema anteriormente. O belo e sublime teriam em comum o fato de nascerem no plano
da representacdo - a propria tragédia, enquanto vinculada ao sublime também partiria da
mesma ja que também exporia uma ldeia: a da humanidade - contudo, como sugere Nabais,
enquanto o belo jamais ultrapassaria o @mbito da representagdo, o sublime o faria. Belo e
sublime nasceriam da contemplacdo da Ideia, mas o sublime descolar-se-ia da mesma para ir
além dela. Assim conserva-se a relagdo de proximidade entre o belo e o sublime e abre-se
caminho para entender a experiéncia do tragico como algo que comunga em algum aspecto
com a experiéncia do belo: o voltar-se para a representacdo das Ideias, mas que pode e deve
ultrapassa-la em virtude de sua capacidade para elevar o individuo sobre si mesmo e o mundo,
algo que é préprio e exclusivo da experiéncia do sublime. Conforme Nabais e Barboza
asseveram, a estética schopenhauriana encontra no seu termo algo em comum com a estética
do sublime de Kant: a identificacdo da experiéncia do sublime como aquela que nos conduz
ao irrepresentavel, que em Schopenhauer se liga ao processo de revelacdo e de negacdo da

esséncia que constitui o individuo e 0 mundo, em uma palavra: a Vontade.
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3 A EXPERIENCIA DO NEGATIVO EM SCHOPENHAUER

Neste capitulo abordaremos os diversos sentidos com que o0 termo negativo aparece na
filosofia schopenhauriana, tomando como base para esta andlise, principalmente, os textos de
O mundo como Vontade e como representacdo e dos Complementos que lhe foram
acrescentados como um segundo tomo quando da publicacdo da segunda edicdo da mesma
obra. Buscar-se-a apresentar uma série de experiéncias e conceitos que, conforme a visdo
defendida por Schopenhauer, sé poderiam ser representados negativamente. A propria
experiéncia do tragico, que é o principal objeto de estudo deste trabalho, se enquadra no rol de
tais experiéncias, pois ao apresentar a VVontade em profunda contradicdo consigo mesma,
contribuiria para elevar o individuo a uma perspectiva em que seria quebrada a prépria ilusdo
fenoménica da multiplicidade e a VVontade apareceria como 0 Unico principio que animaria o
mundo; nesta circunstancia ocorreria o distanciamento da Vontade enquanto afirmacdo da
vida e a sugestdo de sua forma negativa que o conhecimento positivo, contudo nao poderia
representar. A exploracdo desta vinculacdo entre a experiéncia do tragico e a experiéncia do
negativo sera de fundamental importancia para a conclusdo desta pesquisa. Porém, para que
esta seja encaminhada sera necessario abordar outras visfes sobre o sentido do negativo que
aparecem ao longo da obra schopenhauriana a fim de completarmos o quadro sobre este tema
desenvolvido pelo autor. Outro objetivo que buscaremos sera a tentativa de caracterizar a
experiéncia do negativo como um traco fundamental da filosofia de Schopenhauer e revelar os

motivos do recorrente aparecimento deste tema na mesma.

3.1 O NEGATIVO ENQUANTO LIMITE IMPOSTO AO CONHECIMENTO DO FENOMENO

Em diversas passagens de sua principal obra Schopenhauer ressalta sua concordancia
com diversos elementos da filosofia de Kant. Para Schopenhauer, o filésofo de Konigsberg
havia prestado um inestimavel servico a filosofia por, entre outros motivos, distinguir o
dominio do conhecimento enquanto fenémeno (que Schopenhauer associa com a no¢do de
representacdo) daquele que se relacionaria ao da coisa-em-si (a VVontade para Schopenhauer)
(Cf. CFK, p. 526). Tal distingdo era o fundamento do idealismo kantiano que havia
revolucionado a filosofia na medida em que defendia a limitagdo do conhecimento ao ambito
do fenémeno e por isso colocava em xeque as pretensdes da antiga metafisica de conhecer,
através da razdo, a esséncia do real, entendida como aquilo que transcenderia 0 meramente
empirico (portanto, o transcendente). Por concordar com essa perspectiva adotada por Kant,

Schopenhauer faz a seguinte observacao:
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Nossa filosofia afirmara aqui a mesma IMANENCIA afirmada em tudo o
que foi antes discutido. N&o usara, e assim respeita a grande doutrina de
Kant, as formas do fenbmeno, cuja expressao geral é o principio de razéo,
como uma vara de saltar para sobrevoar o fenémeno, Unico a lhes conferir
significacdo, e depois pousar no vasto dominio das ficgbes vazias. Este
mundo efetivo da cognoscibilidade, no qual estamos e que esta em nos,
permanece como matéria e limite de nossa considera¢do. Mundo t&o rico em
contetido que nem a mais profunda investigacdo da qual o espirito humano é
capaz poderia esgotd-lo. Ora, visto que o mundo efetivo e cognoscivel
jamais recusard matéria e realidade também para nossas consideracGes
éticas, tampouco quanto o recusou para as considera¢fes anteriores, nada
sera menos necessario do que procurarmos refligio em conceitos negativos e
vazios de conteldo, para assim fazer acreditar que dizemos algo quando
levantamos solenemente as sobrancelhas e pronunciamos *“absoluto”,
“infinito”, “supra-sensivel” e semelhantes puras negacdes [...] as quais,
antes, poder-se-ia chamar de Terra Alada dos Cucos (MVR | 8 53, p. 355).
Grifos nossos.

Transparece na passagem supracitada a vinculagcdo do negativo aquilo que transcende
0 ambito do fenémeno e que por isso ndo pode ser tematizado legitimamente pelo
conhecimento. Contudo, o fenémeno, como contraponto do transcendente, representaria do
ponto de vista do conhecimento, uma positividade que a filosofia deveria explorar a fim de
representd-lo por meio de conceitos abstratos. Todavia se o0 ponto de vista anterior representa
uma critica de Schopenhauer ao idealismo absoluto, esta Gltima consideracdo serve para que 0
filésofo demarque o dominio de sua prépria filosofia em relagdo ao kantismo. Schopenhauer
rechaga a abordagem proposta por Kant em relagéo ao conhecimento porque, no seu entender,
o filésofo de Kdnigsberg prioriza as formas “vazias” da razdo em detrimento da intui¢do, na
qual Schopenhauer acredita encontrar o “verdadeiro” substrato do mundo fenoménico, dai sua
decepcdo ao constatar que Kant ndo valoriza este elemento em sua abordagem do
conhecimento, referindo-se a ele apenas como “o que é dado”. O fildsofo, na verdade, propde

uma nova metafisica, uma metafisica imanente, segundo a qual:
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[...] a solucdo para o enigma do mundo tem de provir da compreensdo do
mundo mesmo; que, portanto, a tarefa da metafisica ndo é sobrevoar a
experiéncia na qual o mundo existe, mas compreendé-la a partir de seu
fundamento, na medida em que a experiéncia, externa e interna, é certamente
a fonte principal de todo conhecimento; que, em conseqiéncia, a solucdo do
enigma do mundo existe, mas compreendé-la a partir de seu fundamento, na
medida em que a experiéncia, externa e interna, é certamente a fonte
principal de todo conhecimento; que, em conseqiiéncia, a solu¢do do enigma
do mundo s6 é possivel através da conexao adequada, e executada no ponto
certo, entre experiéncia externa e interna, e pela ligacdo, por ai efetuada,
dessas duas fontes tdo heterogéneas de conhecimento, embora apenas dentro
de certos limites, inseparaveis de nossa natureza finita, por conseguinte, de
tal forma que chegamos a correta compreensdo do mundo mesmo, sem, no
entanto atingir uma explanacdo conclusiva de sua existéncia que suprimiria
todos os seus problemas ulteriores. Portanto, est quadam prodire tenus (é
correto ir até o limite, se adiante ndo ha caminho algum), e meu caminho se
encontra no meio entre a doutrina da onisciéncia dos dogmatismos anteriores
e 0 desespero da critica kantiana. (CFK, p. 538-39).

A partir disso podemos entender uma modulacdo da nocdo de negativo que
Schopenhauer introduz ao abordar o sentimento e sua relacdo com a razdo: “O conceito que
designa a palavra SENTIMENTO possui em realidade um conteddo meramente NEGATIVO,
noutros termos, designa algo presente na consciéncia que ndo é o CONCEITO, NAO E
CONHECIMENTO ABSTRATO” (MVR | § 11, p. 100). Dada a natureza abstrata e racional
do conhecimento, a filosofia em relacdo a isso seria um paradigma, apenas 0s conceitos
enquanto tais Ihe seriam familiares, ja os sentimentos por ndo se adequarem a forma dos
conceitos seriam designados genericamente como 0 que é oposto aos mesmos e representados
negativamente também em relacdo a eles. Schopenhauer reconhece esta maneira de
representar os sentimentos, mesmo porque ela ja estaria bastante consolidada nos meios

filoséficos, contudo propBe que a filosofia os eleve da negatividade a positividade.

O principio de razédo explica as ligagdes dos fendmenos, ndo os fendmenos
mesmos. Portanto, a filosofia ndo pode dai partir em busca de uma causa
efficiens ou de uma causa finalis do mundo inteiro. A minha filosofia, ao
menos, de modo algum investiga DE ONDE veio 0 mundo e PARA QUE
existe. O por que estd aqui subordinado ao qué, pois 0 primeiro ja pertence
ao mundo e surge exclusivamente mediante a forma dos fendmenos, o
principio de razdo, e s6 assim possui significagdo e validade. Poder-se-ia até
dizer que cada um é o préprio sujeito do conhecimento, cuja representagdo é
0 mundo (e isso também seria uma sentenca verdadeira). Mas tal
conhecimento € intuitivo, é conhecimento in concreto. Reproduzi-lo in
abstracto, ou seja, elevar as intuicfes sucessivas que se modificam, bem
como tudo o que o vasto conceito de SENTIMENTO abrange e
meramente indica como saber negativo, ndo abstrato, obscuro, a um
saber permanente — eis a tarefa da filosofia (MVR | § 15, p. 137). Grifos
N0Ss0s
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O primeiro livio de O mundo como Vontade e como representacdo € dedicado a
analise do mundo enquanto representacdo, isto €, enquanto o mesmo € representado pela
inteligéncia humana sob a jurisdicdo das quatro formas do principio de razdo. Tal andlise é
essencialmente restritiva, na medida em que limita o plano do conhecimento ao que é dado
como fendbmeno. Apesar disso, conforme avangamos na sua leitura percebemos que tais
restricbes admitem excecdes que, ainda que raras, apontam para um conhecimento de uma
outra ordem, sobre elementos que embora apresentem-se na experiéncia que temos sobre o
mundo, ndo estariam integralmente submetidos aos principios que regem o mundo
fenoménico. O trecho acima é uma chave importante para compreendermos este movimento
porque revela o sentimento como um elemento privilegiado para a abordagem do que € o
mundo ndo apenas tomado como fenbmeno, mas também como Vontade. Neste sentido a
percepcdo imediata e interna do que ocorre com nosso corpo a partir de movimentos da
propria Vontade sera amplamente focada por Schopenhauer no segundo livro de O mundo
como um exemplo de experiéncia que atraves de um sentimento nos revela a Vontade quando
a mesma ainda ndo entrou plenamente na forma do fenédmeno e da multiplicidade, o que
poderia nos abrir caminho a uma perspectiva mais primitiva ou originaria sobre o significado
do mundo. Por outro lado, em outra parte do texto citado acima, Schopenhauer também nos
alerta que o conhecimento que obtemos a partir de tais experiéncias nunca se liberta
completamente de um espectro de negatividade que as acompanham o que nos revela a sua
excepcionalidade em relacdo a um conjunto muito maior de outras experiéncias reguladas
integralmente pelas formas do principio de razéo e que, portanto o conhecimento que obtemos
delas é por natureza um conhecimento especial (Schopenhauer refere-se, por exemplo, ao
conhecimento imediato de que 0s movimentos do nosso corpo coincidem com atos da
Vontade — como uma representagdo muito especial, distinta Toto genere das demais
representacdes, um verdadeiro milagre). O processo, e 0 movimento que Ihe corresponde na
tessitura da argumentacdo schopenhauriana, que levou o filésofo a reconhecer que tais
experiéncias ou representacdes especiais sdo ndo apenas validas, mas também fundamentais

para 0 nosso conhecimento do mundo, levou Patrick Gardiner a fazer o seguinte comentario:

E possivel liberar-se desta prisio? E se é, de que maneira? Uma
caracteristica da filosofia de Schopenhauer — caracteristica que seus criticos
ndo tardaram em reprovar — é que, depois de ter aparentemente bloqueado
todas as saidas possiveis, vai permitindo que se abram brechas
progressivamente mais amplas na barreira antes impenetrada. O que
originalmente parecia ser uma linha fixa e rigida, que circunscrevia
estreitamente os limites do conhecimento humano, gradualmente é derrubada
em pontos cruciais sob a pressdo de uma série de antiteses violentas, que



78

surgem e ressurgem em diversos niveis de seu sistema: por exemplo, a
antitese entre conhecimento abstrato e intuitivamente concreto; entre “razdo”
(que compreende a capacidade dedutiva e a habilidade de inferir) e
compreensdo ou “sabedoria”, entre a percepcdo ordinaria, orientada até a
pratica e a contemplacdo “sem vontade”; entre o0 “conceito” de ciéncia e a
“ideia” da arte; finalmente, entre o conhecimento tedérico que procede
segundo principios ou regras comunicaveis e o conhecimento de tipo néao
discursivo ou imediato, de que deriva sua validade da convic¢do e o
“sentimento” interno e que esté na raiz da ética (1997, p. 426-427).

Gardiner em um momento posterior de seu escrito complementa seu raciocinio

afirmando que:

Schopenhauer deixa bem claro que seu fundamento principal para dizer que
o conhecimento se limita ao mundo, da forma que foi indicado, é o kantiano,
onde quer que haja conhecimento, “estamos na terra do fenoménico” e
aqueles que interrogam sobre “coisas extramundanas” se referem ao que esta
fora desta terra. Mas — e voltamos a uma objecdo particular — ndo serve isso
mesmo também a respeito das coisas “intramundanas”, inclusive a postulada
“vontade” nouménica de Schopenhauer? Apesar de sua sinceridade, a
apelacdo a nossa experiéncia direta e interna de nds mesmos, que
proporcionaria a chave da natureza interna do mundo, em geral ndo é
intelectualmente convincente, por razfes que (como foi notado) ele mesmo
parece as vezes conceder tacitamente (1997, p. 450-451).

As objecdes de Gardiner sdo pertinentes, pois evocam os elementos da critica kantiana
do conhecimento dos quais o préprio Schopenhauer partiu para constituir a sua filosofia. Estes
tém como parametro comum a restricdo de todo conhecimento vélido as formas gerais do
fendmeno e por isso conduzem a uma inevitavel invalidacdo de qualquer tentativa de
estabelecer conhecimentos obtidos fora do ambito de tais formas. Schopenhauer, todavia,
havia descoberto no mundo da intuicdo e do sentimento, portanto no interior do proprio
fendmeno, uma série de experiéncias que redimensionavam o sentido de algumas questdes
perenes da filosofia. A fusdo do sujeito e do objeto na intuicdo estética do belo, a unido do
sujeito com o mundo na elevacdo permitida pelo sublime, a percepcdo da identidade entre os
movimentos do corpo e os atos da Vontade, todas estas experiéncias nascem no plano do
fendmeno, mas ndo podem ser reduzidas as suas formas mais gerais. A intencdo de
Schopenhauer de transforma-las em “pedras de toque” de sua filosofia e de nelas buscar um
conhecimento ndo submetido inteiramente as formas do principio de razdo ndo violaria seu
compromisso com a critica kantiana?

Schopenhauer considera que tais experiéncias revelam de modo imediato e
compreensivel a seus sujeitos a natureza mais intima e primitiva da Vontade dentro dos
limites em que isto € possivel (ndo é possivel um conhecimento direto da Vontade, mas

parcial através da supressdao de algumas das formas em que ela se manifesta no plano
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fenoménico, a saber: 0 espaco e a causalidade). Este conhecimento se da originalmente na
consciéncia de cada individuo e sua universalidade pode apenas ser estabelecida através de
um argumento analdgico por meio do qual Schopenhauer pretende estender o reconhecimento
da existéncia da VVontade como o cerne da vida enquanto um dado reconhecido na consciéncia
do individuo para os demais fenémenos do mundo onde supostamente a mesma Vontade se
manifestaria. Certamente ai residem as dificuldades apontadas por Gardiner, e admitidas pelo
proprio filésofo. Mas Schopenhauer entende que este € o grande desafio de sua filosofia:
transpor para o plano universal do conceito a certeza que cada individuo pode alcancar acerca
da natureza do elemento mais intimo de seu Ser e que originalmente se manifesta no plano da
consciéncia sentida. Sem isto ndo seria possivel obter uma prova de que o mundo seria mais
do que uma mera fantasmagoria na mente dos individuos. Kant acreditava que a razdo
precisava encontrar solucbes para as questdes que ela mesma engendrava sob a pena de
tornar-se impotente e decretar com isso a inviabilidade da prépria filosofia; Schopenhauer,
por sua vez, acredita que as solugdes para os dilemas do conhecimento encontravam-se no
“aluvido da experiéncia”, na percepcdo direta que o individuo teria dos processos que
revelariam a atividade da Vontade em seu interior e que posteriormente seriam estendidas
também para 0 mundo ao seu redor. Estava assim pavimentado o caminho para a construgdo

da metafisica empirica de Schopenhauer.
3.2 O CARATER NEGATIVO DA SATISFAGCAO ESTETICA E O SUBLIME

Podemos observar uma nova aplicagéo para a no¢do do negativo, quando avaliamos a
andlise feita por Schopenhauer sobre a natureza da satisfacdo estética. Quanto a isso é

relevante acompanhar o que é afirmado pelo fil6sofo a esse respeito na Metafisica do belo:

De fato, a fruicdo do belo é manifestamente bastante diferente de todos os
outros prazeres, e, por assim dizer, apenas metafdrica ou figuradamente
pode-se nomear prazer [...] Todos 0s outros prazeres, ndo importa em que se
baseiem, ttm em comum o fato de serem satisfacbes da vontade do
individuo, portanto, estdo em relacdo direta com ela [..] E manifesto,
contudo, que a alegria com o belo é de género inteiramente diferente. Ela se
baseia sempre no mero conhecimento, exclusivo e puro, sem que 0s objetos
do conhecimento tenham alguma relacdo com nossos fins pessoais, isto é,
com nossa vontade; portanto, sem que nossa satisfacdo esteja vinculada ao
interesse pessoal. Por conseguinte, a alegria com o belo é completamente
desinteressada (MB § 1, p. 25).
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Fica claro que a excepcionalidade da satisfagdo ou prazer estético, que, para além da
negatividade de outras formas de satisfacdo, representaria uma intensificacdo desta

negatividade. Outro trecho, agora dos Parerga, deixa ainda mais explicito este fato:

Essa captacdo (estética) tem como condic¢do seu correlato essencial, o sujeito
involuntéario do conhecimento, isto €, uma inteligéncia pura sem propdsitos
nem fins. Deste modo, quando ocorre a captacdo estética, a vontade
desaparece totalmente da consciéncia. Mas ela é a Unica fonte de todas as
nossas aflicbes e sofrimentos. Esse é a origem daquele agrado e aquela
alegria que acompanham a captacdo do belo. Baseia-se, pois, na supressdo
de toda possibilidade de sofrimento. — Se quisesse acaso objetar que entdo
também se suprimiria a possibilidade da alegria, haveria de se lembrar, como
demonstrei, a felicidade, a satisfacdo é de natureza negativa,
concretamente ndo é mais que o fim do sofrimento, enquanto que a dor
é positiva (PP 8 205, p. 429-430).

A satisfacdo estética, assim descrita, estaria relacionada ao aspecto subjetivo da
experiéncia estética, que consistiria na satisfacdo gerada pela liberdade de conhecer
independente das imposi¢cGes da Vontade; por outro lado, a apreensdo da ideia, que
corresponderia ao lado objetivo de tal experiéncia, pode ser também considerada o
contraponto positivo da negatividade da satisfacdo estética. Esta positividade representa a
tentativa de superacao do “desespero da critica kantiana” na medida em que procura atribuir a
intuicdo estética o que havia sido negado a razdo na analise epistemoldgica realizada no
primeiro livro de O mundo (realizada sob a influéncia da propria critica kantiana): o acesso a
uma dimensdo da realidade, ndo inteiramente determinada pelas formas que regem o
fendmeno. Contudo se levarmos em conta que a experiéncia do belo ao se intensificar nos
conduz a experiéncia do sublime, e esta transcende a esfera das ideias (como procuramos
demonstrar anteriormente), apontando para a propria Vontade, podemos concluir que apesar
de iniciar-se com a proposicdo de um conhecimento positivo, a experiéncia estética aponta no
seu momento de maior intensificacdo para o negativo, pois apenas atesta a presenca da
Vontade enquanto em si sem, no entanto, sem ser capaz de representa-la. Inclusive ndo deixa
de ser sintomatico que Schopenhauer associe 0 aspecto subjetivo da experiéncia estética com
o0 sublime, pois se por um lado esta satisfacdo é essencialmente negativa, a experiéncia do
sublime também se configura como negativa ao nos apresentar o informe, o grandioso e por
fim o reverso da Vontade fenoménica como aquilo que esta além do que o conhecimento

positivo pode dar conta de explicar.
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3.3 O NEGATIVO NA ANALISE DA CONDUTA HUMANA

As analises precedentes prepararam o caminho que agora nos conduzird ao apice da
espiral (para usar a expressdo de Alexis Philonenko) que forma o pensamento
schopenhauriano: 0 momento da reflexdo sobre a conduta e o destino humano. Tal reflex@o
também, como ja ocorreu anteriormente, serd profundamente marcada pela nocao do negativo
que fornecera ao filésofo importantes chaves para a sua interpretacdo sobre a condicdo
humana. Quanto a isso, 0 seguinte trecho retirado dos Parerga nos apresenta um dos

pressupostos desta interpretacéo:

Se o sentido mais préximo e imediato de nossa vida ndo é o sofrimento,
nossa existéncia é o maior contra-senso do mundo. Pois constitui um
absurdo supor que a dor infinita, originaria da necessidade essencial a vida,
de que o mundo estd pleno, é sem sentido e puramente acidental. Nossa
receptividade para a dor é quase infinita, aquela para o prazer possui limites
estreitos. Embora toda infelicidade individual aparega como excecdo, a
infelicidade em geral constitui a regra (PP § 148, p. 307).
Trata-se, como ja foi indicado de passagem, da doutrina da positividade do sofrimento
e da negatividade da satisfacdo ou do bem-estar. Esta € recorrentemente apresentada e
reapresentada pelo fil6sofo em seus escritos sobre ética com uma grande riqueza de detalhes e
de imagens que a exemplificam. Citamos como exemplo a seguinte passagem do capitulo

cinguienta e oito de O mundo como Vontade e representacao.

Toda satisfacdo, ou aquilo que comumente se chama felicidade, é propria e
essencialmente falando apenas NEGATIVA, jamais positiva [...] Dai quase
ndo prestarmos atencdo nos bens e vantagens que realmente possuimos, nem
0s apreciar muito porque simplesmente acreditamos que deve ser assim
mesmo, Visto que nos tornam contentes apenas negativamente, ao
prevenirem o sofrimento. Somente apds os perdermos é que nos tornamos
sensiveis ao seu valor, pois a caréncia, a privacao, o sofrimento sdo de fato o
positivo e se proclamam imediatamente (MVR | 8 58, p. 411-412).

Schopenhauer procura entdo extrair todas as consequéncias do que foi estabelecido
sobre a Vontade no segundo livro de O mundo, pois nele a Vontade foi descrita como um
esforgo continuo, insaciavel e sem finalidade, mas que apesar disso manifestava um impulso,
que através de todos 0s meios possiveis procurava garantir a sobrevivéncia e a intensificagdo
da vida em qualquer parte em que aparecia. Isso, todavia, precisaria ser confirmado na analise
encetada por Schopenhauer sobre a acdo humana, pois seria no homem que tal esforco sem
fim se mostraria com toda a sua intensidade e contradicdo. A tentativa de explicitar melhor

que tipo de relacdo existiria entre a VVontade, a esséncia do mundo, e 0 homem, sua principal
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manifestacdo no plano do fendmeno, ensejara novas incursdes da nogdo de negatividade

relativas aos conceitos de liberdade, de bom e de justica.
3.3.1 A Liberdade Como Conceito Negativo

Segundo Schopenhauer, precisamos distinguir a Vontade tomada em si mesma da sua
manifestacdo no plano do fendmeno. Em si mesma a VVontade € una, onipresente, atemporal e
indestrutivel; manifestada no fendmeno se torna multipla e fragmentada, temporal e passivel
de “nascimento” e “morte”. Embora o filésofo defenda que nédo seria possivel separar estes
dois @mbitos da realidade, pois um sé poderia ser concebido em rela¢do ao outro, ndo haveria
uma relacdo causal entre ambos, ja que ndo apenas a capacidade para causar ou sofrer efeitos,
mas tambem a de se modificar ou ocupar um lugar no espaco e no tempo, seriam
prerrogativas dos objetos fenoménicos, ndo podendo ser atribuidos a Vontade em si mesma.
Esta distincdo também ajudaria Schopenhauer a tratar de um delicado tema filosofico: a
questdo da liberdade. No capitulo cinglienta e cinco de O mundo como Vontade e como

representacdo encontramos o seguinte:

O conteldo inteiro da natureza, a completude de seus fendbmenos, sdo,
portanto, absolutamente necessarios, e a necessidade de cada parte, de cada
fenbmeno, de cada evento, pode sempre ser demonstrada, ja que tem de ser
possivel encontrar o fundamento do qual ele depende como consequéncia.
Aqui ndo had excecdo alguma, donde se segue a validade irrestrita do
principio de razdo. Por outro lado, entretanto, este mesmo mundo na
totalidade de seus fenémenos é para nds objetidade da Vontade, que, por ndo
ser ela mesma fendmeno, representacdo ou objeto, mas como coisa-em-si,
ndo esta submetida ao principio de razdo, a forma de todo objeto; portanto
ndo € determinada como consequéncias por um fundamento, logo ndo
conhece necessidade; em outras palavras, € LIVRE. Nesse sentido, 0
conceito de liberdade é, propriamente dizendo, negativo, pois seu
contetdo é tdo-somente a negacdo da necessidade, isto é, da relagdo de
consequéncia a seu fundamento, em conformidade com o principio de
razdo (MVR | 8 55, p.371-372). Grifos nossos.

Schopenhauer considera que héa apenas um tipo de situacdo em que a liberdade poderia
manifestar-se no plano do fenémeno. Ela estaria relacionada a possibilidade de negacdo da
Vontade pelo homem através do conhecimento que o mesmo poderia obter de sua esséncia.
Excecdo e contradicdo sdo alguns dos termos que o filésofo utiliza para descrever esta
experiéncia que permitiria a manifestacdo de uma caracteristica que pertenceria originalmente
a Vontade em si mesma no seu fendmeno, contudo se o filésofo reconhece que o privilégio

humano de ser o fendmeno mais perfeito da VVontade é o que o torna capaz de vivenciar esta
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experiéncia, por outro lado ndo concede ao proprio individuo fenoménico a autonomia para
provoca-la ja que isso seria uma determinacédo da propria VVontade em si.

Quanto a conduta empirica do individuo, o filésofo indicard que a mesma nao ¢ livre,
pois seria a manifestacdo no tempo, isto é, no seu cardter empirico, de caracteristicas que
estariam presentes no seu carater inteligivel, isto é, uma vez constituido, dele se seguiriam as
acdes do individuo conforme lhe fossem apresentados os motivos para tal. Neste contexto a
grande questdo que se coloca é como entender a responsabilidade do individuo sobre suas
acles ja que ele ndo as escolhe, pelo menos ndo do modo como geralmente esta escolha é
explicada na teoria do livre-arbitrio (que Schopenhauer rechacga). A solucdo de Schopenhauer
para este delicado problema passa pela analise da constituicdo do carater inteligivel e de sua
relacdo com a Vontade e o individuo. Segundo ele, o carater inteligivel seria fruto de um ato
extratemporal da Vontade, uma manifestacdo priméria da mesma que ele equipara a
manifestacdo das Ideias. Este carater seria, na verdade, constituido pelo individuo, ainda
quando ele seria 0 puro sujeito do conhecimento, sem estar ainda manifestado no plano da
individuacdo. Quando por fim ocorresse esta transicdo, o individuo fenoménico teria as suas
acoes determinadas por uma “escolha” ou “decisdo” tomada anteriormente e que estaria
consubstanciada no seu carater inteligivel. E por isso que o individuo fenoménico, apesar de
ndo escolher empiricamente as acdes que ira tomar, ainda assim sera responsabilizado por
elas, ja que em um momento primordial escolheu de uma Unica vez o seu carater inteligivel,
do qual se seguirdo posteriormente, de modo inevitavel, todas as acdes que exercera. A
dificuldade para compreender o carater desta “decisdo” e de explicé-la a luz de conceitos
levard Schopenhauer, no seu ensaio Sobre a liberdade da Vontade, a defini-la como um
mistério. Mais um testemunho que reforca a ideia de que a liberdade s6 pode ser expressa por

um conceito negativo.
3.3.2 Sobre o Conceito de Justica

Outro importante tema relativo a ética que é debatido por Schopenhauer ¢ a questao da
justica. Do mesmo modo como acabamos de observar em relacdo a questdo da liberdade, a

justica também sera definida por Schopenhauer como um conceito negativo.

No encadeamento de nosso modo de consideracdo encontramos como
conteldo da no¢do de INJUSTICA aquela indole da conduta de um
individuo na qual este estende tdo longe a afirmacdo da VVontade a aparecer
em seu corpo que ela vai até a negacdo da VVontade que aparece hum corpo
alheio. Também indicamos em exemplos bastante gerais o limite onde
comega 0 dominio da injustica, ao determinar, a0 mesmo tempo, suas
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gradacdes desde os mais elevados graus até os mais baixos, por meio de
alguns conceitos elementares. Em conformidade com tudo o que foi dito, o
conceito de INJUSTICA é originario e positivo, ja o oposto dele, o de
JUSTICA é derivado e negativo. Temos, assim, de nos ater ndo as
palavras, mas aos conceitos. Noutros termos, jamais se falaria de
JUSTICA se ndo houvesse INJUSTICA. O conceito de JUSTICA
contém meramente a negacao da injustica: a ele sera subsumida toda acdo
gue ndo ultrapasse o limite acima exposto, vale dizer, ndo seja negacdo da
vontade alheia em favor da mais forte afirmacédo da prépria vontade (MVR |
8 62, p.434). Grifos nossos.

Mas o que no final das contas justifica esta positividade da injustica e a negatividade
da justica, equacdo insélita (para dizer o minimo!) para a maioria das concepcoes filoséficas?
A proépria visdo de que a vida como um todo, em seus mais variados aspectos, € uma

expressao da VVontade e a compreensdo de que esta

[...] se encontra em cada um destes (individuos) por inteiro indivisa e em
torno de si vé a imagem inumeraveis vezes repetida de sua prépria esséncia,
porém esta, portanto o que é de fato real, é encontrada imediatamente s6 em
seu interior. Eis porque cada um quer tudo para si, quer tudo possuir, ao
menos dominar, e assim deseja aniquilar tudo aquilo que lhe opde resisténcia
[...] Eis ai a mentalidade do EGOISMO, o qual é essencial a cada coisa da
natureza. E exatamente por ele que o conflito interno da Vontade consigo
mesma atinge temivel manifestagdo (MVR | § 61, p. 426-427).

A afirmacdo da Vontade de um individuo para além de seu corpo e a conseqliente
negacdo da Vontade manifestada no corpo de outro individuo, fendmeno que segundo o
filésofo revela o sentido mais préprio da injustica, é, portanto uma conseqiiéncia natural do
processo de manifestacdo e afirmacdo da Vontade que inevitavelmente produzira conflitos nas
relagbes entre os individuos e a partir deles inimeros sofrimentos. Uma vez praticada a
injustica ndo demora a ser percebida, isso se daria na forma de dois sentimentos: uma dor
“espiritual” sentida por aquele que sofreu a injustica e uma “mordida na consciéncia’
(remorso) sentida por aquele que a cometeu. Depois de conceituar a injustica Schopenhauer
passa a descrever os diferentes modos e meios pelos quais a mesma se manifesta pautado em
uma escala de intensidade que teria o canibalismo no seu apice e a mentira como uma
manifestacdo indireta, mas ndo menos danosa da propria injustica. E somente depois de
“pintar em cores vivas” o quadro da injustica e 0 amplo espaco que ele ocupa na vida humana
que Schopenhauer se volta para a justica e de forma coerente com sua argumentacao anterior

define-a do seguinte modo:
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O conceito de justica, como negacdo da injustica, encontra sua principal
aplicacdo, e sem ddvida sua primeira origem, nos casos em que uma tentada
injustica por violéncia € impedida. Ora, como uma tal defesa ndo pode ser
uma injustica, conseqlientemente é justa, embora o ato de violéncia ali
praticado, considerado em si e isoladamente, seja injustica, no entanto aqui
justificado por seu motivo, isto €, converte-se em direito (MVR | § 62, p.
435). Grifos nossos.

3.3.2.1 A justica sob a égide do direito e do Estado

Schopenhauer define a justica (assim como a injustica) como uma determinacdo moral
e afirma que caberia naturalmente & moral o trabalho de descrever e distinguir a justica da
injustica enquanto resultados possiveis das condutas dos seres humanos. Defende também que
estes dois elementos sdo originarios e, portanto naturais e repreende Hobbes por acreditar que
0s mesmos seriam meras convengdes. No seu entender, o direito natural, enquanto elemento
da moral, forneceria as bases para o surgimento do direito positivo. Mais precisamente a tese
do filésofo é que a aplicacdo da justica pelo direito tem carater negativo, pois consistiria na

aplicacdo do direito natural ao contrério.

Se a moral se restringe exclusivamente & PRATICA da justica ou da
injustica, podendo indicar com precisdo os limites da conduta a quem esta
decidido a ndo praticar injustica alguma, a ciéncia politica, a teoria da
legislacdo, por seu turno, trata tdo-somente do SOFRER injustica e jamais se
afligiria em levar em conta a PRATICA da injustica, ndo fosse seu sempre
necessario correlato, exatamente o sofrimento da injustica que, como
inimigo contra o qual luta, e mantido em atenta observacdo (MVR | 8 62, p.
440).

O papel do direito seria prever as possiveis atitudes injustas que os individuos
pudessem vir a cometer e opor-lhes motivos (leis que prevejam puni¢des a tais atitudes) que
as desestimulassem e, caso tais atitudes ja tivessem se concretizado, estipular a reacéo a elas
para que a justica fosse feita, isto é, seja reparada a injustica cometida, ndo propriamente para
se vingar do seu autor, mas sim para desestimular a repeticdo de praticas semelhantes. Esta
abordagem com viés negativo prossegue na analise do Estado e de seu papel perante a
sociedade e o individuo.

Contra concepgdes que queriam deduzir o Estado da moral pura, como o filésofo
entendia ser a pretensdo de Kant (embora Kant, na verdade, pareca querer deduzi-lo do direito
racional) ou considera-lo como o pressuposto para a liberdade, como lhe parecia ser a
pretensdo de Hegel, Schopenhauer defende uma visdo onde a origem do Estado é ligada aos
interesses praticos e imediatos dos homens e ndo aos valores de uma racionalidade ou de uma

moralidade pura.
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O Estado, como disse, esta tdo pouco orientado contra 0 egoismo em geral
gue, ao contrario, deve sua origem precisamente ao egoismo, o qual,
chegando a compreender a si mesmo e procedendo metodicamente, passa do
ponto de vista unilateral ao ponto de vista universal e, dessa forma, por
somatorio, é o egoismo comum a todos. O Estado existe exclusivamente em
funcdo de servir a este egoismo, tendo sido instruido sob a correta
pressuposicdo de que a pura moralidade, isto é, a conduta justa a partir de
fundamentos morais ndo é uma coisa que se deva esperar. Do contrério, ele
mesmo seria supérfluo. Portanto, o Estado, intentando o bem-estar, ndo foi
de modo algum instruido contra 0 egoismo, mas pura e simplesmente contra
as conseqliéncias desvantajosas dele, oriundas da pluralidade dos individuos
egoistas, reciprocamente afetados e perturbados em seu bem-estar (MVR 18
62, p. 442).

O filésofo claramente se insurge contra a visdo de um Estado que assumisse o papel de
guardido da moralidade, pois, no seu entender, o papel desse, como o do direito, seria
desestimular os individuos a praticarem a¢des injustas, mas ndo necessariamente insta-los a
pratica do bem, pois “[...] apenas o negativo, que constitui o DIREITO, pode ser IMPOSTO,
ndo o positivo, o qual se entendeu sob a rubrica de deveres de caridade ou deveres
imperfeitos” (MVR | § 62, p. 443).

3.3.2.2 Sobre a justica eterna

Contudo o sentido pleno da justica ndo se restringe, para Schopenhauer, aquilo que foi
apresentado e discutido até agora, isto porque a justica temporal, nosso objeto até aqui, possuli
uma coirma: a justica eterna. Mais do que um mero complemento ao tema o desenvolvimento
desta nocéo permitird ao filosofo ilustrar e corroborar sua doutrina da VVontade, ja que para ele
a consciéncia da existéncia da justica eterna pressupde a unidade e a identidade da Vontade
em todos os fendmenos em que a mesma se manifesta (Cf. MVR | § 64, p. 456).

Para Schopenhauer o mundo é a manifestacdo de uma Unica e mesma Vontade que,

contudo, ao se fragmentar em infindaveis fendbmenos

[...] desconhece a si, procurando em UM de seus fendmenos o bem-estar,
porém em OUTRO produzindo grande sofrimento, e, dessa forma, em
impeto veemente, crava os dentes na propria carne sem saber que fere
sempre s0 a si mesma, manifestando desse modo pelo médium da
individuagdo o conflito dela consigo mesma, que porta em seu proprio
interior (MVR | 8§ 63, p. 456).

A atuacdo dos principios de individuacdo e de razdo, portanto é que produz a iluséo da
multiplicidade e tudo o que dela decorre. Um exemplo disso seria a incompreenséo do sentido

dos acontecimentos mundanos e do destino dos individuos neles envolvidos. Lastima-se o
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sofrimento daqueles que supostamente sdo vitimas da injustica dos poderosos que
aparentemente ndo receberiam punicdo por seus crimes. Assim a injustica estaria no
fundamento de tudo e teriamos razdo em concluir como Camdes que no mundo “tudo anda
mal ordenado”, mas Schopenhauer nos indica que este raciocinio € unilateral e revela o
mundo apenas sob a 6tica das leis que governam o fendmeno, isto €, os dois principios que
foram citados no comeco deste paragrafo. O caminho para termos outra visdo sobre 0 mundo

passa para o filésofo pelo reconhecimento de que

Em cada coisa a Vontade aparece exatamente como ela se determina a si
mesma e em si mesma e em si, exteriormente ao tempo. O mundo é tdo
somente espelho desse querer; e toda finitude, todo sofrimento, todo
tormento no mundo contidos pertencem a expressao daquilo que a VVontade
quer e sdo o que sdo em virtude da Vontade querer desta forma. Em
conformidade com isso, todo ser assume com extrema justica a existéncia
em geral, logo, a existéncia da sua espécie e a da propria individualidade,
precisamente como é e nas circunstancias dadas em um mundo tal como &,
ou seja, regido pelo acaso e o erro, temporal, transitério, sempre sofrendo;
mas, em tudo 0 que acontece ou pode acontecer a cada um, a justica sempre
Ihe é feita, pois sua é a Vontade. Tal qual a VVontade é, é o mundo (MVR | §
63, p. 449).

E neste sentido que o fil6sofo também pode afirmar que

O atormentador e o atormentado sdo unos. O primeiro erra ao acreditar que
nédo participa do tormento, o segundo ao acreditar que néo participa da culpa.
Se os olhos dos dois fossem abertos, quem inflige o sofrimento reconheceria
gue vive em tudo aquilo que no vasto mundo padece tormento, e, se dotado
de faculdade de razdo, ponderaria em véo por que foi chamado a existéncia
para um tdo grande sofrimento, cuja culpa ainda ndo percebe; o atormentado
notaria que toda maldade praticada no mundo, ou que ja o foi, também
procede daquela Vontade constituinte de SUA propria esséncia, que aparece
NELE, reconhecendo mediante este fenbmeno e sua afirmacdo que ele
mesmo assumiu todo sofrimento procedente da Vontade, e isso com justica,
suportando-os enquanto for essa VVontade (MVR | § 63, p. 452-453).

A via de acesso a justica eterna poderia se dar de forma fortuita ou com o auxilio do
conhecimento intuitivo, mas sempre através de uma supressdo do principio de razdo que
ajudaria o sujeito a ver através do véu de maia e reconhecer, para além do jogo das formas
fenoménicas, a unidade da Vontade. Schopenhauer cita 0 mito hindu da transmigracdo das
almas como uma alegoria que nos ajudaria a entender o que representaria uma visao para além
do principio de razdo e que contemplaria a justica eterna. Nele é feita referéncia a longa
sequéncia de vidas pela qual cada individuo deveria passar a fim de superar as causas dos
males que o atormentam. Ao individuo que ndo lograsse éxito nesta tarefa estariam reservados

varios tormentos como a maldi¢édo de ter tomar a forma de um animal, de um membro de uma
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casta inferior, etc.; ja aquele que por meio de acbes plenas de mérito e de uma resoluta
resignacdo conseguisse superar as causas do proprio sofrimento receberia um curioso prémio:
o direito de ndo voltar a nascer, o que Schopenhauer designa como uma maneira negativa
encontrada pelo mito de expressar aquilo que o conhecimento comum, guiado pelo principio

de razéo, ndo consegue compreender.

3.40BoMEOMAU

A definicdo do significado dos conceitos de bom e de mau € considerada fundamental
por Schopenhauer na medida em que 0os mesmos designam elementos primordiais da conduta
humana, dai sua relevancia para a ética. Contudo o filésofo afirmara que a nog¢do ou conceito
de bom né&o se liga em um primeiro momento ao um contexto moral, mas sim aos interesses e
propositos da Vontade, pois ele indica “[...] A ADEQUACAO DE UM OBJETO COM
ALGUM ESFORCO DETERMINADO DA VONTADE” (MVR | § 65, p. 459). Isto também
explica porque o bom é sempre relativo, pois ele sempre é definido na relagdo que possui com
uma vontade particular, mas o que — objeto, circunstancia, pessoa, etc. — beneficia uma
vontade particular ndo necessariamente também é benéfico para as outras vontades. Por outro
lado, o conceito oposto ao de bom é o de mau que se refere aquilo que se opde aos fins de
uma vontade particular.

Aprofundando a discussdo sobre o tema, o fildsofo afirma o seguinte:

[..] partindo totalmente do lado passivo de bom, apenas mais tarde a
consideragdo pbde ter sido aplicada ao lado ativo, e assim se investigou a
conduta do homem chamado BOM em referéncia ndo mais aos outros, mas a
si mesmo; em especial pode-se ter procurado explanagdo para o respeito
puramente objetivo produzido em outros por uma tal conduta, bem como
para a satisfacdo caracteristica consigo mesmo que ela manifestamente
desperta, pois ele a sustenta, mesmo se as expensas de outros tipos de
sacrificio [..] Dai se originaram os sistemas éticos, tanto os filosoficos
guanto os apoiados em doutrinas religiosas. E ambos tentaram
continuamente fazer a ligacdo entre felicidade e virtude. Os primeiros pelo
principio de contradi¢do ou também pelo de razédo: felicidade, portanto como
sendo idéntica ou consequéncia da virtude, e isso sempre de maneira
sofistica; os Ultimos mediante a afirmacdo de outros mundos diferentes
daquele conhecido pela experiéncia. Ao contrario, em conseqiéncia de
nossa consideracao, a esséncia intima da virtude resultara de um esforco
em direcdo totalmente oposta a felicidade, ou seja, oposta a direcao do
bem-estar e da vida (MVR | § 65, p. 460-461). (MVR | § 65, p. 460 - 461).

Percebe-se assim como Schopenhauer compreende de um modo diferente de outras

concepgdes éticas o significado de conceitos como: bom, mau, virtude e felicidade. E
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interessante, por exemplo, observar como ele vincula o conceito de bom ao Util e ao agradavel
e tambeém lhe atribui um carater relativo. Com isso, em sua concep¢do moral, o verdadeiro
bem (finis bonorum) s6 se manifesta na negacdo da vontade e ndo na sua afirmacéo, ainda
gue limitada, que esta implicita originalmente no proprio conceito de bom. Prova disso € que
este conceito s6 ganha relevancia moral quando ¢é referido a busca do bem alheio, ou melhor,
alivio do sofrimento alheio, isto é, a compaixdo. Neste caso, 0 exercicio do bom, esta

claramente inscrito em uma Idgica de despotencializacdo da VVontade, pois:

[...] as alegrias mentem ao desejo, ao afirmarem que seriam um bem
positivo quando na verdade sdo de natureza negativa, tdo-somente o fim
de um padecimento. Nesse sentido, ndo importa o que a bondade, o
amor e a nobreza de carater possam fazer pelos outros, tem-se ai sempre
apenas o alivio dos sofrimentos; conseguintemente, o que pode mover a
bons atos, a obras de amor é sempre e tdo-somente 0 CONHECIMENTO
DO SOFRIMENTO ALHEIO, compreensivel imediatamente a partir do
préprio sofrimento e posto no mesmo patamar deste. Dai, no entanto, segue-
se 0 seguinte: o amor puro, em conformidade com sua natureza, €
compaixdo; e o sofrimento que ele alivia, ao qual pertence todo desejo
insatisfeito, tanto pode ser grande quanto pequeno (MVR | § 67, p. 476 -
477). Grifos nossos.

Confirma-se assim o viés negativo da ética schopenhauriana, pois a apresentacdo da
liberdade, da justica e da bondade, definidas igualmente como conceitos negativos por conta
de seu modo de agdo, conduzem exatamente ao conceito de negacdo da Vontade que é
considerado pelo filésofo a fonte de toda a virtude e que por isso representa a0 mesmo tempo
o fundamento e o apice de sua visdo ética. A partir da negacdo da Vontade chegaremos até o
conceito de nada “o ultimo fim que paira atrds de toda virtude e santidade”. Nele

alcangaremos a negatividade em sua maxima expressao?
3.5 A NEGACAO DA VONTADE

A primeira referéncia ao conceito de negacdo da VVontade no quarto livro de O mundo
como Vontade e como representacdo j& aparece no subtitulo do mesmo: Alcancando o
conhecimento de si, afirmacdo ou negacdo da Vontade de vida. Depois de apresentar e
discutir questdes relativas aos conceitos de liberdade, de justica e de bom o filésofo dedica a
parte final do livro a discusséo sobre o significado do evento da negacao da Vontade e de suas
consequéncias. Uma primeira questdo que se impde quanto a isso € a seguinte: Como é
possivel a negacdo da Vontade? A pergunta € bastante pertinente porque o filésofo vincula
inextricavelmente a Vontade a vida, a Ultima seria a manifestacdo visivel da primeira, sua

expressao mediada pelo principium individuationis no tempo e no espago. O termo “Vontade
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de vida” seria um pleonasmo, pois toda a vida pertenceria & VVontade por direito. Entdo €
necessario reelaborar a pergunta inicial de modo mais enfatico: Se toda a vida € uma forma de
afirmacdo da Vontade, como algo a partir do interior desta propria vida, que é expressdo
afirmativa da Vontade, pode negé-la?

A resposta de Schopenhauer envolve a possibilidade de uma visdo que ultrapasse o

principium individuationis na qual o sujeito:

Conhece o todo, apreende o seu ser e encontra 0 mundo entregue a um
parecer constante, em esforco vao, em conflito intimo e sofrimento continuo.
V&, para onde olha, a humanidade e os animais sofredores. V& um mundo
gue desaparece. E tudo isso lhe é agora tdo proximo quanto para o egoista a
prépria pessoa. Como poderia, mediante um tal conhecimento do mundo,
afirmar precisamente esta vida por constantes atos da Vontade, e exatamente
dessa forma atar-se cada vez mais fixamente a ela e abraca-la cada vez mais
vigorosamente? Se, portanto, quem ainda se encontra envolvido no
principium individuationis conhece apenas coisas isoladas e sua relagdo com
a propria pessoa, coisas que renovadamente se tornam MOTIVOS para seu
querer, ao contrario, aquele conhecimento do todo e da esséncia das coisas
torna-se QUIETIVO de toda e qualquer voli¢cdo. Doravante a Vontade efetua
uma viragem diante da vida: fica terrificada em face dos prazeres nos quais
reconhece a afirmacdo desta. O homem, entdo, atinge o estado de voluntéria
rendncia, resignacdo, verdadeira serenidade e completa destituicdo de
Vontade [...] Sua Vontade se vira; ela ndo mais afirma a propria esséncia
espelhada no fenbmeno, mas a nega (MVR | § 68, p. 481 - 482).

Assim como 0 génio se eleva acima do principio de individuacdo por conta de um
conhecimento intuitivo e direto da esséncia da Vontade o mesmo ocorre com o0 asceta. Em
ambos um excesso de conhecimento conduz a um estado excepcional onde os liames entre o
eu e 0 outro, o sujeito e 0s objetos se retraem até o0 ponto em que 0s mesmos se confundem e
entdo o sujeito, convertido no olho Unico da VVontade, concebe as coisas do ponto de vista da
eternidade. Neste estado o sujeito se afasta da Vontade e ndo mais a afirma, contudo,
enguanto no génio este afastamento é fortuito e temporario, na experiéncia do asceta ele €
mais permanente e consistente, pois ele, através de certas praticas (abnegacao, jejuns, etc.)
realizadas conscientemente, transformaria este afastamento em atos de efetiva negacdo da
Vontade. Mas isso nos coloca uma nova e radical questdo: os atos por meio dos quais se busca
a negacdo da Vontade poderiam de algum modo ser entendidos como frutos de uma escolha?

Quais relacdes podemos estabelecer entre a liberdade e a negacdo da VVontade?
3.5.1 Liberdade e Negacdo da Vontade

Schopenhauer caracteriza a negacdo da Vontade como um acontecimento

extraordinario, um estado de excecdo em meio ao reino da necessidade que é o reino da
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natureza. Através dela a liberdade, que € um atributo da prépria Vontade em si, manifestar-se-
ia no fenémeno na forma de uma contradicdo que suprimiria o préprio carater do individuo
realizando uma verdadeira conversdo em sua VVontade. Este seria o reino da graca. A acdo da
liberdade cancelaria a conexao que existiria entre 0s motivos e o carater inteligivel/empirico
da qual derivava até entdo infalivelmente as a¢6es do individuo.

E interessante que Schopenhauer sé reconheca a interferéncia direta da liberdade no
mundo fenoménico como uma exce¢do gerada pela negacdo da VVontade. Na falta desta ndo ha
liberdade, mas apenas atos gerados a partir da conexdo supracitada (Cf. MVR | § 68, p.
500/MVR 1 § 70, p. 508-509). A via que conduz a prépria negacdo da Vontade, por sua vez,
embora pressuponha uma acdo guiada pelo conhecimento (contudo um conhecimento
intuitivo e ndo abstrato) ndo é fruto de uma escolha do individuo, mas sim um
“acontecimento” cuja origem deriva das profundezas da Vontade, a sua associagdo com o
dogma cristdo da graca (Schopenhauer acreditava que havia uma correspondéncia entre
alguns principios de sua filosofia e os dogmas de algumas religides como o hinduismo, o
budismo e o cristianismo) ilustra os meandros obscuros que marcam o evento da negacdo da
Vontade e mostra 0 quanto o seu sentido mais profundo escapa a compreensdo da razdo e ao
controle do arbitrio humano.

Outro caminho que poderia conduzir a negacdo da Vontade seria aquele possibilitado
pelo sofrimento. Segundo Schopenhauer, o sofrimento pode, de um Unico golpe ou de forma
cumulativa, “quebrar” o impeto da Vontade e fazé-la desistir momentaneamente ou de forma
duradoura de seus objetivos. A biografia de pessoas que depois de passarem por uma situacdo
de grande sofrimento experimentaram uma grande mudan¢a de comportamento, 0 que €
fartamente registrado nas crénicas da vida dos santos ou nas obras que relatam as vidas dos
herdis dos poemas épicos ou tragicos, ilustram este tipo de caminho que como o anterior pode
levar o individuo a uma conversdo de sua Vontade. De qualquer modo é importante ressaltar
que:

[...] a negacéo do querer-viver de maneira alguma significa a eliminagéo de
uma substancia, mas o simples ato de ndo-querer: 0 mesmo que até agora
quis, ndo quer mais. Como nds conhecemos este ser, a vontade, como coisa-
em-si, somente em e por meio do ato do querer, somos incapacitados a
afirmar ou apreender o que persiste sendo ou fazendo apés o abandono deste
ato: por isto a negagdo constitui para nds, que somos a manifestacdo deste
querer, uma transicdo ao nada (PP § 161, p. 291).

Até aqui acompanhamos 0 percurso do pensamento schopenhauriano, que desde sua
origem parece estar perpassado por um recorrente e persistente viés negativo. A introducdo da

nocdo de negacdo da Vontade representa uma etapa importante neste percurso, pois, através
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de uma potencializa¢do do negativo, aponta para o destino final da filosofia de Schopenhauer:
0 nada. Mas antes de alcancar este “ponto extremo” sera necessario integrar o tragico nesse
processo para entdo explicar o motivo de sua relevancia e privilégio no contexto do

pensamento do filésofo aleméo.
3.6 O TRAGICO E A NEGACAO DA VONTADE

No segundo capitulo desta dissertacdo a tragédia foi apresentada como um elemento
de ligacdo entre a estética e a ética schopenhauriana, pois ainda que estivesse originalmente
ligada ao plano da contemplagéo estética, produzia, gragas a sua vinculagdo com o sentimento
do sublime, uma elevacdo do sujeito sobre si mesmo e a sua unido com 0 mundo; a0 mesmo
tempo também o conduzia a uma rejeicéo deste mundo reconhecido como a expressao de uma

Vontade ma.

[...] no individuo purificado e enobrecido pelo sofrimento mesmo, atinge o
ponto no qual o fenémeno, o véu de Maia, ndo mais o ilude. Ele vé através
da forma do fenébmeno, do principium individuationis, com o que também
expira o egoismo nele baseado. Com isso, os até entdo poderosos motivos
perdem o seu poder e, em vez deles, o conhecimento perfeito da esséncia do
mundo, atuando como quietivo da Vontade, produz a resignacao, a renuncia,
nédo apenas da vida, mas de toda a Vontade de vida mesma. Assim vemaos ao
fim da tragédia os mais nobres, ap6s longa luta e sofrimento, desistirem dos
alvos até entdo perseguidos veementemente, e, para sempre, abdicam de
todos 0s gozos desta vida, ou desta se livr,am com alegria, como fez o
principe constante de Calderon, ou a Gretchen no Fausto, ou Hamlet [...]
(MVR | § 51, p.333-334).

Percebe-se entdo o0 que garante a tragédia o reconhecimento como um elo entre a
estética e a ética de Schopenhauer: a proximidade de sua experiéncia com aquela que

caracterizaria a negagédo da Vontade. Uma confirmacao disso pode ser encontrada na seguinte
passagem do comeco do quarto livro de O mundo:

[...] a NEGACAO DA VONTADE DE VIDA, mostra-se quando aquele
conhecimento leva o querer a findar, visto que, agora, os fendmenos
particulares conhecidos ndo mais fazem efeito como MOTIVOS do querer,
mas 0 conhecimento inteiro da esséncia do mundo, que espelha a VVontade, e
provém da apreensdo das IDEIAS, torna-se um QUIETIVO da Vontade e,
assim, a Vontade suprime a si mesma livremente (MVR | 8§ 54, p.369-370).

Esta passagem apresenta uma definicdo da negacdo da Vontade e é patente a sua
semelhanga com o trecho anterior, que apresenta a tragédia e sua finalidade. Ainda quanto a
isso seria relevante relembrar a posicdo defendida por Peter Szondi a respeito deste tema:

“[...] Schopenhauer pode denominar o autoconhecimento da VVontade o Unico evento em si, e
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0 equipara ao processo tragico” (2004, p. 52) e este “também € a auto-supressdo
(Selbstaufhebung) daquilo que constitui 0 mundo” (2004, p. 51). E possivel concluir que o
tipo de experiéncia proporcionada pela tragédia é de certo modo analoga aquela que ocorre no
processo de negagdo da Vontade. Também é significativo que ao tratar das vias que poderiam
conduzir & negagdo da Vontade através do sofrimento, Schopenhauer considere a tragédia

como uma representacdo privilegiada para tal:

Acerca dessa negacdo da Vontade advinda da grande infelicidade e do
desespero em face de qualquer resgate, temos uma distinta e intuitiva
exposicdo feita pelo magnanimo Goethe, em sua obra-prima imortal Fausto,
exposicdo essa ao meu ver inigualavel poeticamente, na histéria do
sofrimento de Gretchen. Esta é um perfeito modelo do segundo caminho que
conduz a negacdo da Vontade, ndo, como o primeiro, pelo mero
conhecimento adquirido livremente do sofrer de um mundo inteiro, mas
através da dor excessiva sentida na propria pessoa. Em verdade, muitas
tragédias ao fim levam seus herdis, violentamente desejosos, a este ponto de
completa resignacdo, quando entdo, via de regra, findam simultaneamente a
Vontade de vida e o seu fendbmeno. Mas nenhuma exposi¢cdo por mim
conhecida traz diante dos olhos o essencial daquela conversdo de maneira
tdo distinta e purificada de todo supérfluo quanto a mencionada do Fausto
(MVR | § 68, p.497-498).

Roberto Machado procura demonstrar como a tragédia, pelo seu efeito, ultrapassa o
ambito da contemplacéo estética e se inscreve claramente em um movimento de negacdo da

Vontade o que aproxima a figura do heroi tragico da do asceta.

O que Schopenhauer admira no asceta, seja ele cristdo, hindu ou
budista, e segundo me parece, por analogia, no her6i da tragédia
moderna, é a vida livre do homem que chegou a um conhecimento tal
que renuncia a vontade de viver; é a vida feliz e alegre, - impossivel no
homem do desejo — do homem cuja vontade ndo esta acalmada sé por
um instante, como na contemplacdo e na criacdo estéticas, mas
completamente aniquilada, salvo a Ultima centelha indispensavel para
sustentar o corpo, e que deve perecer com ele [...] O sofrimento é muito
importante para que se possa atingir este conhecimento puro, pois € querer.
Toda a dor visando & resignacdo possui em potencial uma virtude
santificante. Caso se queira a libertacéo é preciso que a dor tome a forma
do conhecimento puro e conduza a verdadeira resignacdo como
calmante do querer. A meu ver isso é 0 que Schopenhauer mais admira
nas tragédias (MACHADO, 2006, p. 185). Grifos nossos.

Depois de demonstrar a ligacdo da experiéncia do trdgico com o processo de negacao

da Vontade é importante analisar o seu sentido enquanto experiéncia negativa.
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3.7 O TRAGICO E A EXPERIENCIA DO NEGATIVO

A experiéncia tragica, como toda experiéncia estética, possui dois lados: um se liga ao
aspecto subjetivo de tal experiéncia e se manifesta como uma satisfacdo gerada no sujeito pela
sua liberacdo da Vontade enquanto entendida como querer afirmativo; o outro se vincula ao
aspecto objetivo e concretiza-se como uma capacidade de conhecer para além do individual,
do que se caracterizaria com um conhecimento do fendmeno sob as formas do principio de
razdo. E em ambos os aspectos a experiéncia do tragico é essencialmente negativa.

No aspecto objetivo ela é negativa porque, sob o efeito do sublime, eleva o sujeito
para além da sua individualidade, fundindo-o com o mundo e colocando-o diante daquilo que

sO pode ser representado negativamente.

Mas justamente por isso (referindo-se ao efeito da tragédia sobre o
espectador que o conduziria a negacdo da Vontade) entdo nos damos conta
de que resta em nés algo distinto, algo que ndo podemos conhecer
positivamente, sendo somente negativamente, como aquilo que ndo quer a
vida. Da mesma forma que o sétimo acorde reclama o acorde fundamental e
a cor vermelha pede a verde, toda tragédia exige uma existéncia de outro
tipo, outro mundo, cujo conhecimento é indireto, tal como pode ser dado
aqui por esta exigéncia (MVR 11 8 37, p. 420).

Em um momento anterior deste trabalho interpretamos que esta representacao
negativa ndo tinha por objeto a ideia, pois esta pode ser representada (como o realizam as
demais artes), mas sim a propria Vontade em seu aspecto ndo afirmativo. Mais adiante
abordaremos com mais detalhe o sentido desta representacéo.

No aspecto subjetivo ela também € negativa porque induz a um estado de resignagao
em que o sujeito ndo mais responde aos estimulos provindos do mundo positivamente. Na
verdade, uma das maiores virtudes da representacdo tragica, consistiria em apresentar 0s
diversos fendmenos em que a VVontade se manifestaria no mundo em oposicdo direta entre si e
também com a nossa Vontade, instando-nos a renunciar a uma vida em que em tal confronto

nossas esperancas e expectativas inevitavelmente seriam contraditas.

Nosso agrado pela tragédia ndo pertence ao sentimento do belo, sendo ao do
sublime, e ao grau mais alto deste sentimento. Pois, tal como diante o
espetaculo do sublime na natureza nos apartamos do interesse da Vontade,
para nos comportarmos como puros espectadores, diante das catastrofes
tragicas nos apartamos da vontade de viver. Na tragédia nos é apresentado
o lado terrivel da vida, a miséria da vida, o dominio do azar e do erro, 0
fracasso do justo, o triunfo da maldade: é colocada diante de nossos
olhos a indole do mundo que se opde a nossa Vontade. Diante deste
espetaculo nos sentimos exortados a abandonar nossa vontade de viver,
a deixar de querer e de viver (MVR I1 § 37, p. 418). Grifos nossos.
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3.8 A EXPERIENCIA DO TRAGICO E O NADA

No ultimo paragrafo de O mundo, Schopenhauer procura extrair o que ele entende ser

uma consequéncia inevitavel do processo de negacao da VVontade:

Apbs a nossa consideracdo finalmente ter chegado ao ponto em que a
negacdo e supressdo do querer apresentam-se diante de nossos olhos na
figura perfeita da santidade, precisamente se tendo ai a redencdo de um
mundo cuja existéncia inteira se apresenta como sofrimento, dai se abriria
uma passagem para 0 NADA vazio (MVR | § 71, p.515-516).

Mas como o nada poderia ser descrito? Segundo o filésofo s6 podemos pensar o nada
em uma relacdo em que 0 mesmo se antepde a outro elemento, portanto ele é sempre relativo
(nihil privativum) e nunca absoluto (nihil negativum). No caso de sua filosofia 0 nada se
anteporia ao mundo entendido como a manifestacdo da VVontade no tempo e no espago sob a
influéncia do principium individuationis. Nesta relacdo o mundo preenchido pela Vontade é
entendido como o elemento positivo e 0 nada como o negativo, por isso enquanto o primeiro
elemento nos seria conhecido, o segundo seria um ponto de interrogagcdo. Sabemos que tudo
aquilo que existe e pode ser concebido se resume a Vontade, no entanto, ela sé pode ser
objeto do nosso conhecimento enquanto € tomada na sua forma positiva, isto é, enquanto esta
manifestada na forma de fenbmeno. O que ela é no seu reverso, enquanto Vontade nao
manifestada fenomenicamente, n&o nos é dado conhecer.

Mas como o nada é “o ultimo fim que paira atras de toda virtude e santidade”, isto &, a
solucdo final para o dilema vivido pela Vontade eternamente insatisfeita e sofredora,
Schopenhauer se propde a inverter esta relacdo e pensar o nada como algo positivo e a
Vontade fenoménica como o negativo. Desafortunadamente isso ndo muda o estatuto do nada
enguanto nocgéo estéril para o conhecimento positivo, pois sem a possibilidade de buscarmos
no fendmeno algum elemento no qual pudéssemos nos basear para nos aproximarmos do
conhecimento do que seria 0 nada — ndo haveria nenhuma analogia capaz de aproximar 0s
dois aspectos distintos da Vontade: o afirmativo e 0 negativo — 0 mesmo permaneceria um
enigma “[...] que a filosofia s6 pode exprimir negativamente como negacdo da Vontade”
(MVR 1 8 71, p. 517).

Entdo encontramos a analogia que nos permite aproximar definitivamente a
experiéncia do tragico da experiéncia da nega¢do da Vontade: ambas tém como denominador
comum o fato de conduzirem seus respectivos sujeitos a uma representacdo negativa ou

indireta daquilo que sO6 pode ser vivenciado, mas ndo comunicado com o auxilio da
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linguagem: a Vontade em seu aspecto ndo afirmativo, que pode apresentar-se
excepcionalmente no plano do fendbmeno mas ndo ser representada através das formas que o
definem. E o sentido daquilo a que Nabais se referiu como sendo irrepresentavel, mas
presentificavel através da experiéncia do sublime (Cf. 1997, p. 57), alias, seria importante
relembrar aqui a observagédo feita por Jair Barboza sobre o parentesco da experiéncia do
sublime (que, como ja vimos, tem na experiéncia do tragico sua forma mais privilegiada de

manifestacdo) e aquela proporcionada pela negagdo da Vontade no asceta:

Na verdade, o préprio movimento de elevacdo caracteristico do sublime,
guando o espectador sai da pequenez e atinge a grandeza de um estado
contemplativo em que ele é o sustentaculo do objeto, revela uma operagédo de
inversdo de sinais, de mudanca de perspectivas, que remete aquela que
Schopenhauer emprega no encerramento de sua obra. Entretanto, se
mediante 0 conceito de sublime ele recebe e assimila a teoria estética de
Schelling, aqui, talvez percebendo os perigos de uma intui¢do da ideia do
supra-sensivel, ou seja, da ontologia do absoluto, Schopenhauer conclui sua
filosofia interpretando a categoria de belo-sublime em sentido negativo,
tendo em vista a constituicdo do parentesco entre estética e ética pelo nada
(2003, p. 274).

Na experiéncia da negacdo da Vontade somos colocados diante do nada, isto é, da
Vontade ndo manifesta sob as formas do fendmeno, e diante deste o que prevalece é o
siléncio, pois na falta das formas do fenémeno, que pautam inevitavelmente qualquer discurso
positivo, ficamos impossibilitados de declarar qualquer coisa acerca do que seja este nada que
ndo se deixa expressar por nenhuma imagem ou palavra e que apenas pode ser sentido pelo
proprio sujeito desta experiéncia (Cf. MVR | § 71, p. 517-518). Na experiéncia do tragico

algo de semelhante ocorre:

Dito seja de passagem, o verdadeiro efeito tragico da catastrofe, ou seja, a
resignacdo e o enaltecimento espiritual dos herdis provocados por ela,
poucas vezes é tdo puramente motivado e tdo claramente expressado como
na Opera Norma, onde aparece no dueto “Coracdo que atraicoa, que”, no
qual a inversdo da Vontade fica claramente assinalada pelo repentino
siléncio da musica. (MVR Il § 37, p. 421). Grifos nossos.

Bryan Magee refere-se a este momento culminante da representacdo tragica afirmando
que:

Em toda grande tragédia ha um ponto no qual se nega a vontade de viver. E
em toda representacdo eficaz, € o maior momento de maior absorcdo do
publico, um siléncio magico diferente de qualquer outro fenémeno de
massas. A resignacdo da VVontade de viver por parte dos personagens reais -
a compreensdo de cuja possibilidade se transmite tdo penetrantemente nestes
momentos supremos — é aquilo ao que estd destinada a filosofia de
Schopenhauer (1991, p. 197).
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A palavra conhecimento, portanto, s pode ser usada aqui de um modo muito especial,
0 que explica a utilizacdo por parte de Schopenhauer dos termos representacao indireta e/ou
negativa ou conhecimento negativo para retratar esta experiéncia que pode ser vivenciada
tanto pelo sujeito da experiéncia tragica como pelo asceta.

Compreende-se entdo o motivo da insistente recorréncia com que o tema da
negatividade aparece ao longo da obra schopenhauriana. Seu movimento final, que também é
0 seu momento mais importante, € o reconhecimento de que as experiéncias que realmente
nos colocam diante do que ha de mais importante ndo podem ser expressas pelo conhecimento
submetido as formas do principio de razéo e por isso sdo necessariamente negativas. E a partir
deste reconhecimento podemos também compreender o significado da afirmacdo de Jair
Barboza para quem a filosofia schopenhauriana constituia uma “exposicao sui generis da
negatividade do incondicionado kantiano”, pois depois de buscar na estética um caminho que
Ihe permitisse transcender o conhecimento estritamente submetido as formas do principio de
razdo, Schopenhauer acaba, através do vinculo estabelecido entre estética e ética — via
experiéncia do sublime — retornando ao paradigma do incondicionado kantiano entendido
como destino e limite do conhecimento positivo que o filésofo interpretou como sendo a

Vontade em seu sentido negativo, ou seja, 0 nada.
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CONSIDERACOES FINAIS

No primeiro capitulo desta dissertagdo fizemos um levantamento da histéria do
interesse dos filosofos pela tragédia e descobrimos que este é quase tdo antigo quanto a
propria filosofia. Desde Aristoteles, através do renascimento, no romantismo, no idealismo e
para além dele, a preocupacdo dos filésofos com a forma e o sentido da tragédia foi
apresentada e reapresentada em discussdes e teorias que se renovaram constantemente. A
distingdo proposta por Peter Szondi entre poética da tragédia e filosofia do tragico indica a
existéncia de duas tradicGes que pensaram a trageédia a partir de enfoques diferentes: a
primeira priorizou o seu aspecto formal e a segunda a analise do seu efeito. A teoria da
tragédia de Schopenhauer pertence a esta segunda tradicdo, pois ressalta o proprio significado
da representacao tragica para alem da consideracdo de seus aspectos formais.

Para Schopenhauer, a tragédia é um espaco privilegiado para a manifestacdo do
principio fundamental da realidade: a Vontade, na medida em que a representa de modo
universal e relevante, apresentando seus conflitos e contradi¢gdes manifestados no fendmeno
em que alcanca sua maior objetidade: a conduta humana. Mas a tragédia ndo é apenas o
espaco que permite uma visualizacdo privilegiada da Vontade, nela também, através de tal
conhecimento, é possivel ao sujeito de tal experiéncia uma rendncia ou abandono da Vontade
que representa o apice da estética schopenhauriana e que anuncia o elemento mais importante
de sua concepcdo ética: a negacdo da Vontade. As visdes de A. Philonenko, para o qual uma
intuicdo tragica do descompasso entre a consciéncia e a vida era o que havia de mais original
na filosofia schopenhauriana, e de Nuno Nabais, que concebia a dualidade entre VVontade e
representacdo como uma imagem de origem essencialmente teatral (e que, portanto, remetia a
tragédia) que perpassaria toda a filosofia schopenhauriana, ajudam a fundamentar a tese
defendida nesta dissertacdo de que a filosofia de Schopenhauer é uma filosofia tragica.

No segundo capitulo ampliamos o foco de nossa analise e procuramos compreender
melhor o estatuto que a experiéncia tragica possui no pensamento schopenhauriano. Para tal
tomamos em um primeiro momento o texto de O mundo como Vontade e como representacao
e descobrimos que a tragédia, conquanto seja considerada por Schopenhauer como “o apice
da arte poética”, ndo podia ser descrita, seja no que se refere ao seu objeto como ao tipo de
satisfacdo que ela produzia, a partir de uma relagdo com a categoria do belo, que ndo obstante,
valia para todas as demais artes representativas. A andlise da Metafisica do Belo, uma das
prelecbes que o filosofo escreveu para lecionar na universidade de Berlim em 1820, e

posteriormente dos Complementos acrescidos ao texto da segunda edi¢cdo de O mundo como
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comentarios, ajudou a preencher esta lacuna existente no texto da principal obra escrita por
Schopenhauer. Estes textos definiram o sublime como o objeto e 0 sentimento despertado
pela experiéncia tragica.

Na sequéncia deste capitulo procuramos avaliar as conseqliéncias desta “nova
informagdo”. A tese defendida por Schopenhauer em O mundo, e em alguns manuscritos
anteriores a publicacdo desta obra, segundo a qual haveria uma diferenciacao inessencial entre
0 belo e sublime, que sugeria inclusive que o segundo poderia ser apenas fruto de uma
intensificacdo do primeiro, parecia minimizar o fato de a tragédia ter por objeto o sublime e
ndo o belo como as demais artes representativas. Contudo a énfase dada no texto dos
Complementos quanto ao fato do objeto da tragedia ser o sublime e ndo o belo abriu caminho
para que pudéssemos fazer uma leitura diferente deste fato. A chave para tal leitura foi a
interpretacdo de Nuno Nabais de que haveria uma cisura entre o texto de O mundo e o dos
Complementos no que se refere ao estatuto da tragédia.

Segundo o pensador portugués, o primeiro texto havia estabelecido uma
correspondéncia direta entre a experiéncia estética em geral com o belo, entendido como
aquilo que poderia ser intuido objetivamente pelo sujeito como ideia e representado através da
obra de arte, isto €, a forma permanente e essencial dos objetos fenoménicos que seria
independente do principio de razdo; ja no que se refere a experiéncia do sublime o texto
indicaria, que a mesma, apesar de algumas semelhancas, seria distinta da experiéncia do belo
na medida em que teria como foco um objeto grandioso ou informe que ndo poderia ser
representado adequadamente, permitindo ainda uma unido de seu sujeito ndo meramente com
0 objeto de sua contemplagédo (ou sua ideia), mas sim com o proprio mundo tomado como
Vontade, além disso, o sublime ndo seria tomado como o objeto de nenhuma das belas artes,
sendo seus lugares privilegiados de manifestagdo a natureza grandiosa e as obras
monumentais construidas pelo homem. Ja no texto dos Complementos seria estabelecida uma
conexd@o direta entre a experiéncia do tragico e o sublime o que, para 0 autor, acabaria
tornando mais claro o sentido da experiéncia do tragico. A partir da exposicao dos conflitos e
contradi¢des inerentes a Vontade em seu fenémeno mais privilegiado: o &mbito das relaces
humanas, a tragédia nos daria uma visdo do que seria a Vontade em seus aspectos mais cruéis
e contraditorios, induzindo-nos a um rechaco consciente de suas manifestagdes fenoménicas;
paralelamente a isso se daria, por representacdo negativa ou indireta, a intuicdo da Vontade
enquanto o reverso do querer viver, como aquilo cuja presenca poderiamos perceber através

de um sentimento obscuro, mas que ndo poderia ser representado diretamente.
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Nossa conclusdo a este respeito € que a experiéncia tragica nasce no plano da
representacdo, pois parte da representacdo da ideia da humanidade para expor o carater
contraditério e cruel da Vontade que animaria todas as coisas, mas acaba, ao potencializar-se
sob a influéncia do sublime, avancando para o campo do irrepresentavel, pois depois de
produzir uma renuncia da VVontade enquanto querer viver, apontaria para o reverso da mesma
0 que simbolicamente seria representado pelo siléncio dos personagens do drama no momento
em que ocorreria neles a viragem ou negacdo da Vontade. Haveria, portanto, ndo um
rompimento entre 0 momento da representacdo positiva da ideia e o da representacdo negativa
da Vontade ndo manifestada, mas sim a continuidade de uma experiéncia que nos conduz para
além do limite do que é representavel e assim antecipa alguns elementos que Schopenhauer
apresentara no quarto livro de O mundo como a negacdo da Vontade e sua vinculagdo com o
nada. Isto mostra a importancia da experiéncia do tragico que em sua conexao com o sublime
eleva o individuo acima de si mesmo, funde-o com o mundo e o leva a renuncia da Vontade
revelando entdo, segundo B. Magee, o destino final para o qual nos remete a esséncia da
filosofia de Schopenhauer.

Por fim, no terceiro capitulo, abordamos a questdo da presenca do negativo na
filosofia de Schopenhauer. Vimos a este respeito que a referéncia ao negativo é constante no
pensamento do filésofo, perpassando os seus varios ambitos. Na analise do conhecimento o
negativo aparece na critica feita por Schopenhauer ao idealismo absoluto que na ansia de
ultrapassar o conhecimento meramente fenoménico acabaria produzindo conceitos vazios e
sem significado, puras negac¢des que ndo constituiriam um conhecimento legitimo. Também
ha a caracterizacdo dos sentimentos como algo negativo na relagdo que 0os mesmos possuem
com a razdo e a defesa de que os mesmos sejam elevados pela filosofia a outro patamar de
significado o que implica em uma valorizagdo dos mesmos e na sua apresentacdo em formas
mais fixas e permanentes. Chama a atencdo neste aspecto que muitas das nogdes mais
importantes que compdem a filosofia schopenhauriana (sublime, justica, liberdade, etc.) e que
proporcionam um acesso mais direto a esséncia do mundo, isto €, a Vontade ainda ndo
inteiramente submetida as formas do principio de razdo, sdo apresentadas como sentimentos
ou sdo transmitidas através deles. Isso acabara redundando em dificuldades para o fil6sofo,
pois nem sempre serd possivel verté-los perfeitamente na forma de conceitos e assim, depois
de descobrir em tais fendmenos uma forma privilegiada de manifestacdo da Vontade, por
vezes torna-se necessario reconhecer que a filosofia precisa se contentar com um

conhecimento negativo dos mesmos.
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O negativo também se faria presente na analise feita por Schopenhauer acerca da
natureza da satisfacdo estética. Isto fica bastante claro no modo como o filésofo descreve a
acao do belo e do sublime sobre o sujeito da contemplacéo estética. A satisfacdo sentida pelo
mesmo nestas circunstancias se deve ao seu desprendimento em relagdo ao impeto devastador
do querer, resultado de uma nova postura perante 0s objetos € 0 mundo, que ndo tem,
portanto, conexao com um prazer ou satisfacdo positiva que, alias, é considerada impossivel
tendo em vista a natureza da Vontade, que ndo admite uma satisfacdo plena de seus anseios.
Desta analise também deriva a compreensdo schopenhauriana de que a felicidade é sempre
negativa, pois representaria apenas a supressdo da dor, esta sim positiva.

O dltimo momento de nossa andlise sobre a presenca do negativo no pensamento
schopenhauriano focou a sua presenca no ambito de sua ética. A liberdade foi destacada como
uma nocao negativa, pois depois de ser definida como uma propriedade da Vontade em si
mesma, sua presenca no plano do fendémeno foi declarada como problemaética ja que neste
reinaria uma estrita necessidade na relacdo entre os fenémenos. A Unica excecao a isto seria a
experiéncia da contradicdo da Vontade consigo mesma na ocasido de sua negacdo, mas esta
ndo se daria sob a influéncia do arbitrio humano e nem poderia ser esclarecida pelo
conhecimento regido pelas quatro formas do principio de razdo. Do mesmo modo, como a
liberdade é vista como uma experiéncia negativa em relacdo ao claro dominio da necessidade
no ambito do fenbmeno, a justica também € vista como negativa em relacdo a injustica.
Embora a simples acdo de alimentar-se ou tomar o necessario para manter-se nao configure
uma acdo injusta, € inevitavel, para Schopenhauer, reconhecer que o impulso natural da
Vontade é transcender a simples afirmacdo necessaria para manter um corpo em que Se
manifesta e atuar sobre outro corpo anulando a VVontade que nele se manifesta. Esta logica de
acdo é plenamente compativel com a natureza irascivel e insaciavel da Vontade e por isso 0
direito, muito mais preocupado com a possibilidade da injustica do que com o seu contrario,
estabelece regras e prevé formas de punicdo para aqueles que estejam dispostos a transgredi-
las. Justifica-se assim a visdo schopenhauriana segundo a qual: “jamais se falaria de justica se
ndo houvesse injustica. O conceito de justica contém meramente a negacdo da injustica”. Ja
no que se refere ao conceito de bom a visdo do filésofo é de que o0 mesmo é um conceito
essencialmente relativo, pois ele sempre remeteria a algo que seria benéfico a uma Vontade
particular. Somente a partir de uma modificacdo desta conotacdo originaria é que a no¢édo de
bom passa a ser apresentada em um contexto moral, mas entdo, quando ele é associado com a

compaixao e conseqiientemente com o alivio do mal alheio, ele ja passa a ter uma conotacao
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negativa, motivo pelo qual ele torna-se um elo importante para o conceito de negacdo da
Vontade que o filésofo define, ndo por acaso, como o unico summum bonum.

A abordagem do evento da negacdo da Vontade foi a Ultima etapa da analise que
empreendemos sobre a presenca constante do negativo no pensamento de Schopenhauer. Este
evento € de fundamental importancia para a ética e a filosofia do autor como um todo porque
representa uma resposta para o dilema da VVontade eternamente desejante e sofredora. Através
do conhecimento privilegiado da propria Vontade para além do que determinam as formas do
fendmeno ou de um terrivel sofrimento que pode ocorrer em uma Unica situacao ou através de
varias situacfes aumentando progressivamente sua intensidade, ocorreria a viragem da
Vontade que ndo mais se afirmaria. No sujeito desta experiéncia, 0 asceta ou santo, a VVontade
se auto-suprimiria abrindo caminho para a experiéncia do nada, pois este seria “o ultimo fim
que paira atras de toda virtude e santidade”.

Procuramos, como sugeria o titulo desta dissertacdo, demonstrar que a tragédia
ocupava um lugar de destaque no pensamento de Schopenhauer. A afirmacdo de que ela
estava no apice da arte poética a colocava em uma posi¢do de destaque ainda mais quando
descobrimos que isso se devia a sua capacidade de apresentar a VVontade de uma maneira
muito diferente de como o faziam as outras artes, retirando uma maior quantidade de seus
“véus” e levando assim a possibilidade de sua renuncia ou, como sera indicado em sua ética,
negacdo. Chegamos a uma melhor compreensdao de como isso seria possivel através da
vinculacdo do tragico ao sublime. Por meio do sublime o sujeito da experiéncia tragica se
elevaria sobre si mesmo e se uniria a0 mundo, encontrando nesta elevacdo o conhecimento
sobre a VVontade que Ihe permitiria renunciar a ela. Encontrdvamos ai o primeiro vinculo que
unia o tragico a negacdo da VVontade. Seu denominador comum seria a renincia ao querer que
poderia ser permanente, ao contrario da renuncia temporéria obtida através da experiéncia
estética “comum”.

O outro vinculo que uniria estas experiéncias seria 0 seu carater negativo. Ambas
conduzem ao nada, pois levam seus sujeitos a um estado em que privados de qualquer motivo
que pudesse leva-los a afirmagdo da Vontade, acabam experimentando a Vontade em seu
estado ndo afirmativo. Como, contudo, este estado ndo teria nenhuma relagédo com quaisquer
dos estados afirmativos da Vontade, s6 seria possivel a filosofia aproximar-se do seu
significado de modo negativo ou indireto, através do reconhecimento de seus efeitos. E por
isso que o siléncio é uma prerrogativa fundamental da tragédia, que apds expor a radical
rejeicdo da Vontade, atraves da conduta de seus herdis, nada mais tem a dizer ou propor e por

isso precisa ser encerrada. O mesmo pode ser dito acerca do asceta que imerso em seu estado
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de profunda abnegacéo se recolhe a sua interioridade e permanece imperturbéavel e calado. E
possivel também afirmar que os espectadores de tal experiéncia, entre 0s quais se encontra o
filésofo, se comportem de um modo semelhante, pois sabem que estdo diante de algo que
pode ser sentido ou percebido como algo extraordinario e incomum, mas que nao pode ser
conhecido ou transmitido positivamente, isto é, através de um conhecimento que tenha os
conceitos como seu veiculo privilegiado de transmissao.

Ainda assim, apesar de ndo ser possivel a filosofia desembaracar-se desta teia de
conceitos negativos que Ihe impedem de avancar para além do que indicam estas experiéncias
que ela pode reconhecer, mas, ndo obstante, ndo pode compreender perfeitamente,
encontramos filésofos como Schopenhauer que tentam indicar de algum modo o que poderia
ser “pensado” a partir deste estado de radical negacéo e indiferenca em relacio a Vontade. E
isto que o filésofo se propde a fazer quando, nas Gltimas paginas de O mundo, tenta inverter a
relacdo entre os estados de afirmacdo e negacdo da Vontade a partir de uma perspectiva do
conhecimento, isto é, pensar a afirmagdo da Vontade e o mundo fenoménico como algo
negativo em relacdo a negacdo da Vontade e ao nada que seriam entdo tomados como
positivos. O expediente engenhoso ndo nos traz informagBes mais apuradas sobre este Gltimo
estado, apenas sugere que, para aqueles que nele se encontrassem, 0 mundo fenoménico, com
todos os seus objetos e leis, seria apenas uma fantasmagoria, sem uma substancia ou um
significado mais profundo, isto ¢, um mundo cuja realidade seria apenas relativa ou em
termos mais fortes: um nada. Quanto a isso Alexis Philonenko conseguiu perceber como a
experiéncia do tragico se vincularia a esta visdo sobre o que poderia ser o mundo fenoménico

a partir do estado de negacéo da VVontade:

A anulacdo ontoldgica e moral da experiéncia do mundo é o momento
fundador da categoria transcendental da tragédia: ndo ha qualquer sentido
para 0 nascimento, ndo ha qualquer sentido para viver e a morte nao é sendo
aquilo que ela é: um nada. Mas este momento revela sua consequéncia:
assim fundada a categoria transcendental da tragédia justifica e assegura o
pessimismo (1990, p. 296).

Compreende-se entdo que a tragédia de fato seja muito importante para Schopenhauer,
pois sua ideia, que ja estava presente no titulo de sua principal obra cuja dualidade de termos
(Vontade e representacdo) remete ao contexto do teatro e que pelo seu conteudo vai ligar-se
cada vez mais a tragédia, tendo em vista que 0 mundo “é o palco em que a Vontade representa
0 seu proprio drama”; por outro lado encontramos uma analogia praticamente perfeita entre a
visdo a que ascende o herdi tragico, e também seus espectadores, aquela que é atribuida pelo

autor aos santos, aqueles que através da negacdo da Vontade conseguiram “ultrapassar o
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mundo”. Em ambos a Vontade se virou permitindo que compreendessem o significado do
mundo fenoménico e das formas de vida que lhe sdo proprias: ser um nada. A tragédia e a sua
concepcao de mundo, portanto, forneceram a Schopenhauer a imagem fundamental da qual
partiu a sua filosofia e também a compreenséo geral acerca de qual tipo de realidade é feita o
mundo e de como ela deve ser corretamente encarada. O Alpha e 0 Omega de sua filosofia.
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