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RESUMO

Nesta dissertacdo, procuraremos mostrar a sabedoria de vida no contexto da filosofia
pessimista de Arthur Schopenhauer. A parte pratica da filosofia schopenhaueriana,
assim como em sua metafisica, sustenta que o sofrimento nos talha todos os dias.
Dessa forma, para que possamos viver de maneira menos infeliz, temos que aprender
a nos acomodar diante da intensa agdo da vontade em nossas praticas diarias, através
de adaptacSes ao meio em que vivemos. Por direcionar sua eudemonologia para uma
vida em que dor e sofrimento podem ser amenizados, compreendemos que
Schopenhauer ndo é um filésofo pessimista como varios estudiosos procuraram
demonstrar. Pensamos que, para além deste titulo, Schopenhauer pode ser entendido
como um alegre pessimista, pois sua reflexdo filosofica, de certa maneira, procura
encontrar um lugar para o ser humano no mundo. Com esta ideia, adentramos no
pensamento schopenhaueriano analisando seus escritos de maneira tematica e
histérica. Tematica, pois esta dissertacdo gira em torno das no¢des de sabedoria de
vida e carater adquirido — que em seu conjunto chamamos praxis otimista. Historica,
pois ela procura fazer a analise deste tema desde seus primeiros escritos até sua
ultima obra, os Parerga e Paralipomena — em especial o texto dos Aforismos para a
Sabedoria de vida — de 1851.

Palavras-chave: Sabedoria, Eudemonologia, Carater, Sofrimento, Adaptacéo.



ABSTRACT

In this thesis, we aim to show the wisdom of life in the context of the pessimistic
philosophy of Arthur Schopenhauer. The practical part of Schopenhauer's philosophy
as well as in his metaphysics, maintains that the suffering will whittling us every day.
That way, so we can live less unhappily, we have to learn to accommodate the face of
intense action of the will in our daily practices, through adaptation to the environment
in which we live. For direct your eudemonology to a life in which pain and suffering can
be mitigated, we understand that Schopenhauer is not a pessimistic philosopher as
several scholars tried to demonstrate. We think that, apart from this title,
Schopenhauer can be understood as a cheerful pessimistic because his philosophical
reflection, in a way, seeks to find a place for humans in the world. With this idea, we
enter in Schopenhauer thought analyzing his writings thematic and historical way.
Theme, as this thesis revolves around the wisdom of notions of life and acquired
character - which together call optimistic praxis. Historical because it seeks to analyze
this theme from his early writings to his last work, the Parerga and Paralipomena —
especially the text of the Aphorisms on the wisdom of life — 1851.

Keywords: Wisdom, Eudemonology, Character, Suffering, Adaptation.
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INTRODUGCAO

Em termos filosoficos, a historia da filosofia nos mostra que ndo ha um
consenso quando se aborda o tema da felicidade, principalmente no que tange a sua
natureza e a extensao do conceito. O que é notdrio ao longo de todo caminho filoséfico
trilhado até nossos dias pelos grandes pensadores é a observacido de que o tema
constitui muito mais um problema dificil de resolver devido as diversas concepgbes
distintas de tal quest&do. Para a resolucao deste problema cada um dos fildsofos até
hoje adaptou — e adapta — este objeto de acordo com as circunstancias vivenciais,

com uma visdo de mundo prépria. E assim com Arthur Schopenhauer.

Atualmente, diversas discussdes sobre 0 pensamento de Schopenhauer se
voltam para novas interpretacdes de sua filosofia. Tais estudos tomam outro rumo,
eles se distanciam das conclusbes extremamente pessimistas de seu modelo ético-
metafisico, conclusdes advindas, principalmente, de sua obra principal, O Mundo
como Vontade e Representagdo. Essas discussdes se dirigem agora para uma nova
esfera de reflexdes, sobre a vida pratica, isto €, sobre 0 que poderiamos chamar de
uma filosofia para a vida do individuo no mundo. Para compreendermos o0 pensamento
filosofico de Schopenhauer temos que entender que sua filosofia parte da vontade
como principio de tudo e de sua manifestagéo nos fenébmenos, dados no tempo e no
espaco. Para o filésofo, enquanto principio fundamental de tudo, 0 mundo € vontade,
no entanto, enquanto manifestacdo desta nos fendbmenos cotidianos, 0 mundo €, ao

mesmo tempo, representacao.

Sobre esse tema, a sabedoria de vida, consideramos que a filosofia de
Schopenhauer expde um caso peculiar’. Mesmo ao sustentar o principio de que todos
buscamos a felicidade, ele considera esta procura um engano, uma ilusdo, pois ele
exprime com fundamentacgao filoséfica a experiéncia da negacdo desse desejo como
via para viver mais serenamente. No entanto, o fildsofo nega absolutamente tudo ao
negar essa vontade. Por tal pensamento, a histéria fez de Schopenhauer o filésofo do

pessimismo. Entretanto, o pessimismo schopenhaueriano ndo € absoluto, mas sim

" Temos que destacar que esse pensamento schopenhaueriano ndo é de todo original, pois o filésofo,
estudioso da filosofia oriental, principalmente do budismo, e também da filosofia estoica grega,
transporta essa visdo de mundo dessas escolas para o interior de sua filosofia. A partir de tais
posicionamentos acerca do mundo, ele desenvolve a sua filosofia particular.
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relativo?, pois em um mundo repleto de dor e sofrimento, existe a possibilidade de
certa tranquilidade de espirito que surge, destaca o fildsofo, de nés mesmos, das
minuciosas experiéncias humanas com essa dor € esse sofrimento. A partir destas
consideracgdes torna-se possivel a hipdtese de que ha em Schopenhauer aquilo que
chamamos praxis otimista e que sera analisada em seguida. Sobre isso Karl
Weissmann observa: “Apesar de todo seu pessimismo, € licito falar-se no otimismo
de Schopenhauer’ (WEISSMANN, 1945, p. 145).

Pensamos que a importancia da reflexdo de Schopenhauer esta no fato de ele
enraizar seus pensamentos na experiéncia da dor, enriquecendo o debate sobre a
questdo da felicidade. Se 0 mundo se constitui desta maneira, € importante a acéo do
individuo em diregdo a suspenséo destes dois sentimentos. O fildsofo entende o
mundo como qualquer coisa sem finalidade e sentido, no qual estamos expostos ao
aniquilamento a qualquer momento. Apesar de tantas adversidades, deduzimos que
a maior contribuicdo de Schopenhauer seja o fato de ele acreditar na possibilidade de
sermos felizes, ainda que isto signifique, em sua linguagem, ser menos infeliz. Essa
possibilidade se da exatamente pela sua conclusdo de que dor e sofrimento nao

findam, mas que ao serem evitados ao maximo, alcangamos uma felicidade possivel.

Esta dissertacdo tem como propésito estudar a relacdo da sabedoria de vida
com o pessimismo metafisico de Schopenhauer, principalmente nos Aforismos para a
Sabedoria de vida. O tema central desse texto schopenhaueriano € desenvolvido em
torno do sentido da propria vida e do nosso valor enquanto individuos, ele faz parte
da ultima obra de Arthur Schopenhauer, os Parerga e Paralipomena: Escritos
filosoficos menores. Nessa parte do corpus schopenhaueriano, ha uma reflexdo
quanto a valorizagdo da “personalidade no sentido mais amplo” (ASV, p. 3).
Schopenhauer navega naquilo que somos, ele afirma se desviar do pensamento de
sua obra magna, principalmente no Livro Quarto — Mundo como Vontade e
Representacdo | — em que ha uma consolidagéo de seu modelo ético-metafisico. A
reflexdo sobre a arte de viver ou as condi¢des para a felicidade parecem néo ter lugar
em um sistema cujo centro, a metafisica pessimista da vontade, engloba a renuncia e

a negacéao do individuo.

2 Ha um estudo recente de Wander Andrade de Paula sobre o pessimismo de Schopenhauer ao qual
remeto para uma leitura mais aprofundada: Nietzsche e a transfiguragcdo do pessimismo
schopenhaueriano: A concepcao de filosofia tragica. Cf. referéncias bibliograficas.
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Nos Aforismos para a sabedoria de vida, Schopenhauer faz uma reflexao sobre
a arte de ser feliz, ele apresenta um tratado de eudemonologia do qual afirma ser as
paréneses e maximas: “‘Um suplemento nesse imenso campo ja por outros
trabalhados” (ASV, p. 139). O texto apresentado pelo fildsofo constitui um debate
aberto que agrada a muitos justamente pela sua simplicidade enquanto escrita, mas
também por dialogar com toda uma tradicéo filoséfica. Especifica Schopenhauer, e
isso € muito importante para entender a construcdo de sua sabedoria de vida: “Nao
obstante, para poder abordar o tema, tive de desviar-me totalmente do ponto de vista

superior, ético-metafisico, ao qual conduz a minha filosofia propriamente dita” (ASV,
pp. 1-2).

Em que consiste a praxis otimista schopenhaueriana? Em que medida se pode
falar de um deslocamento de perspectiva — de uma sabedoria de vida em
Schopenhauer — com relagdo ao pessimismo de o Mundo como Vontade e
Representagcdo? Pode-se, pois, dizer que houve uma inflexdo para uma praxis
otimista, tipica de uma sabedoria de vida nos Aforismos para a sabedoria de vida? A
tensdo entre o &mbito metafisico e o ambito pratico de sua filosofia se encontraria na
impossibilidade de os simples mortais ndo conseguirem negar a vontade? Por n&o
poderem nega-la, teriam que procurar viver do modo menos infeliz possivel através
de uma sabedoria de vida que se construiria na nogéo de carater adquirido? E possivel
superar essa tensédo? A hipotese geral deste trabalho gira em torna da sabedoria de
vida schopenhaueriana como complemento da metafisica, sendo parte importante

para compreender a totalidade do pensamento de Schopenhauer.

Os Aforismos para a sabedoria de vida, aqui analisados, correspondem a uma
mudan¢a na abordagem filosdfica de Schopenhauer. Eles seriam a transigcéo da
metafisica da vontade — permeada por uma atitude pessimista e de renuncia,
alcancada atraveés da dor — até um meio-termo entre a acomodacgao ou a resignacéo
e a busca de uma configuracdo para o préprio carater que se distancia — n&o
abandona - do todo metafisico. Ele enfatiza a terceira forma da no¢&o de carater que
surge antes mesmo de sua obra magna, nos manuscritos postumos. Os trés
caracteres abordados pelo fildsofo s&o o inteligivel, o empirico e o adquirido. O carater
inteligivel corresponde aquilo que € inato, ele € a propria vontade individual fora do
tempo e do espago, 0 empirico consiste na manifestacdo do inteligivel sendo

influenciado pelo tempo. Quanto ao adquirido, este esta presente apenas no ser
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humano e consiste no autoconhecimento, nas ponderacdes e nas adaptacdes as
situacdes diarias, ele € o mais perfeito conhecimento de nés mesmos, de nossos

limites. Em nenhum momento esta pronto, mas € construido durante toda nossa vida.

Para Schopenhauer, a felicidade nao pertence ao individuo e sim a vontade,
que tudo comanda. Aquele sujeito que observa o contrario, isto é, a felicidade como
pertencente a ele, esta fadado ao fracasso ou, mais precisamente, esta condenado a
amargura. Uma face deste resultado ¢é a felicidade como auséncia da dor e a outra é
ver que nada, nenhum bem que ofereca felicidade positiva, vale a pena derramar uma
unica lagrima sequer. Aqueles que assim o fazem, por ndo alcanga-la, oferecem a
vida honras que ela nd&o merece. Schopenhauer, em o Mundo como Vontade e
Representagdo, concebe a vida como um péndulo entre a dor e o tédio, o desejo e
sua realizagdo temporaria (Cf. MVR |, p. 402). A vida € uma ilusdo que finda em
desilusdo, um desengano que acaba em desapontamento, um maravilhar-se que
termina em decepcédo. Para ele, na aurora da vida a felicidade parece ser eterna, ja
no poente, a vida se desnuda extremamente cruel, mostrando uma felicidade efémera.
Logo, como conciliar esse cenario atroz, inferido por Schopenhauer, com a sabedoria

de vida?

Pensamos que a filosofia de Schopenhauer — de um pessimismo metafisico,
porém, ao mesmo tempo apresentando uma praxis otimista — surge das observacbes
feitas nas primeiras viagens pela Europa com seus pais. Em seguida, se fortalece
quando seu pai falece, se concretizando mais tarde, no momento em que sua mae
redige uma carta de alforria3, liberando-o do jugo paterno. Como observa Rudiger

Safranski:

Foi entdo que Johanna, vivendo livremente em Weimar, ndo conseguiu mais
suportar estas queixas constantes vindas de Hamburgo. Ela mesma tomou a
iniciativa de libertar Arthur. Ele ndo conseguira libertar a si mesmo por suas
préprias forcas. Deste modo, sua mée ajudou-o a passar por um segundo
nascimento, foi ela que o retirou do mundo de seu pai. Realmente, ele deveria
ser eternamente grato a ela por esta atitude (SAFRANSKI, 2011, p. 128).

3 O desejo de Heinrich Schopenhauer, pai de Arthur Schopenhauer, era de que o filho se tornasse
comerciante como ele. Por Arthur Schopenhauer manter um respeito enorme pelo pai — mesmo apés
a sua morte — ele se sentia na obrigacio de seguir a vontade do genitor. Somente sua mée pode liberta-
lo desse ‘jugo’. Para uma leitura mais detalhada das cartas entre Schopenhauer e sua mée, conferir o
livro SCHOPENHAUER. A. Gesammelte Briefe. Hrsg. von Arthur Hilbscher. Bonn: Bouvier, 1987. Em
portugués, muitos trechos sdo encontrados em SAFRANSKI, 2011. Em citacdo feita por Safranski
notamos o desconforto da mée (Johanna) de Schopenhauer ao dizer-lhe: “Sei muito bem o que significa
viver uma vida que contraria tdo completamente 0 nosso eu interior e, dentro da medida do possivel eu
te quero [...] poupar de uma infelicidade semelhante” SCHOPENHAUER, Arthur. Der Briefwechsel:
[Primeiro Volume], 1799-1849, p. 130. In;: SAFRANSKI, 2011, p. 157
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Observamos nesta passagem o afastamento de Schopenhauer do propédsito
tanto desejado pelo seu pai, ou seja, trocou a futura vida de comerciante bem-

sucedido por uma vida dedicada quase que exclusivamente a Filosofia.

A partir destas consideragdes, estruturamos 0 nosso estudo em trés capitulos,
subdivididos, cada um, em trés sec¢des, as quais visam responder aos
questionamentos propostos e langar, eventualmente, outras questbes a filosofia

eudemonoldgica de Arthur Schopenhauer. Dividimo-lo da seguinte forma:

1. O conceito de sabedoria de vida e de carater adquirido em textos anteriores
aos Parerga e Paralipomena. Aqui far-se-a uma reflexdo acerca do surgimento destes
conceitos na filosofia schopenhaueriana. Analisaremos, especialmente, os Diarios de
Viagem, os Manuscritos de Juventude (SP 1), os Manuscritos Berlinenses (SP Ill) e o

livro IV de o Mundo como Vontade e Representacéo |.

2. A praxis otimista no horizonte dos Aforismos para a sabedoria de vida. Neste
capitulo, analisaremos o estatuto tedrico destes dois conceitos, de modo especial, no

contexto dos Aforismos para sabedoria de vida, de 1851.

3. A praxis otimista como hipétese de uma vida menos infeliz. Neste capitulo,
far-se-a uma analise € uma tentativa de explicacdo do alcance tedrico da nocéo de
sabedoria de vida, chamada por nos de praxis otimista, em estreita relacédo com a
hipétese de uma vida menos infeliz. Verificaremos a tensdo entre a dimenséo
metafisica de o Mundo como Vontade e Representagdo e a dimensao pratica dos

Aforismos para a sabedoria de vida.

A exposicdo geral desta dissertacdo é historica e tematica. Ela é historica
porque segue — em seus trés capitulos, especialmente no primeiro e no segundo — 0s
primeiros textos de Schopenhauer. Ela é tematica porque, além da conex&o de temas
existentes no desenvolvimento histérico da filosofia schopenhaueriana, trataremos de

vincular os varios pontos em torno da eudemonologia de Arthur Schopenhauer.



15

1. O CONCEITO DE SABEDORIA DE VIDA E DE CARATER ADQUIRIDO EM
TEXTOS ANTERIORES AOS PARERGA E PARALIPOMENA

Este capitulo ira analisar o conceito de sabedoria de vida, a sua relagdo com o
carater adquirido e a praxis otimista, em textos anteriores aos Aforismos para a
Sabedoria de vida, de 1851. Procuraremos mostrar, também, que essas concep¢des
e relagbes surgiram em maximas antes mesmo de o Mundo como Vontade e

Representagdo, de 1818, considerada a obra magna de Arthur Schopenhauer.

Uma consideragdo importante acerca do lugar da praxis otimista em
Schopenhauer se encontra nos Manuscritos de juventude, de 1814. Nessa passagem,
ele mostra a sua preocupacao com a arte de bem viver e, mesmo ao afastar de sua
moral o0 meio-termo aristotélico, defende-o como necessario para a sabedoria de vida.

Vejamos o que escreve Schopenhauer:

O principio de Aristételes de ter em todas as coisas a via mediana se adapta
mal ao principio moral, para o qual foi formulado: mas poderia ser facilmente
a melhor regra geral de sabedoria, o melhor para a vida bem-aventurada.
Porque tudo na vida é assim desagradavel, por todos os lados ha muitos
incémodos, fardos, sofrimentos, perigos [...]. O undév ayav e o nil admirari,
s&o regras excelentes para a sabedoria de vida (SP |, pp. 108-109)4.

Em outro trecho, agora dos Manuscritos berlinenses, em 1827, Schopenhauer
afirma que a sabedoria consiste em se dar conta de que o saldo entre as receitas e
0s custos do negdcio resulta em prejuizo (Cf. SP 1ll, p. 439). Logo, a sabedoria de vida
consiste, para o fildsofo, na busca e manutencdo da via mediana para descobrir,
pouco a pouco através das ac¢des diarias, aquilo que somos, que nada mais € do que
o préprio autoconhecimento. Assim, € possivel encontrar um equilibrio entre os custos
e as receitas da atividade que é a vida. E a partir dessas assercdes de Schopenhauer

que iniciamos este capitulo.

4 Para Aristoteles, a decisdo é o que guia a nossa conduta, é o desejo deliberado das coisas que
podemos alcancar e que podem ser boas ou mas, ao tomar decisdes acertadas, criamos o habito que
mais adiante nos permitirda uma depuracdo melhor para as coisas boas. A boa decisdo consiste nas
acbes que encontram o equilibrio entre dois extremos, isto é, entre a falta e 0 excesso, assim, o habito
de decidir bem, de escolher sempre a mediania entre dois extremos, é a vida virtuosa. O meio-termo
se refere ao ponto maximo de rendimento e beneficio de nossa conduta para nés mesmos e para os
demais. Mnoév ayav (meden agan) significa nada em excesso e nil admirari significa néo admirar nada.
Para uma melhor compreensdo do tema da mediania em Aristételes, conferir a Etica a Nicébmaco,
sobretudo o Livro Il, Cf. ARISTOTELES, 1973.
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1.1 A filosofia para a vida no mundo’ nos Diarios de Viagem de 1803-1804

No ano de 1850, ao levar ao editor Brockhaus o escrito Parerga e Paralipomena
para uma possivel publicagéo, Schopenhauer afirma que com tal obra chega ao fim
sua producédo textual (Cf. SAFRANSKI, 2011, p. 436). O que verificamos nessas
construgdes, especialmente nos Aforismos para a sabedoria de vida nele contido, s&o
maximas e conceitos anotados ha mais de trinta anos (Cf. VOLPI, In: ASF, p XI). O
filésofo se dedicou desde jovem em construir maximas relacionadas a percep¢ao do
mundo que o cercava, inclusive adagios para guiar a sua prépria experiéncia e

convivéncia com os demais.

Rudiger Safranski compreende essas notas de infancia do filosofo
principalmente quando Schopenhauer se aborrece diante da decisdo de seguir a
vontade do pai — ser comerciante — ou 0 desejo de seu proprio coracdo — estudar
filosofia. Podemos observar essa angustia em um comentario de Rudiger Safranski

sobre os conselhos recomendados a Schopenhauer por Carl Ludwig Fernow®:

Fernow acrescentou algumas observacbes muito argutas sobre a
problematica fundamental da necessidade de estabelecer um projeto de vida
e sobre a dificuldade que existe em encontrar-se a si mesmo. Estas
observacbes demonstraram-se tdo importantes para Schopenhauer que,
anos mais tarde aparecem quase literalmente, quando ele redige seus
Aforismos sobre a Sabedoria da Vida (SAFRANSKI, 2011, p. 158).

No mesmo periodo em que constrdi sua obra fundamental, entre 1814 ¢ 1818,
Schopenhauer faz reflexées sobre o que poderiamos chamar uma filosofia para a vida.
Se consideramos o interesse de Schopenhauer pelos classicos gregos e latinos e
pelas literaturas europeias — principalmente a espanhola de Baltasar Gracian
constantemente recorridas em suas obras, do qual Schopenhauer traduziu o livro
Oraculo manual — o material e a perspectiva dos Aforismos para a sabedoria de vida
remetem a interesses ao longo de sua vida e ndo apenas dos Parerga e Paralipomena.
Constatamos tal dedicagéo ao verificarmos o inicio dos Aforismos para a sabedoria
de vida (1851) — em que ele afirma um desvio total de sua metafisica — com uma

afirmacao encontrada em seus Manuscritos berlinenses (1826). O desvio destacado

5 Carl Ludwig Fernow (1763-1808), professor de filosofia em Jena, conhecedor de arte, e bibliotecario.
Fernow desempenhou uma fun¢io decisiva na vida de Arthur Schopenhauer, Cf. CARTWRIGHT, 2010,
p. 98. Também, Cf. SCHOPENHAUER, J., 2011.
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pelo fildsofo, surge quase que definitivo ja em um fragmento desses escritos postumos
no ano de 1826, como podemos ver: “Aqui, desvio-me completamente do ponto de

vista ético-metafisico, superior e mais verdadeiro [...]" (SP Ill, 2004, p. 357)°.

Em 1814, nos Manuscritos de juventude — e principalmente em 1822 nos
Manuscritos berlinenses — Schopenhauer ja faz anotagbes de sentencas e maximas
baseadas na sua prépria experiéncia de vida no mundo. Franco Volpi atenta para o
seguinte: “[...] no mesmo ano (1814), o jovem filésofo chega a uma formulacdo quase
definitiva da intuicdo fundamental que inspira sua doutrina da sabedoria de vida, a
saber, a ideia negativa da felicidade como simples auséncia de dor” (VOLPI, In: ASF,
p. XI). Se levarmos em conta essa sua experiéncia, ndo seria possivel afirmar que a
gestacao da sabedoria de vida schopenhaueriana se anuncia com suas viagens pela
Europa, ainda entre 1803-18047

E notavel nesses anos — 1803-1804, quando Schopenhauer empreende longas
viagens por grande parte da Europa com seus pais — 0s primeiros esbo¢os de sua
futura filosofia. Essas reflexdes ja versavam sobre a ideia de um mundo que parece
ter sido construido por um espirito trapalhdo, por algum demoénio, que consente
inumeros contrastes no que se refere a felicidade humana. Schopenhauer escreveu

anos mais tarde:

Quando eu tinha dezessete anos, sem ter ainda completado minha educacéo,
eu me sentia tdo esmagado pela Tristeza da Vida como Buda em sua
juventude, como se fosse uma verdadeira doenca. SO enxergava ao meu
redor a velhice, a dor e a morte. [...] 0 mundo ndo poderia de forma alguma
ser o resultado de um carater benevolente, mas bem ao contrario, a obra de
algum demobnio, como a recriacio de sua propria existéncia, para divertir-se
com esta visdo ampliada de seu préprio tormento expandindo-se ao redor de
si (SAFRANSKI, 2011, p. 80).

6 Vilmar Debona faz a seguinte consideracéo sobre esse ‘desvio’: “Este “desvio”, alids, é destacado nos
Aforismos para a sabedoria de vida (1851), mas ja havia sido elaborado praticamente com 0s mesmos
termos em um fragmento péstumo da década de 1820. Ora, se um tal “desvio da metafisica” delimitasse
e garantisse, per se, o horizonte da eudemonologia como campo definitivamente independente e
autbnomo em relacdo ao horizonte ético-metafisico, entdo haveria pouco a considerar. Porém, uma
analise pormenorizada das duas esferas atesta que ndo é este o0 caso. “Desviando-se” de seu ponto
de vista “superior e mais verdadeiro”, Schopenhauer ndo elaborard simplesmente uma “teoria da
felicidade”, mas — sobretudo pelo fato de definir sua eudemonologia em termos de sabedoria de vida e
de considera-la no sentido negativo e eufemistico — possibilitard também o estabelecimento de uma
filosofia empirico-pratica, esta que esta claramente relacionada com o aparato da sociabilidade e da
legalidade, especialmente quando se mira a questdo da acdo humana em geral’. (DEBONA, 2013, p.
15).
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Nos Diarios de viagem de 1803 e 1804, algumas anotac¢des sdo de interessante
reflexdo quanto ao caminho percorrido posteriormente pela filosofia de Schopenhauer
‘para a vida no mundo” (MVR I, p. 396), temos alguns exemplos desse esboco. De
acordo com esses diarios, especificamente na quarta-feira, dia 8 de junho de 1803,
em Londres, ele presencia a condenacao de trés réus e escreveu: “Sempre sera a
mais indignante das visdes ver como se mata seres humanos de forma violenta” (DV,
p. 79)’. No mesmo dia, apds este episddio, Schopenhauer assiste a apresentacéo de
um ventriloquo famoso. Ora, ndo seria possivel afirmar que a partir desses cenarios
de tragédia e comédia, respectivamente, Schopenhauer desenvolva algumas

reflexdes existenciais sobre o teatro que € a vida?

Outro momento interessante — nesse mesmo manuscrito, Diarios de viagem —
acontece no dia 14 de junho de 1803 quando a familia Schopenhauer visita a abadia
de Westminster. Luis Fernando Moreno Claros, afirma que as tumbas dos grandes
homens da Inglaterra proporcionaram razbes para a reflexdo no futuro filésofo
fazendo, provavelmente, com que ele elaborasse para si mesmo perguntas do tipo o
que é verdadeiramente valioso e essencial na vida, as posses e as luxuosas
aparéncias? Ou seria o valor intrinseco de cada um? (Cf. CLARQOS, In: DV, p. 21-22).
Estes questionamentos — se de fato foram forjados por Schopenhauer nesse periodo

— talvez ja remetessem a uma forma de viver.

Durante essas viagens, se oferecem a Schopenhauer as mais distintas
imagens de tudo que o cerca, sdo variadas oportunidades que proporcionam ao futuro
filbsofo experienciar e modelar uma metafisica das alturas®. Também é possivel
constatar, nessas viagens, certa sabedoria de vida em tais experiéncias.
Pressupomos reflexdes sobre uma pratica de vida em algumas ocasides peculiares,
durante alguns passeios do fildsofo, notadamente nas anotagdes feitas por ele quando

da realizagao de caminhadas por algumas montanhas.

" Traducéo nossa do espanhol a partir do texto: SCHOPENHAUER, A. Diarios de Viajes. Trad. Luis
Fernando Moreno Claros. Madrid: Editorial Trotta, 2012.

8 A filosofia de Schopenhauer é imanente e ndo transcendente. Ele mesmo afirma: “Meu sistema pode
ser descrito como um dogmatismo imanente, pois suas teses sdo dogméticas, ndo transcendem o
mundo que é dado na experiéncia. Ao contrario, analisando seus elementos finais, elas simplesmente
explicam o que o mundo é”. (PP |, p. 129). Logo, aponto essa metafisica das alturas ndo como
transcendente, mas como uma metafisica imanente, para espiritos superiores. Assim, neste sentido o
termo altura se refere aos rarissimos individuos que Schopenhauer faz referéncia, principalmente, em
o Mundo como Vontade e Representagdo, ou seja, o génio, o santo, o asceta, que alcancam um
elevado grau de negacado da vontade.
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Duas excursbes apresentam anotagdes especiais, uma ao monte Pilatus e
outra ao monte Schneekoppe®. Em seu Diarios de viagem, Schopenhauer informa
detalhadamente cada uma das ascensdes. As anotacdes dessas viagens as
montanhas constituem, de certa forma, uma emocéo estilistica ndo notavel em outras
ocasifes desse escrito, pois na maior parte dessas outras anotacdes, o filosofo
descreve suas vivéncias com certa soberba e obrigacdo. E visivel, em tais
apontamentos, que Schopenhauer escreve de maneira vibrante, pois as experiéncias

o levaram a uma vista do alto que deram mais brilho aos seus relatos'®.

Ao subir ao Pilatus, junto com um guia de montanha, Schopenhauer afirma:

Senti vertigem quando, pela primeira vez, contemplei a imensidao espacial
que se estendia diante de meus olhos. [...] O mundo contemplado assim, de
cima, é um espetaculo tdo sublime que ndo tenho a menor davida de que
para aquele que se sente sobrecarregado de tristezas e cuidados deve ser
muito mais reconfortante (DV, p.193).

Ja no dia 30 de julho de 1804 Schopenhauer escala o monte Schneekoppe ao
longo de dois dias. Ao alcancgar o topo do monte, relata o futuro fildsofo, observa o sol
como uma esfera transparente, com muito menos irradiagdo do que quando se vé de
baixo. O sol flutua e langa seus primeiros raios refletindo nos olhos maravilhados de
Schopenhauer. Em toda Alemanha era, todavia, noite. Ele viu como, a medida que o
sol subia, a escuriddo desaparecia pouco a pouco até, finalmente, dissolver-se de
tudo. Nesse instante, relata Schopenhauer, o sol iluminava a incomensurabilidade

panoramica sem que nenhum objeto limitasse sua aura (Cf. DV, p. 241).

As anotacbes dos Diarios de viagem, em referéncia a essas subidas, sao
emblematicas, elas sdo reflexdes metafdricas sobre a vida. Vemos em outro trecho a
afirmacéo de Schopenhauer de que abaixo — na planicie — domina a obscuridade,
enquanto ele — Schopenhauer — ja se encontra na luz. O filésofo contempla aos seus
pés um movimento eterno e repetitivo de planicies e planaltos, de pessoas e lugarejos

(Cf. DV, p. 241). Dos caminhos tortuosos, repletos de abismos que levam ao cume

9 O Monte Pilatus esta localizado em uma cordilheira chamada de Pré-Alpes, préximo a cidade de
Lucerna, na Suica. Essa viagem de Schopenhauer aconteceu no dia 3 de junho de 1804. O Monte
Schneekoppe esta localizado na fronteira entre a Republica Tcheca e a Poldnia, essa viagem ocorreu
no dia 30 de julho de 1804.

0 Ha algumas longas passagens em seu Diarios de viagem sobre esses relatos, Cf. DV, pp. 189-197
e 235-246.
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das montanhas, surgem riachos sinuosos e belos, como escreveu Schopenhauer em

anotacéo no Diarios de viagem:

Este espetaculo, a visdo das enormes massas de gelo, as descargas
trovejantes, os cursos de agua estrepitosos, as rochas que as rodeiam com
suas cascatas, acima, os picos arrebatadores e as montanhas de neve, tudo
isso provoca uma impressio indescritivelmente maravilhosa. Se percebe o
carater descomunal da natureza, que aqui, desbordando todos os limites,
perde sua trivialidade: acreditando-se estar mais proximo a ela (DV, p.168).

No topo das montanhas, para Schopenhauer, o igual se junta ao igual, abaixo
fica o ordinario, se trata de uma proximidade orgulhosa na qual se articula tudo o que
€ superior. Aquele que alcangou o alto encontra a natureza em seus melhores
momentos, entretanto se enfrenta também com o mais cruel e deficiente do ser
humano. O filésofo assevera que diante da visdo sublime do alto vé-se o contraste
com o vale, abaixo, nas profundezas. O homem se esvai e a natureza rompe seus
limites, nessas alturas nada provoca riso, aquele que a enfrenta deve estar em heroica
solidao (Cf. DV, p. 168). Nos Aforismos para a sabedoria de vida encontramos a
seguinte passagem referente a soliddo com sentido semelhante a este dos Diarios de
viagem: “Espiritos verdadeiramente eminentes fazem o seu ninho nas alturas, como

aguias, solitarios” (ASV, p. 201, italico nosso).

Ao analisarmos Schopenhauer na descricdo das escaladas de infancia do
Diarios de viagem, apreciamos um individuo que, assim como nos Aforismos para a
Sabedoria de vida, o subir as montanhas significa um encontrar-se consigo mesmo,
um apreciar 0 mundo a partir de um outro plano. Ele busca um refugio em uma arte
de saber viver. Nos proprios Aforismos para a sabedoria de vida encontramos
algumas passagens relacionadas a metafora das montanhas, dos cumes, que podem

remeter as experiéncias da infancia de Schopenhauer. Nesse texto o filésofo escreve:

Assim como o andarilho precisa subir num cume para ter uma visao
panoramica do caminho percorrido e reconhecé-lo como um conjunto, com
todas as suas voltas e tortuosidades, nés também s6 reconhecemos a
verdadeira concatenacdo de nossas acdes, realizacbes e obras, a sua
coeréncia precisa e seu encadeamento, além de seu valor, ao final de um
periodo de nossa vida ou até mesmo da vida inteira (ASV, p. 153).

Referéncias as montanhas podem ser encontradas também em o Mundo como
Vontade e Representacdo Il. Nesse escrito, Schopenhauer discorre que a visédo de

uma cadeia de montanhas por nds apreciada nos provoca um estado de espirito
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atinado e até sublime. Esta visdo pode, em parte, estar relacionada com o fato de que
a forma do monte e do contorno, gerado por ele, ser a unica linha que permanece
constantemente na paisagem. Somente a montanha resiste a decadéncia que
arrebata todos os demais objetos, sobretudo a nossa propria e efémera existéncia (Cf.
MVRII, V. I, p. 68).

Poderiamos tomar esta visdo como o encontrar-se consigo mesmo dos
Aforismos para a sabedoria de vida, porém, os escritos schopenhauerianos dos
Diarios de viagem, ndo nos dao aportes concretos para as afirmagdes da génese
eudemonoldgica nesse periodo de sua vida. Assim, n&o podemos falar de um sistema
filosofico schopenhaueriano pronto antes de 1814, mas apenas de um esboco. O
proprio fildsofo discorre sobre isso nos Escritos de juventude. Eis a afirmag¢éo do

filésofo:

Estas folhas escritas em Dresden, entre os anos de 1814-1818, mostra o
processo de fermentacdo do meu pensamento, de onde surgiu, em seguida,
a minha filosofia, despontando gradualmente, como um belo bairro na névoa
matutina. — E digno de nota que ja em 1814 [...] todos os dogmas do meu
sistema estéo se especificando. (SP I, p. 149)'.

Alessandro Novembre destaca que, se levarmos a sério este apontamento —
feito por Schopenhauer anos mais tarde, em 1849 — deve-se dizer que os documentos
até 1814 sao dignos de atencdo. A analise desses escritos pode mostrar o nascimento
dos principais principios do futuro sistema (Cf. NOVEMBRE, 2011, p. 245).
Compreendemos desta mesma maneira, exceto por pensarmos que ja nos primeiros
escritos de Schopenhauer existe o germe da metafisica em estreita ligagdo com a
sabedoria de vida e nao apenas uma possibilidade, como destacado por Alessadro
Novembre. No entanto, a teoria schopenhaueriana que compreende uma
eudemonologia, somente emerge, de forma concreta, a partir dos chamados
Manuscritos de Juventude — mais especificamente a partir de 1814 — e,

principalmente, nos Manuscritos Berlinenses a partir de 1818, como veremos a seguir.

1 Nota de rodapé escrita — e adicionada — por Arthur Schopenhauer no ano de 1849.Traduc&o nossa
do italiano a partir do texto: SCHOPENHAUER, A. Scritti postumi: | manoscritti giovanili (Vol. I). A cura
di Sandro Barbera. Milano: Adelphi, 1996.
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1.2 O conceito de sabedoria de vida e de carater adquirido nos Manuscritos de
Juventude e nos Manuscritos Berlinenses

A proximidade de Arthur Schopenhauer com o tema da felicidade, acerca da
sabedoria de vida, vém de longa data. E possivel encontrar diversas anotacdes sobre
0 assunto ja no ano de 1814 (Cf. SP |, 1996). Entre os muitos trabalhos inéditos que
fortalecem o legado, de maneira decisiva, do filosofo, no vasto material dos
manuscritos e anotacdes dispersas, a problematica da sabedoria de vida ocorre,

mesmo veladamente, com certa persisténcia.

Franco Volpi, na Introdugéo de A arte de conhecer a si mesmo destaca, de
forma concisa, o posicionamento de Schopenhauer diante de uma pratica de vida com
carater filoséfico. Ele afirma: “Dai se origina a convic¢do schopenhaueriana de que a
filosofia n&o é apenas conhecimento tedrico do ser, mas também sabedoria pratica de
vida” (VOLPI, In: ACM, p. X, grifo nosso). Ainda, de acordo com Franco Volpi,
Schopenhauer toma a filosofia como sabedoria pratica a partir dos estudos que fez

sobre a sabedoria indiana. Ele destaca:

[...] a partir de 1813-14, com o estudo da sabedoria indiana, Schopenhauer
aprende a conceber a filosofia ndo apenas como saber teérico, mas também
como forma de vida e exercicio espiritual; ndo apenas como puro
conhecimento, mas também como ensinamento sapiencial e sabedoria
pratica (VOLPI, In: ASF, p. XI)12,

Vemos nos escritos de Schopenhauer que desde a sua juventude sua
ocupacao foi a de aprender a superar os sofrimentos, que ele deduziu serem inerentes
a existéncia. Ele buscou respostas em experiéncias intimas e profundas'® as quais,
efetivamente comprovaram, para ele, que a vida € dor e desengano. Também I|he
parecia evidente que a existéncia somente se torna suportavel, entre tanta miséria e
mesquinharia, em instantes fugidios. Esses alentos surgem gracas aos breves
momentos consagrados aquelas atividades que, de algum modo, transcendem as
limitacbes impostas pelo tédio da vida cotidiana e a opressdo de um mundo rotineiro
e vulgar. Tais atividades nos permitem espionar apenas por alguns instantes um

ambito espiritual superior e mais digno. Assegura Schopenhauer: “Se retiramos da

2 Para um conhecimento mais apurado sobre a sabedoria e a filosofia indiana, Cf. ZIMMER, 1986.
3 Principalmente as sensacdes de soliddo na infancia, a morte do pai, as constantes brigas com a mée.
Cf. SAFRANSKI, 2011.
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vida os curtos momentos dados pela religido, pela arte ou por um amor puro, 0 que

nos resta sendo uma série de trivialidades?” (SP I, p. 13).

Schopenhauer foi conduzido, muito provavelmente, pelas experiéncias
dolorosas — em especial a morte do pai — a um despertar intelectual. Esse avivamento
o levou a compreender que a vida € um ir e vir de injusticas e crueldades e o Unico
sentido da nossa existéncia é, precisamente, tratar de entender por que a vida se
afirma de forma tao aterradora. Escreve Schopenhauer: “Assistimos e assistiremos de
novo; a vida € uma noite composta por um longo sonho, que, frequentemente, torna-
se um pesadelo esmagador” (SP |, p. 21). Schopenhauer ndo se intimidou diante das
elevadas montanhas que deveria escalar, ou seja, de um cenario em que, segundo
ele, somente via a sua volta morte, dores e o envelhecimento (Cf. SAFRANSKI, 2011,
p. 80).

Como destacado por Arthur Hubsher, o ponto de partida dos Aforismos para a
Sabedoria de vida é encontrado, basicamente, nos escritos pdstumos entre 0s anos
de 1826 e 1830 (Cf. ALONSO, 2012, pp. 153-154). A primeira recomendacgéo da
Eudemonologia schopenhaueriana, nos remete a uma consideragcdo de 1924 dos

Manuscritos berlinenses. Neste aforismo Schopenhauer escreve:

Todos nascemos na Arcadia, viemos ao mundo cheios de expectativas de
felicidade e de prazeres, € nutrimos a tola esperanca de vé-la realizada, até
que o destino nos aferra bruscamente e nos mostra que nada é nosso, tudo
é seu [...]. Em seguida, vem a experiéncia e nos ensina que a felicidade e os
prazeres sdo somente quimeras que uma ilusdo nos faz vislumbrar a
distancia, enquanto o sofrimento € a dor sdo reais e manifestam-se por si
mesmos sem a necessidade da ilusdo e da espera (SP lll, p. 235)4,

Juan David Mateu Alonso, em seu estudo sobre a génese sistematica da
eudemonologia, discorre: “[...] a tematica de uma sabedoria sobre a felicidade
mundana vinha sendo gestada com antecedéncia. Para mim, esta tematica esta

presente desde o inicio da reflex&o filoséfica de Schopenhauer”’® (ALONSO, 2012,

4 Traducéo nossa do italiano a partir do texto: SCHOPENHAUER, A. Scritti postumi: | manoscritti
berlinesi (Vol. 1ll). Edizioni italiana direta da Franco Volpi; a cura de Giovanni Gurisatti. Milano: Adelphi,
2004. Esta passagem é encontrada também nos Aforismos para a sabedoria de vida, Cf. ASV, pp.
144-145. Entretanto, um esbogo para constru¢do de uma Eudemonologia se localiza, de forma mais
organizada no paragrafo 124 do In-folio Il dos Manuscritos berlinenses, pp. 357-369 da edicéo
utilizada nesta dissertacao.

5 Traducéo nossa do espanhol a partir do texto: ALONSO, J. D. M. La filosofia politica y su trasfondo
ontologico en la obra de Arthur Schopenhauer. 2012, 463 f. Tese (Doutorado), Universidad de
Valencia, Valencia, 2012.
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pp. 153-154). Em um fragmento pdstumo de 1810, dos Manuscritos de juventude,
Schopenhauer —mesmo que nao seja uma formulagéo complexa e definitiva — delineia

uma sabedoria de vida advinda da experiéncia mundana. Ele afirma:

A vida é uma linguagem com a qual obtemos um ensinamento. Se esse
ensinamento nos fosse dado de outro modo, ndo viveriamos. Portanto, nem
maximas de sabedoria, nem regras de prudéncia substituirdo a experiéncia,
elas serdo apenas suplementos da prépria vida. No entanto, ndo devem ser
rejeitadas, porque pertencem a vida; ao contrario, devem, antes, serem
respeitadas e consideradas como cadernos nos quais outros escreveram
seguindo aquela grande doutrina do Espirito do mundo, porém, que por sua
prépria natureza, eram incompletos e nunca poderiam substituir aquela
auténtica viva vox (SP I, p. 18).

Este fragmento mostra que Schopenhauer comeg¢a a construir uma
eudemonologia ainda na juventude. Entretanto, vale destacar que nesse periodo da
vida do futuro filosofo ainda ndo havia uma formulacdo da ética, tampouco de sua
filosofia para 0 mundo. Por esses motivos, as experiéncias advindas tanto de suas
viagens quanto do dia a dia em geral constituem, em um primeiro momento, apenas
a percepcao que ele tinha do mundo. Em seus estudos, Vilmar Debona, assim como

Alonso, escreve sobre a génese de uma sabedoria de vida em Schopenhauer:

Em 1810 o filésofo ja havia tecido certas consideracdes sobre a experiéncia
e a sabedoria de vida individuais, reflexes que, a meu ver, podem ser
consideradas como importantes prolegdmenos a eudemonologia
propriamente dita que seria elaborada pouco a pouco e cada vez mais
detalhadamente (DEBONA, 2013, p. 136).

Schopenhauer sustenta a hipétese de que tanto no homem quanto no mundo
nao é possivel existir desenvolvimento. Por isso, todos nds estamos condenados a ter
uma existéncia dolorosa, carregando uma culpa impregnada em nds desde o
nascimento. Este ‘crime’ de modo algum pode ser invalidado ao longo de nossa vida,
pois nossa esséncia é inata e imutavel e comandada pela vontade que quer, nos resta
apenas, estreitar este querer. Em uma reflexdo de 1814, dos Manuscritos de

Juventude, Schopenhauer aborda o tema da sabedoria de vida da seguinte maneira:

Somente o intuir rende felicidade, e todo sofrimento estd no querer; no
entanto, enquanto o corpo vive, é impossivel um total ndo-querer; porque o
corpo esta submetido ao principio de causalidade e qualquer influéncia sobre
ele implica, necessariamente, um querer. A verdadeira sabedoria de vida
consiste na reflexdo de qual deveria ser a quantidade indispensavel de querer
a ser satisfeito, caso ndo se queira alcangar o ascetismo supremo, que é a
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morte por fome. Quanto mais o limite deste querer é estreito, mais livre e
verdadeiro alguém é (SP I, p. 168).

Constatamos neste trecho dos escritos de juventude de Schopenhauer que
certa sabedoria de vida é encontrada, no conhecimento que cada um tem de si
mesmo. Esta sabedoria pode ser descoberta na ponderacdo das nossas
necessidades a serem satisfeitas, no autocontrole sobre nossos desejos. Neste
sentido, Vilmar Debona reforca: “[...] dentro de si uma pessoa pode encontrar todas
as diferentes habilidades humanas, mas como cada carater inteligivel traz consigo
tracos especificos, [...], torna-se dificil saber sempre o que tal pessoa quer e o que
pode fazer em meio a tantas coisas” (DEBONA, 2010, p. 68). Em outro texto de 1826
dos Manuscritos berlinenses, observamos um avango na definicdo — ou elaboragdo —

de uma filosofia para o mundo. O fildésofo afirma:

A sabedoria de vida, entendida como doutrina, é praticamente sinénimo de
eudeménica. Essa deveria ensinar a viver o mais felizmente possivel diante
de duas limitagbes: ndo pretender nem uma atitude estoica, nem um agir
maquiavélico [...]. A eudemobnica ocuparia, em seguida, um ambito
intermediario entre o estoicismo e o0 maquiavelismo [...]. Ela ensina como se
pode viver 0 mais felizmente possivel, sem grandes renuncias e grandes
esforgos para vencer a si mesmo, e sem considerar os outros somente como
possiveis meios para os proprios propoésitos (SP Ill, pp. 357-358)16.

Constatamos nesta citagdo a importancia de encontrar um equilibrio entre os
excessos, Schopenhauer entende que podemos, com os instrumentos da reflex&o,
suavizar os sofrimentos que sucedem, tanto da escassez quanto da superfluidade.
Com esta caracteristica exclusiva do ser humano, conseguimos ponderar a
quantidade necessaria e indispensavel de ‘querer’ a ser satisfeito. O filésofo aponta
que n&o possuimos liberdade alguma para decidir sobre nés mesmos. Contudo,
podemos trilhar um caminho que nos faca encontrar, através de experiéncias, um
meio-termo entre a dor e o tédio para vivermos com certa sabedoria de vida. Para
continuarmos nossa reflexao torna-se necessario uma explicacdo do que consiste o

carater em Schopenhauer.

6 Schopenhauer conclui que a via estoica para chegar a felicidade se compunha de excessivas
renincias e privacbes, uma via extremamente rigorosa e impossivel de ser alcancada pelo homem
comum, individuo com desejos infinitos e insacidveis. JA4 no maquiavelismo, de acordo com
Schopenhauer, a maxima de alcancar a propria felicidade as custas da felicidade alheia seria
inapropriada para 0 homem comum porque este ndo possui razao necessaria para tal fim, Cf. SP lll, p.
358.
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Nos Manuscritos de juventude, em 1814, Schopenhauer faz mencéo a dupla
nocao de carater, inteligivel e empirico, que ja haviam sido abordados por Kant. Ao
primeiro ele denominou aquele no qual um determinado ato da vontade € encontrado
fora do tempo e do espaco, € a prdpria vontade, ao segundo, o ato que se desenvolve
na vida, influenciado pelo tempo e pelo espagco. No Mundo como Vontade e
Representagédo |, temos uma explicacdo mais precisa, mas n&o inédita'’, dos dois

conceitos. O proprio fildsofo discorre:

Foi Kant, todavia, cujo mérito a este respeito € em especial magnanimo, o
primeiro a demonstrar a coexisténcia dessa necessidade com a liberdade da
Vontade em si, isto é, exterior ao fenémeno, estabelecendo a diferenca entre
carater inteligivel e empirico, a qual conservo por inteiro, conquanto o
primeiro é a Vontade como coisa-em-si a manifestar-se em fendmeno num
determinado individuo e num determinado grau, jAa o segundo é este
fendbmeno mesmo tal qual ele se expbe no modo de agdo segundo o tempo,
€ ja na corporizacdo segundo o espaco. [...] o carater inteligivel em cada
homem deve ser considerado como um ato extratemporal, indivisivel e
imutavel da Vontade, cujo fenémeno, desenvolvido e espraiado em tempo,
espaco e em todas as formas do principio de razo, é o carater empirico como
este se expbe conforme a experiéncia, vale dizer, no modo de acdo e no
decurso de vida do homem (MVR |, pp. 374-375).

Intrinsecamente a nogao de sabedoria de vida, Schopenhauer elabora, entéo,
a nogao de carater adquirido, a terceira forma da nogéo de carater. Este conceito
surge pela primeira vez, de maneira praticamente definitiva, em um fragmento de 1816
dos Manuscritos de Juventude. O fildsofo fala sobre a terceira forma da noc¢éo de
carater da seguinte maneira: “O que é elogiado como carater entre os homens
mundanos e vem adquirido somente com a experiéncia no mundo, € diferente, tanto
do carater inteligivel, quanto do carater empirico” (SP |, p. 540). O conceito de carater
adquirido irrompe como elemento imprescindivel para 0 conhecimento de si, ele surge
da nossa prépria experiéncia no mundo e encontra um equilibrio entre o carater

inteligivel e o empirico através da reflexo'@.

7 As duas formas da nocéo de carater sdo encontradas ja em 1812-1813, na tese de doutorado de
Schopenhauer, Sobre a quadrupla raiz do principio de razdo suficiente. Cf. também, DEBONA,
2013, pp. 40-41.

8 Barboza observa: “[...] o carater adquirido faz a mediac&o entre o assim chamado carater inteligivel
imutavel de cada pessoa (carater este que todos os seres em todos 0s reinos da natureza possuem de
modo inato) e 0 seu carater empirico (também presente em todos os reinos da natureza), ou seja, o
modo como necessariamente aparecemos no decurso de vida com nossas acdes e omissdes (de uma
forma t&o necessaria quanto a irrupcdo de um evento fisico “regido” por leis naturais)” (BARBOZA, In:
FIGUEIREDO, 2013, pp. 266-267).
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Para o propésito de uma sabedoria para o mundo, é necessaria a existéncia
desta terceira nogéo de carater no ser humano. Ele assevera: “O que se chama “ter
carater’, ndo é outra coisa, que o proprio conhecimento de si” (SP [, p. 537).
Construimos o autoconhecimento quando estamos conscientes de nosso carater.
Dessa maneira, ao conhecermos nossas forcas e debilidades que sucedem do modo
de agir por maximas e nos atendo a elas como se fossem algo adquirido através da
aprendizagem no mundo, fortalecemos ainda mais este autoconhecimento. Ora, com
esse equilibrio, ndo teremos a necessidade de esperar para saber o que queremos e
0 que podemos, mas sabemos, por antecipacao, como agir diante de um determinado
fato. Schopenhauer afirma: “Ora, para obter um tal carater, é muito util reconhecer
também in abstracto — como um trago de seu préprio carater — a caracteristica

especifica de cada homem” (SP |, p. 537).

Nos Manuscritos de juventude, Schopenhauer faz uma analogia da nossa falta
de experiéncia com a nossa infancia. Ele discorre que quando criangas ainda n&o
possuiamos qualquer conceito da inexorabilidade das leis da natureza e da sua
intransigente continuagdo em nosso ser. A crianga, assegura o filosofo, acredita na
obediéncia das coisas inanimadas por ignorar a natureza do mundo. Sem a
experiéncia, diz Schopenhauer, somos semelhantes a crianga que ao jogar um objeto
em um recipiente reza intensamente para a volta deste em suas maos. Somente
quando tivermos uma experiéncia madura entenderemos a inflexibilidade de nosso
carater, pois ndo existem exemplos a imitar, tampouco beneficios que poderiam
conduzir-nos a alterar o seu assentamento. Assim, somente chegamos ao final de
nossa vida por meio da necessidade de uma lei natural. Seja no modo de agir, de
pensar ou em nossas habilidades, todo nosso carater sempre permanece tal como €,
0 mesmo acontecera com tudo o que fizermos com ele (Cf. SP |, pp. 532-533). Em
vez de tentarmos persuadir, modificar e moldar nossa vida de acordo com nossos
planos, afirma Schopenhauer, temos que nos esforgarmos para nos adaptarmos e nos
darmos conta de quem nos conduz. Nao s&0 nossos aparentes propositos que nos

guiam, mas nosso carater que é inato e precisa ser, aos poucos, conhecido.

O carater unico que compde cada um de nds, afirma Schopenhauer, nos leva
por uma senda na qual os acontecimentos casuais — que se entrelagam e ordenam 0
curso peculiar de nossa vida — sdo harmonizados obscuramente e preestabelecidos

pelo e para o proprio carater. Esta via leva o carater a assumir o significado préprio,
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adequadamente melhor e de acordo com aquilo que € indicado pela prépria natureza,
procurando 0 maximo bem-estar possivel para si mesmo. Este ponto maximo,
alcangado pelo carater, continua Schopenhauer, nos direciona ao campo da sabedoria
de vida, ao significado pratico-empirico de uma vida feliz (Cf. PP Il, p. 139). Assim
como familiarizamos o ouvido a uma melodia estranha, compara Schopenhauer,
também temos a impresséo de que nossa sorte nos € marcada quase por completo
desde o exterior. No entanto, ao olharmos para tras em nossa vida, para o passado,
confirmamos que esta ndo versa sendo em uma série de variantes sobre o0 mesmo
assunto, o carater, que ressoa por todas as partes. Este, somente pode ser sentido e

experimentado por aquele que o possui (Cf. SP I, p. 118-189).

Inferimos que o carater adquirido, para Schopenhauer, tornar-se-ia o
responsavel por construir uma praxis de sabedoria individual para o mundo. Como
cada ser humano € unico enquanto representacao da vontade, consequentemente, as
reagdes também seriam unicas (Cf. SP [, p. 118). Nos Manuscritos de juventude, em
1816, Schopenhauer acentua: “Quem nao tem um carater adquirido tentara,
frequentemente, ser outro diferente do que é. Esse individuo esta condenado a
fracassar e o fracasso coloca-o a frente de suas debilidades, 0 que causa muita dor”
(SP I, p. 542). Podemos notar que, para Schopenhauer, ao nos escondermos por tras
de disfarces, ndo possuimos verdadeiramente um carater adquirido. Justamente por
nao o havermos € que nos arriscamos a ser outro distinto daquilo que realmente
somos, entretanto, segue Schopenhauer: “Quem sabe o0 que é, e quer ser somente
iss0O, renunciando a todo o resto, sera sempre alegre consigo mesmo, sem cair em
uma falsa presuncao, visto que, precisamente, conhece exatamente seus erros e
fraquezas” (SP I, p. 542). Somente com este carater é possivel dominar, de maneira
consciente, 0s desejos a serem realizados. Atesta Schopenhauer nos Manuscritos de

Juventude:

No entanto, porque a insatisfacdo consigo mesmo é o sofrimento mais
amargo, e por poder dela escapar sabendo o que se é, entdo aquele que
assim o faz tornar-se-4 muito mais feliz mediante um perfeito conhecimento
de si. A esta satisfacdo do yvw6r caurdv (conhece-te a ti mesmo) chamamos
carater adquirido (SP 1, p. 542).

Se seguirmos a logica do pensamento schopenhaueriano — de que nem nds e
tampouco o nosso carater mudam ao longo da vida — devemos assumir a funcéo

delegada pela natureza sem esperar que a experiéncia, a filosofia ou a religido
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possam melhorar nosso carater. Ora, Schopenhauer pergunta a si mesmo, entéo o
que € a vida e para que serve? Por acaso € uma dissimulagdo onde todo o essencial
se encontra predeterminado inevitavelmente? O filésofo responde, entdo, que ao
buscarmos conhecermo-nos, descobrimos 0 que queremos ser, 0 que queriamos ser
e, 1ogo, o que seremos. Assim, a vida torna-se 0 caminho que evidencia — através do
carater adquirido — o carater inteligivel, o qual, como defende Schopenhauer, ndo

muda durante nossa estadia no mundo (Cf. SP [, p. 120).

E o nosso caréater, assegura Schopenhauer que — em diversas situacbes de
Nosso viver, como um impulso secreto € incompreensivel — nos norteia em todas as
transformacgdes de nossa vida. O filésofo sustenta que o carater adquirido identifica
de maneira segura as vias possiveis para alcancarmos o bem-estar pessoal, mesmo
que este seja contrario as nossas intencdes de momento. E ele o selecionador e o
organizador dos fatos adequados a totalidade objetiva e a finalidade subjetiva de
nosso curso vital, transformando-os em algo que seja melhor para nossa vivéncia (Cf.
PP I, p. 209). O carater adquirido é o ritmo interno cujo conflito oculto nos coloca no
unico caminho apropriado e cuja dire¢do invariavel descobrimos somente apds termos

realizado o percurso (Cf. PP I, p. 206).

O conhecimento do que somos é o resultado do autoconhecimento fornecido
pela propria vida. Assegura Schopenhauer que a vida funciona como um espelho, mas
esta de modo algum foi engendrada para mostrar apenas o que nela reflete, e sim,
para conhecer o0 que ¢ refletido nela. Todos os erros cometidos por nés tém suas
manifestagdes na propria vida, agora, a forma como sdo evidenciados ndo possui
grande importancia, assegura o fildsofo. Dessa configuragdo se deriva o carater
absolutamente ndo significativo do fenébmeno externo da vida e, por conseguinte, da
propria historia, afirma Schopenhauer. Como ele assevera, € indiferente a forma como
as palavras s&o impressas, se com letras maiusculas ou minusculas. Assim, a
importancia que temos depende exclusivamente de como vemos a nés mesmos (Cf.
SP |, p. 120).

As passagens que vimos nos Manuscritos de juventude, em 1816 sao
encontradas — escritas praticamente da mesma maneira — no final do paragrafo 55 do
livro IV de o Mundo como Vontade e Representacdo | (Cf. MVR |, pp. 393-395). Elas
abordam, igualmente, o tema do carater adquirido como unica possibilidade de

alcancar o autoconhecimento e a felicidade através de uma praxis otimista, de uma
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sabedoria de vida no mundo. Estas passagens e a analise destes conceitos no Mundo

como Vontade e Representagéo I, veremos a seguir.

1.3 A nogédo de carater adquirido no contexto do livro IV de O Mundo como
Vontade e Representacéo |

Logo no inicio do livro IV de o Mundo como Vontade e Representacéo |,
paragrafo 53, Schopenhauer declara que tal parte € a mais importante da sua obra
magna, pois disserta sobre o préprio ser humano, suas agdes no mundo, seu
comportamento diante desta vida dilacerada pelo sofrimento e pela dor. Nas palavras
do préprio fildsofo temos: “A ultima parte de nossa considera¢do proclama a si mesma
como a mais séria de todas, pois concerne as agdes do homem, objeto que afeta de
maneira imediata cada um de nds e a ninguém pode ser algo alheio ou indiferente”
(MVR |, p. 353). Schopenhauer, na ultima parte de o Mundo como Vontade e
Representagcdo [/, desenvolveu uma filosofia pratica’, discorrendo sobre as
corriqueiras formas de atuagdo e expressao do ser humano no mundo. Ele assinala:
“[...] a parte seguinte da nossa consideragao, de acordo com o modo comum de as
pessoas se expressarem, poderia chamar-se filosofia pratica, em contraste com a

parte tedrica tratada até agora” (MVR [, p. 353).

Schopenhauer sustenta que fazemos parte da natureza como objetivagéo da
vontade da mesma forma que os demais animais, porém esta objetivacdo da vontade
ocorre de forma diferente. Como somos a mais perfeita manifestagcéo da vontade dada
no fendbmeno, nos apresentamos ao mundo com uma caracteristica exclusiva, somos
seres pensantes. Isso significa dizer que por um lado surgimos no mundo como mera
representacio, somos objetos entre tantos outros objetos, isto €, mediatos, por outro
lado, somos o ponto de partida de todo conhecimento, somos sujeitos, pois Nosso
corpo € a propria manifestacéo da vontade, ou seja, imediatos. (Cf. MVR |, p. 62). O
grande problema aqui € o conhecimento que temos da acgdo da vontade, pois este
conhecimento esta conectado a outra caracteristica exclusiva do ser humano, o
intelecto. Sabemos, por meio da razdo, de nossa condigdo de individuos sofrentes,
diferente dos demais seres. Por que isto ocorre? Schopenhauer afirma que isto
acontece porque nds somos 0 apice da manifestacdo da vontade, quer dizer, somos

ao mesmo tempo objetos entre outros objetos, portanto representacdo no
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conhecimento fenoménico, e principio imediatamente conhecido por cada um, ou seja,
a propria vontade. Com essa caracteristica — de representarmos imediatamente a
vontade — as primeiras percep¢des de tudo que nos cerca s&o possibilitadas. Somente
através do corpo € possivel o surgimento das condi¢cdes para apreciarmos todas as
demais representacbes que, consequentemente, sdo mediatas (Cf. MVR |, p. 63)°.
Enquanto corpo, ndo somos somente 0 ser cognoscente, mas pertencemos na mesma

medida ao ser conhecido. Somos a mesma coisa em si, conhecedor € conhecido.

A vontade toma cada individuo e em cada um €& desvelada de modo exclusivo,
particular. A propria estrutura corpdrea notadamente no carater e, indubitavelmente,
na forma como cada corpo absorve essa posse da vontade, sado elementos de
individuacdo. Essa individuacdo somente torna-se exequivel quando da presenca da
correlacao entre tempo e espago. Se ndo houvesse tal relacdo, ndo seria possivel
desvelar a vontade enquanto representagdo corporea. Para Schopenhauer, nds
somos o espaco e a ferramenta com a qual se demonstra esse mundo e sua

representac&o?.

Nesse primeiro momento, nds constituimos a vontade, pois em cada ato dela
um movimento corporal é refletido. Com isso, assevera Schopenhauer, nos tornamos
condigao viavel do conhecer e também o cddigo para a descoberta ou a resposta aos
segredos do mundo. A partir de 0 Mundo como Vontade e Representacéo,
Schopenhauer ira desenvolver a ideia de que a agao imediata, particular da vontade,
nao é diferente das nossas agdes. Ndo existe um movimento de causa e efeito, estes
dois movimentos acontecem simultaneamente (Cf. FONSECA, 2009, pp. 133-134).
Ora, para Schopenhauer ndés somos capazes de propiciar uma visdo de n6és mesmos
enquanto outros seres ndo possuem visao reflexiva acerca de si mesmos. Porém,
essa manifestacdo se diferencia da noc¢ao de carater inteligivel e de carater empirico,

conforme veremos adiante.

19 Sobre esta relacdo, Rogério Miranda de Almeida afirma: “[...] ao manifestar-se ao ser humano
através de seu corpo, ela [vontade] pode ser conhecida imediatamente, diretamente, intuitivamente,
mas, ao objetivar-se nos fendmenos externos a ele, ela ndo se da senfo de maneira mediata, reflexa,
pensada, representada” (ALMEIDA, 2009, p. 75).

20 Quanto a estas duas maneiras totalmente diferente de sermos, acentua Jair Barboza: “[...] uma mera
sensacio dos sentidos, anterior ao complexo trabalho intelectual, é apenas uma alteracdo abaixo da
pele, um simples sentimento destituido de objetividade. Se f6ssemos trazidos ao mundo s6 com a
capacidade de receber sensacdes, porém sem o entendimento para trabalha-las e transforma-las em
imagens, entdo com certeza ndo conseguiriamos ver nada. Seriamos como uma televisdo sem antena”
(BARBOZA, 1997, p. 34).
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A insaciavel e cega vontade, para Schopenhauer, desvela-se nos fenédmenos
em uma constante luta (Cf. MVR |, p. 230). Este padecer se faz notavel quando a
existéncia, limitada ao presente, resiste ao passado ou foge ao futuro. A partir desta
perspectiva, Schopenhauer afirma que o amar a vida se converte mais bem, em temer
a morte, a extingdo do corpo. Da mesma forma, o interesse pelos outros nada mais é
do que o horror ao fastio (Cf. MVR [, pp. 401-402). A felicidade, no contexto da
metafisica, € um mero mecanismo da vontade que surge no momento em que
satisfazemos as necessidades, aplacamos as dores e os sofrimentos e evitamos o
tédio, para realizarmos nossa cega ambicdo de vida. Este jogo se expressa,
principalmente, na agao do tempo. Quando entre a satisfacéo e o desejo o0s intervalos
nao s&o nem muito proximos nem muito distantes, o sofrimento é menor e a existéncia
menos infeliz. De maneira oposta, quando entre o desejo e a satisfacdo ha um longo

tempo, o sofrimento é maior e a infelicidade se intensifica (Cf. MVR |, pp. 403).

Como sabemos, para Schopenhauer ndo ha repouso para a vontade,
consequentemente, o sofrimento ndo encontra limites e tampouco término (Cf. MVR
[, p. 399). Consequentemente, a aflicdo se acresce em nds porque posSSUIMoOs
consciéncia desse sentimento. Dessa forma, quanto mais perceptibilidade, mais
violento sera nosso sofrer. Alexis Philonenko observa que, para Schopenhauer, na
medida em que ndo somos apenas exemplares de uma ideia, mas a prépria ideia, de
alguma maneira cabe-nos uma tarefa. Esta ideia consiste em conhecer a nés mesmos
como individuos, evitando os longos intervalos entre o desejo e a satisfacdo. Somos
portadores de todas as virtudes da espécie humana, entretanto falta-nos saber qual €
a dosagem precisa dessas virtudes, pois elas s&o responsaveis pela construgéo de
nosso carater e nossa personalidade (Cf. PHILONENKO, 1989, p. 275). José Thomaz

Brum reforca essa assertiva ao afirmar:

O homem é, portanto, em Schopenhauer, antes de tudo uma Ideia, uma
objetivacdo da Vontade. Mas é também o momento mais claro e mais perfeito
do autoconhecimento da vontade. E no homem que a vontade chega a se
conhecer o mais perfeitamente possivel. A imagem do homem é, assim, a
imagem mais fiel da vontade (BRUM, 1998, p. 33).

Para entendermos melhor a atuacdo este aspecto do qual nos fala
Schopenhauer, ndo obstante, devemos considerar o ponto inicial de sua reflex&o, a
nossa condi¢cdo de seres, antes de racionais, desejantes (Cf. FONSECA, 2009, p.

134). O filésofo localiza a esséncia do individuo na vontade e ndo no conhecimento.
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O proprio Schopenhauer se declara o primeiro filosofo da tradicdo ocidental a
conceber 0 ser humano como, antes de um ser inteligente, um ser volitivo. Discorre o
filésofo: “[...] todos os filésofos antes de mim, do primeiro ao ultimo, colocam o nucleo
da natureza intima do homem na consciéncia que conhece ¢, portanto, noeu[...] em
segundo lugar e de forma derivada, como sendo dotada de um querer” (MVR I, V. I,

p. 303)?'. Nés, para Schopenhauer, primeiro somos vontade e em seguida, razo.

A vontade, que até entdo era tomada como um atributo ou apenas uma fungéo
do pensamento, se torna o principio de todas as acdes existentes. Nossa condicéo
irracional, no sentido exposto aqui, significa ndo uma auséncia de racionalidade, mas
que existimos primeiramente como um ser instintivo, irracional e somente apds esta
condicdo, aparecera em nds a racionalidade (Cf. FONSECA, 2009, p. 128). Para
justificarmos esta afirmacéo proferida por Schopenhauer € importante deixar claro que
ele ndo é exatamente o primeiro a abordar o tema da irracionalidade. Entretanto, no
pensamento filosofico anterior a Schopenhauer o ser humano era concebido como
precipuamente dotado de razéo. Isso significa que constituintes irracionais aflorados
nos seres humanos eram tomados, por diversas vezes, como descaminho da
esséncia humana, ou seja, dos parametros naturais. Esse conceito de razdo como
amago do ser humano se tornou convengdo no ambito da filosofia ocidental.
Schopenhauer inverte radicalmente essa viséo, ele desloca o eixo da racionalidade
para o do querer. O homem constituido, até entdo, essencialmente de racionalidade
— cuja maior expressado é encontrada no entendimento — passa, no pensamento
schopenhaueriano, a ser em seu amago, vontade. A razdo desloca-se a ‘acessorio’
deste querer, isto €, 0s processos da razdo dependem de uma forca intuitiva, um
estimulo impulsivo que ‘dé vida' as representacdes intelectuais (Cf. MARCOS;
EZCURRA, 2004, p. 134).

Ao fazer essas observacgdes sobre sua prépria filosofia, Schopenhauer se pbe
na posicao de descobridor da supremacia da vontade sobre as demais forcas. Escreve
o filosofo nos Parerga e Paralipomena | que dono de algo € aquele que, além de

descobrir esse algo, também reconhece o seu valor, conservando-o e tutelando-o. Ao

21 Em Schopenhauer, filosofo do absurdo, Clemént Rosset afirma: “A filosofia de Schopenhauer é a
primeira que prop6s como principio absoluto a subordinacdo das fungdes intelectuais as funcbes
afetivas, a primeira que considerou superficial e como ‘mascara’ qualquer pensamento cujo término
permanece no plano da coeréncia loégica e da ‘objetividade™ (ROSSET, 2005, pp. 75-76, traducio
nossa). Também, Cf. GURISATTI, 2002, pp. 171-178; Cf. SPIERLING, 2010, p. 26.
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contrario — € ai a critica aos antecessores — aqueles que deram importancia apenas
uma ou outra vez por pura causalidade a esse algo como se falassem em sonhos
deixando-o de lado em seguida, nao podem se intitularem os verdadeiros donos. Isso
acontece com a posi¢do schopenhaueriana quanto a primazia da vontade sobre o
intelecto (Cf. PP I, p. 133).

Ao seguir esta direcdo proporcionada pela filosofia schopenhaueriana,
entendemos que a marca pessimista encontrada no fildsofo ndo é a causa do principio
irracional da vontade, defendido por ele. Pensamos que € precisamente por defender
este primado da vontade que surge o pessimismo. Dizer que 0 mundo observado por
Schopenhauer € irracional porque possui um fundamento pessimista assentado em
uma vontade autofagica, constitui um olhar superficial de sua filosofia.
Compreendemos sua filosofia como diferente das demais justamente por partir de
uma visado de mundo baseada nessa forgca, que mostra 0 mundo que nos cerca por
todos os lados em suas faces mais sérdidas e perversas??. Se ndo fosse assim, diz
Schopenhauer, viriamos a este mundo sem trazer conosco qualquer conhecimento

moral.

O filésofo afirma que pelas tradi¢ées antigas nds queremos o que conhecemos,
mas para ele, Schopenhauer, nés conhecemos aquilo que queremos (Cf. MVR |, p.
379). E um conhecer que se da a partir da vontade e ndo do intelecto. Se féssemos
um zero moral, tendo contato com 0 mundo que nos cerca, seriamos da maneira que
desejassemos ser, agiriamos do modo que melhor nos agradasse. Como resultado

dessa atitude, Schopenhauer pensa que poderiamos escolher, diante de um novo

22 Entendemos que Schopenhauer é apresentado com esta aura pessimista porque ele deixa evidente,
diferente de outros filésofos de sua época, a serviddo da razdo em relacdo a vontade. Encontramos em
Flamarion Caldeira Ramos essa observacdo de forma clara, vejamos: “A filosofia de Schopenhauer é
comumente caracterizada como pessimista. As construcdes otimistas da filosofia racionalista, o autor
opde ndo apenas a incapacidade da razdo de conhecer 0 mundo em sua totalidade, mas também, e
principalmente, a incompeténcia do homem para atribuir um efetivo sentido para sua existéncia”
(RAMOS, In: E, p. 10). Em relac&o a esta postura dita pessimista de Schopenhauer, Alexis Philonenko
analisa a visdo de mundo schopenhaueriana como uma visdo tragica e ndo pessimista. Para ele,
Schopenhauer entende 0 mundo como ele é, ou seja, uma tragédia, no qual os individuos sédo gotas
no oceano do Ser. Schopenhauer, nas palavras de Alexis Philonenko: “Ndo se expressa como
pessimista, sendo como filésofo tragico” (PHILONENKO, 1989, p. 240). Ndo cabe, neste estudo,
adentrar em tal discussédo de Alexis Philonenko. Para entender melhor essa distincdo entre filésofo
tragico e filosofo pessimista, Cf. PHILONENKO, 1989, principalmente a quarta parte, sobre a
fenomenologia da vida ética, p. 231 et seq. Ja para Clemént Rosset, Schopenhauer é o filésofo do
absurdo: “[...] foi o primeiro que elaborou uma filosofia que apresenta, como fundamento Gnico, o
sentimento do absurdo” (Cf. ROSSET, 2005, p. 94, tradu¢io nossa), isso também n&o é objeto de
nossa discussao.
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conhecimento que adquirissemos, uma conduta diferente daquela que tinhamos até

entdo, nos tornando outro diferente daquilo que somos.

De acordo com a reflexdo de Alexis Philonenko sobre este pensamento de
Schopenhauer, de maneira alguma este saber pretende determinar o caminho até a
vontade, visto que esta vontade esta ai e surge antes do proprio conhecimento. Tal
saber, todavia, nos conduz ao conhecimento mais completo possivel de nossa
individualidade. E neste espetaculo que entra em cena o carater adquirido, nos
ajudando a suportar o mundo (Cf. PHILONENKO, 1989, p. 277). Schopenhauer

discorre:

Seu carater € originario, pois querer é a base de seu ser. Pelo conhecimento
adicionado ele aprende no decorrer da experiéncia o QUE ele é, ou seja,
chega a conhecer seu carater. Ele se CONHECE, portanto, em consequéncia
e em conformidade a indole de sua vontade, em vez de, segundo a antiga
visdo, QUERER em consequéncia e em conformidade ao seu conhecer (MVR
[, p. 379).

A reflexdo acerca dessa caracteristica — fonte dos nossos atos — ndo nos
permite adiantar qualquer resultado dos posicionamentos que tomamos diante da
execucao de determinados atos, pois a obra € o carater inteligivel que ndo se desvela
reflexivamente sem a acgéo do carater adquirido (Cf. MVR |, p. 390). Somente um
veredicto nos possibilitara uma vis&o da classe de pessoas que somos. Nas palavras
do proprio fildsofo temos: “[...] s6 a resolucdo definitiva nos fara ver o tipo de pessoa
gue somos: nossos atos serdo um espelho de nés mesmos” (MVR [, p. 390). Como
nao possuimos uma experiéncia dos atos antes de serem praticados sb nos resta,
enfatiza Schopenhauer: “[...] esforcarmos e lutarmos, no tempo, simplesmente para
que a imagem produzida por nossos atos apareca de tal maneira que sua visao nos
acalme o maximo possivel, em vez de nos angustiar” (MVR 1, p. 391). No entanto, tal

condicéo exige de nds rendncias de um bom nuimero de coisas?.

Um aspecto importante na definicdo de carater adquirido, encontrado no Mundo
como Vontade e Representacdo I/, é a énfase dada por Schopenhauer ao termo

artificial. Discorre Schopenhauer:

23 Vilmar Debona atenta para isso da seguinte maneira: “Para que um carater possa ser adquirido cada
pessoa tera de renunciar a um bom numero de coisas, ja que, embora cada um tenha o teérico alcance
geral de todas as coisas, ndo significa que se possa ter também no particular a cada uma delas, pois
0s caracteres sdo diferentes” (DEBONA, 2010, p. 68).
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Ao lado do carater inteligivel e do empirico, deve-se ainda mencionar um
terceiro, diferente dos dois anteriores, a saber, 0o CARATER ADQUIRIDO, o
qual se obtém na vida pelo comércio com o mundo e ao qual é feita referéncia
quando se elogia uma pessoa por ter carater, ou se a censura por ndo o ter.
— talvez se pudesse naturalmente supor que, como o carater empirico,
enquanto fenémeno do inteligivel, é inalteravel, e, tanto quanto qualquer
fendbmeno natural, é em si consequente, com o que ndo seria necessario
adquirir artificialmente, por experiéncia e reflexdo, um carater. Mas ndo é o
caso. Embora sempre sejamos as mesmas pessoas, nem sempre nos
compreendemos. Amilde nos desconhecemos, até que, em certo grau,
adquirimos o aufoconhecimento (MVR 1, p. 391, italico nosso).

O carater adquirido surge a partir das vivéncias, do ‘comércio com o mundo’ e
consiste em um grau para além do carater empirico. Pois enquanto neste existe a
manifestacido de agir sem a interferéncia do intelecto, no carater adquirido a atividade
intelectual torna-se necessaria. Enquanto este ultimo se manifesta em todos nés de
maneira geral, como caracteristica da propria espécie, na satisfacdo de desejos
instintivos, o carater adquirido irrompe como um carater individual, refletido, particular
de cada um de noés (Cf. MVR |, p. 392). Para Schopenhauer, é através da experiéncia
que aprendemos, pela primeira vez, aquilo que queremos e 0 que podemos fazer.
Advém dessa explicacdo a sentenga schopenhaueriana de que, antes mesmos de
alcancarmos esta condi¢do, ndo possuimos um carater. Acentua o filosofo: “[...] pois
até entdo ndo o sabemos, somos sem carater, e muitas vezes, por meio de duros
golpes exteriores, temos de retroceder em nosso caminho” (MVR I, p. 393). No escrito

Sobre a liberdade da vontade, de 1839, Schopenhauer discorre:

Somente o conhecimento preciso de seu carater empirico atribui ao ser
humano o que chamamos de carédfer adquirido: alguém o possui quando
conhece precisamente as suas proprias qualidades, boas ou mas, assim,
sabe ao certo o que pode confiar a si mesmo ou pretender de si mesmo e 0
que ndo pode. Seu préprio papel, que até 0 momento simplesmente o
naturalizava em virtude de seu carater empirico, o faz desempenhar agora
técnica e metodicamente, com firmeza e convic¢do, sem nunca, como se
costuma dizer, sair de seu personagem, o que sempre é evidente naqueles
que chegam a se confundirem sobre si mesmos em casos particulares (PE,
p. 70).

Diante dessa ‘falta de carater’, trilhamos caminhos tortuosos, vacilamos, damos
um passo a frente e outro atras, plantamos e colhemos dores e arrependimentos. Isso
tudo porque tanto nas coisas pequenas como nas grandes, somente conseguimos
enxergar a nossa frente aquilo que nos € dado em geral. Nao conseguimos nos dar
conta dos pequenos detalhes (Cf. MVR |, p. 393). Por este motivo, nds, de acordo com

Schopenhauer, sem cultivarmos o carater adquirido, observaremos o mundo que nos
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cerca de maneira invida, sem nos darmos conta da particularidade do carater dos
outros. Nas palavras de Schopenhauer: “A muitos invejara em virtude de posicéo e
condig¢do que, no entanto, convém exclusivamente ao carater deles, n&o ao seu, e nas
quais se sentiria antes infeliz, até mesmo sem as conseguir suportar’ (MVR |, p. 393).
Somente conseguiriamos viver bem em uma ‘atmosfera adequada’ construida por nés

mesmos e a partir de nds mesmos, pois nédo é possivel ser outro (Cf. MVR |, p. 393)%4.

Schopenhauer assinala que o carater adquirido estaria na ponderagéo entre
nossas faculdades espirituais e corporais, entre os pontos fortes e fracos da
individualidade de cada um de nds. Com isso, surge um equilibrio entre o prazer e a
dor, amenizando nossos desconfortos. Esse carater é o mais lapidado conhecimento
e 0 maximo a ser alcangcado pela nossa individualidade. Nas palavras do préprio

filésofo temos:

Mas, se finalmente aprendemos, entdo alcangcamos o que no mundo se
chama carater, o CARATER ADQUIRIDO. Esse nada mais é sendo o
conhecimento mais acabado possivel da nossa individualidade. Trata-se do
saber abstrato, portanto distinto das qualidades invariaveis do nosso carater
empirico, bem como da medida e direcdo das nossas faculdades espirituais
e corporais, portanto dos pontos fortes e fracos da nossa individualidade
(MVR I, p. 394).

Ora, a partir dessa conscientizagdo das nossas qualidades e poderes e de
nossas fraquezas e defeitos, destaca Schopenhauer, saberemos que ha muitas coisas
impossiveis de se alcancar. Logo, ndo desejaremos aquilo que ndo poderemos ter.
Nas palavras de Alexis Philonenko temos: “Se eu sei quem sou, compreenderei que
€ absurdo invejar a fortuna, a riqueza, a beleza do préximo e inclusive seu lugar no
teatro: pois ele é ele e eu sou eu” (PHILONENKO, 1989, p. 277)%°. Ao nos darmos
conta desses limites, nos livraremos de forma mais segura dos sofrimentos que
inundam o mundo, inclusive do maior de todos, o de ndo estarmos contentes com nds

mesmos, decorrente da propria ignorancia. Schopenhauer afirma:

Se tivermos conhecido distintamente de uma vez por todas tanto nossas boas
qualidades e poderes quanto nossos defeitos e nossas fraquezas, e 0s
tenhamos fixado segundo nossos fins, renunciando contentes ao
inalcancavel; entdo nos livramos da maneira mais segura possivel, até onde
nossa individualidade o permite, do mais amargo de todos os sofrimentos,

24 Sobre essa atmosfera apropriada, Cf. DEBONA, 2013, p. 146.
25 Traducgdo nossa do espanhol a partir do texto: PHILONENKO, A. Schopenhauer. Una filosofia de
la tragedia. Trad. Gemma Mufioz-Alonso. Barcelona: Anthropos, 1989.
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estar descontente consigo mesmo, consequéncia inevitdvel da ignorancia
em relacdo a propria individualidade, ou da falsa opinido sobre si, e
presuncéo dai nascida (MVR |, p. 396).

Para terminar este capitulo, resta-nos dizer que o carater adquirido, para
Schopenhauer, consiste no melhor meio para superarmos o descontentamento
conosco mesmos. Porém, ele ndo € um imperativo categérico no qual o conhecer a
noés mesmos torna-se um dever. Entendemos que 0 conhecimento obtido por nés
sobre ndés mesmos, na medida do possivel, nos conduz a uma filosofia da reserva.
Conhecer-se €, no fundo, exprimir reservas sobre si. A partir dai podemos esperar 0
surgimento de certa ponderagéo na agéo do ser humano (Cf. PHILONENKO, 1989, p.
279).

Passamos, em seguida, a analise do escrito Aforismos para a sabedora de vida,
de 1851.
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2. A PRAXIS OTIMISTA NO HORIZONTE DOS AFORISMOS PARA A SABEDORIA
DE VIDA

No primeiro capitulo investigamos os conceitos de carater adquirido e de
sabedoria de vida em textos anteriores a elaboracdo dos Parerga e Paralipomena.
Esta obra schopenhaueriana de 1851, além de outras reflexbées, contém os Aforismos
para a sabedoria de vida, texto central em nosso estudo de que agora faremos uma

analise mais detalhada.

O quadro biogréfico-testemunhal de Schopenhauer da conta de um senhor que
segurava a pena enquanto registrava, ja com uma idade avangada, um de seus mais
refletidos textos, os Aforismos para a sabedoria de vida. Ironicamente, este escrito o
fez ganhar mais fama que sua filosofia dita ‘primeira e fundamental’ de o Mundo como
Vontade e Representagdo. Irbnico porque, aparentemente, para Schopenhauer
estava claro que tal texto — que descreve uma arte para tornar a vida menos
desagradavel possivel — tinha o objetivo de afastar-se por completo do ponto de vista

elevado, ético-metafisico, ao qual conduz sua verdadeira filosofia (Cf. ASV, pp. 1-2).

Umas das hipdteses deste desvio pode ser a de que esses Aforismos para a
Sabedoria de vida, como filosofia pratica, n&o seriam pertinentes anteriormente. Outra
pressuposicado seria a de que Schopenhauer n&o havia encontrado ainda uma
maneira de conciliar os aspectos pratico e metafisico de sua filosofia. Essa
inconveniéncia, talvez existisse devido a possivel ndo conciliagdo com a liberdade do
carater inteligivel e também da impossibilidade de a filosofia versar sobre assuntos
estritamente morais (Cf. PP I, pp. 129-136). Se a reflexdo de Schopenhauer contida
em o Mundo como Vontade e Representagdo busca dar explicagdes acerca do que 0
mundo &, os Aforismos para a sabedoria de vida giram em torno do como ter uma vida
com certa tranquilidade neste mundo que nos é apresentado. Nesse texto nos
deparamos com indicacbes de uma felicidade que encontramos no dominio do
rotineiro, ou seja, no salutar funcionamento do corpo, no bem-estar fisico, na liberagéo
das preocupac¢des materiais. No entanto, isso ndo significa um avango para além do
limite dessa serenidade de animo, inerente apenas a contemplacdo ascética e
desapaixonada da realidade. Esta ultima indicacdo estaria ligada, de acordo com

Schopenhauer, a metafisica.
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Partimos da seguinte pergunta neste segundo capitulo: uma certa sabedoria
contribui para uma boa vida? Schopenhauer nos responde: “Tomo aqui o conceito de
sabedoria de vida inteiramente em sentido imanente, a saber, no da arte de conduzir
a vida do modo mais agradavel e feliz possivel” (ASV, p. 1). H& uma tentativa de
mostrar que a arte de bem viver decorre, necessariamente, de uma adaptacao para
se alcancar uma felicidade possivel. Seguindo esta pergunta e esta definicdo de
sabedoria, passaremos a analisar o estatuto tedrico dos dois conceitos — sabedoria
de vida e carater adquirido — agora no contexto dos Aforismos para a sabedoria de
vida, de 1851,

2.1 Os Aforismos para a sabedoria de vida como guia para uma vida ‘menos
infeliz’

No texto Sobre o fundamento da moral, de 1840, Schopenhauer diz ndo haver
sentido algum em prescrever algo para melhorar o carater do ser humano, ja que nos
deparamos com um carater invariavel, imutavel. Ao defender essa invariabilidade —
ainda que se aspire sua descoberta ao longo de um processo de experiéncia e
recolhimento interior — o fildsofo esta convicto da prescindibilidade de qualquer

férmula ética.

Schopenhauer indica que existem dois fatores responsaveis por determinar
nossos atos e direcionar o curso de vida de cada um de ndés, “a série dos
acontecimentos e a das nossas decisées” (ASV, p. 234). As decisbes diante dos
acontecimentos partem do carater e dos motivos que encontramos no mundo exterior
e a que somos propensos em determinadas circunstancias. Pela légica
schopenhaueriana, de que serve prescrever totalmente a moralidade de uma ac&o ou
aindignacao em relacado a outra, entdo? Por mais que nos empenhemos em incentivar
alguém para que mude a direcdo do seu agir, afirma Schopenhauer, essa mudancga
nao acontecera sem a existéncia de uma propensdo. Para que haja uma
transformacdo em nosso comportamento € necessario que a mesma esteja prevista
de algum modo em nosso carater inteligivel. O que determina essa mudanca € nossa

receptividade para alguns motivos em detrimento a outros (Cf. SFM, pp. 192-193).

Em conformidade com essa heterogeneidade extraordinariamente ampla, inata

e originaria, em cada um de ndés somente os motivos principais despertardo uma
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sensibilidade predominante, assegura Schopenhauer. Para ele, da mesma forma que
certos corpos soO reagirdo a acidos € outros somente a alcalinos, os motivos tampouco
podem mudar um carater nido predisposto a tal modificacdo. Assim, para
Schopenhauer, os motivos filantropos — poderosos estimulos para o bom carater —
nao conseguem, como tais, modificar nada em nds se somente formos receptivos a
motivos egoistas (Cf. SFM, p. 187). Para uma verdadeira melhora de carater, neste
sentido, seria fundamental que cada um de ndés modificasse toda forma de
receptividade para os motivos. Entretanto, assegura Schopenhauer, isso é impossivel
com uma maior convicgao do que a possibilidade de uma conversao plumbea para
um artefato de ouro (Cf. SFM, p. 188). Seria, pois, necessario que, continua o filésofo,
nos fosse virado ao avesso o coragdo, que se atingisse nossa esséncia. Porém, o
maximo que se pode fazer € cintilar a cabega, ponderar o conhecimento,
direcionarmo-nos a uma compreensdo mais apropriada daquilo que existe
objetivamente, nos auténticos vinculos da vida (Cf. SFM, p. 188). Com tudo isto, atesta
Schopenhauer, ndo se alcangca sendo revelar a vontade na expressdo mais

verdadeira, de modo mais natural, viva e diligente (Cf. SFM, p. 188).

Em suma, o que Schopenhauer sustenta é a tese da ineficacia do ensinamento

para a mudanca dos fins gerais, pois 0 conhecimento somente pode modificar a
escolha dos meios. Os fins gerais sdo produtos apenas da vontade, conforme a
natureza primeira (Cf. SFM, p. 189). Vejamos em suas préprias palavras: “A esséncia
fundamental, o decisivo, tanto no campo moral, como no intelectual e no fisico é o
inato [...]. Cada um é aquilo que é, como que por “graca divina” (SFM, pp. 189-190)%.
]

ninguém pode mudar a prépria individualidade, isto €, seu carater moral, suas

Encontramos passagem semelhante nos Aforismos para a sabedoria de vida: *

faculdades de conhecimento, seu temperamento, sua fisionomia etc.” (ASV, p. 200).
Sendo assim, nos resta encontrar o caminho que nos leve a descoberta do nosso mais
auténtico eu, nos apossando daquilo que genuinamente somos. A partir dessa
percep¢ao, Schopenhauer pde em agdo a antiga maxima do Templo de Delfos do

‘conhece-te a ti mesmo’ como componente fundamental para organizar nossa vida.

26 Na p. 91, nesta mesma obra, encontramos: “Do mesmo modo, aquilo que somos, irrevogavelmente
SOmos e permanecemos, é o objeto do nosso contentamento ou descontentamento com nés mesmos,
0 que se estende as propriedades intelectuais e mesmo fisionémicas” (SFM, p. 91).
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Em o Mundo como Vontade e Representagdo I, Schopenhauer destaca que
apenas alguns individuos — bem sabemos que se trata dos génios, dos santos e dos
ascetas — conseguem chegar a negacdo da vontade a partir daquilo que ele
desenvolve em sua metafisica. O fildsofo afirma: “A maioria das pessoas é em suas
vidas perseguida pela necessidade que n&o Ihes permite chegar a circunspecc¢éo”
(MVR |, p. 421). Para a maioria das pessoas comuns, salienta o filosofo, esse caminho

néo estaria ao seu alcance.

Acompanhando essa observagdo, Giovanni Gurisatti aponta que, para
Schopenhauer, o conhecimento livra-se ao maximo possivel de sua serviddo a
vontade e age com maior intensidade e de forma autbnoma, em pouquissimos
individuos. Esses homens seriam: 0 génio — artistico e filoséfico — € 0 santo — nesse
mesmo aspecto podemos inserir aqui os ascetas. Giovanni Gurisatti ressalta, ainda,
que essas duas categorias — génios e santos, acrescentamos os ascetas — constituem
a aristocracia schopenhaueriana, os demais sdo homens comuns (Cf. GURISATTI,
2002, p. 182). Ja encontramos um primeiro esbogo desse pensamento em um
aforismo de 1807, dos Manuscritos de juventude. Nele, Schopenhauer escreve que 0
grau de classificagdo do espirito € determinado pela maneira como observamos o
mundo externo. Quanto mais comum esse olhar, mais proximo dos demais animais
nos encontramos e mais limitado € o nosso pensar. O mundo € compreendido mais
profundamente por poucos espiritos superiores, nesse grau, tais individuos
dispensam a presenga dos demais (Cf. SP I, p. 7). A dicotomia mais sobressaliente
nos Aforismos para a sabedoria de vida € a que Schopenhauer constroi para distinguir

este homem aristocrata do homem comum.

De um lado, o homem aristocrata parece exaltar as caracteristicas que,
segundo o entender de Schopenhauer, s&o as mais nobres da natureza humana. O
filbsofo compara esses individuos com os brdmanes, referindo-se a classe sacerdotal
que ocupa o lugar mais alto no sistema de castas da india. Schopenhauer estava
convencido de que a vida daqueles poucos que ascendem tem um objetivo heroico, o
de vencer o desejo mediante 0 conhecimento. Ao remeter-se ao modelo de vida
monacal, ele pensava que o homem intelectual era capaz de despojar-se dos
sofrimentos e dores que acompanham a vida humana. Diferentemente dos homens
comuns, Schopenhauer assegura que 0s homens superiores, essa aristocracia, séo

aqueles que buscam incessantemente o autoconhecimento. Mas, e 0 homem comum?
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Por outra parte, 0 homem comum manifesta todos os aspectos negativos da natureza
humana. Como conhecedor da cultura oriental, Schopenhauer chega a comparar

esses homens aos parias e sudras, a plebe da sociedade indiana?’.

O pensamento schopenhaueriano sobre 0 homem comum o levou a considerar
que a maioria da humanidade pode ser avaliada como seres bipedes estupidos,
covardes e loucos. A grande maioria dos homens s&o seres débeis por sucumbirem
ante um belo rosto e, no final de tudo, converterem-se em bestas de carga. A
existéncia do homem comum, de acordo com Schopenhauer, encontra-se
inteiramente ligada ao desenvolvimento e satisfagcdo dos instintos primordiais. A maior
parte desses homens se constitui de tal maneira que a unica coisa que levam a sério
€ o ato de comer, de beber e de fazer sexo, vivem sua vida entre o trabalho, a casa,
a vida social, o matriménio e o cuidado dos filhos. (Cf. PP I, p. 151). O cotidiano do
individuo faz a vida consistir na mera ocupacéo, alternada por diversas contingéncias.
Afirma Schopenhauer: “O homem normal, ao contrario, em relacéo aos deleites de
sua vida, restringe-se as coisas exteriores, a posse, a posi¢ao, a esposa e aos filhos,

aos amigos, a sociedade etc.” (ASV, p. 40).

Para Schopenhauer, na maioria dos homens comuns a cabega atua
simplesmente como criada do ventre, ela consiste apenas em um instrumento para
realizar os fins da vontade. Em contrapartida, essa minoria da qual nos fala o filésofo
— a aristocracia — consistiria: “Nos verdadeiros nobres, a auténtica nobreza do mundo.
Todos os demais sdo servos, glebae adscripti (pertencentes a gleba)” (PP Il, p. 69)%.
Afirma Giovanni Gurisatti quanto a essa asser¢do schopenhaueriana: “Enquanto o

polo vulgar consiste no absoluto predominio do sujeito do querer sobre 0 conhecer, 0

27 Na sociedade indiana os pdrias eram os marginalizados da sociedade, constituiam os sem casta,
sem qualquer direito social. Os sudras vinham logo a seguir, eram 0s servos, constituiam a mao de
obra para as castas superiores. Os brdmanes constituiam a casta sacerdotal, ¢f. ZIMMER, 1986. A
respeito dessas comparacgdes, encontramos nos escritos péstumos de Schopenhauer uma passagem
sobre as castas naturais e as convencdes sociais: “Uma melhora radical da sociedade humana e,
portanto, da condicdo humana em geral, somente podia ter lugar se a hierarquia positiva e convencional
fosse regulada segundo a natureza, de tal forma que aos parias da natureza lhes correspondesse 0s
oficios mais indignos, aos shidras os puramente mecanicos, aos vaishya aqueles relacionados com as
atividades produtivas superiores. Somente os auténticos kshatriya seriam homens de estado, dirigentes
militares e nobres, enquanto que as artes e as ciéncias estariam exclusivamente nas maos dos
auténticos brahmanes” (Cf. NO, p. 33, traducdo nossa).

28 Traducéo nossa do inglés a partir do texto: SCHOPENHAUER, A. Parerga and Paralipomena: short
philosophical essays. (Vol. II). Translated from the German by E. F. J. Paine. New York: Oxford
University Press, 2000b. E importante ressalvar que os nobres apontados por Schopenhauer, essa
aristocracia schopenhaueriana, ndo se constitui em termos econémicos e sociais, mas em uma nobreza
intelectual, moral e espiritual. Sobre essa afirmacdo, Cf. GURISATTI, 2002, pp. 182-183.



44

polo nobre consiste no absoluto predominio do sujeito do conhecer sobre aquele do
querer” (GURISATTI, 2002, p. 183)%°. Assim, observa Giovanni Gurisatti ainda, o sabio
schopenhaueriano estaria entre o individuo vulgar € 0 homem aristocratico, ou seja, 0

sabio seria 0 homem intermediario entre esses dois polos.

A esse homem intermediario Giovanni Gurisatti chama de homem médio, pois
ele estaria entre a vulgaridade e a nobreza, ndo sendo nem um nem outro. Esse
individuo n&o é outra coisa que: “O palco desse jogo dramatico em que entram em
cena, simultaneamente e frequentemente, fatores heterogéneos confusos e
contrastantes, alto e baixo, nobre e vulgar, tudo relacionado intimamente”
(GURISATTI, 2002, pp. 183-184). Para ele, a possibilidade da sabedoria em
Schopenhauer surge a partir deste espetaculo, deste jogo. Embora essa sabedoria
nao possa identificar-se com a nobreza do intelecto, do espirito e do génio, ela
representa, de algum modo, uma elite da praxis otimista e do carater (Cf. GURISATTI,
2002, pp. 185). Essa singularidade permite a acessibilidade de qualquer individuo com
capacidade a seguir determinadas regras de comportamento e de uso pratico a partir
de seu conhecimento reflexivo (Cf. GURISATTI, 2002, pp. 185). Diante desse tenso
jogo, caberia a0 homem comum buscar o equilibrio para superar um mundo
sobrecarregado de sofrimento e de dor. Jair Barboza, nesse sentido, aponta que, para

Schopenhauer:

[...] resta, pois aos comuns mortais adquirir a arte de evitar a procura de
prazeres em demasia, controlando com prudéncia a cegueira dos desejos.
Com isso Schopenhauer entra propriamente em sua filosofia pratica, apés ter
feito o diagnéstico da vida e da existéncia como essencialmente sofrente.
Aparece em cena a proposta, e a aposta, de uma sabedoria de vida, de regras
para bem-viver (BARBOZA, 2008, p. 122).

Eis, portanto, para Schopenhauer, um dos principais papeis dos Aforismos para
a sabedoria de vida, dos conselhos que constituem a arte de ser feliz, nos afastar o
maximo possivel da dor e do tédio e, dessa forma, fazer mais suportavel, menos ardua
nossa existéncia. De acordo com José Thomaz Brum, os Aforismos para a sabedoria
de vida teriam a func&o de amenizar essa visdo do pior mundo possivel, para ele a
proposta desse escrito versaria em: “Uma espécie de sabedoria teatral” (BRUM,

1998, p. 51, negrito no original). Por isso ha de se fazer com que a vida valha a pena

29 Tradugdo nossa do italiano a partir do texto: GURISATTI, G. Caratterologia, metafisica e saggezza:
Lettura fisiognomica di Schopenhauer. Presentazione di Franco Volpi. Padova: Il Poligrafo, 2002.
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ser vivida. Schopenhauer constréi um caminho, ndo para alcangar uma felicidade
plena, pois isso € impossivel, mas para evitar ao maximo os infortunios, aproximando-

se de um contentamento de si mesmo.

Em o Mundo como Vontade e Representagdo, Schopenhauer constroi a tese
de que 0 mundo é o pior possivel, por isso muitos o declararam como pessimista
absoluto. Nos Aforismos para a sabedoria de vida ele abeira-se de uma reflexdo mais
madura, 0 mundo € o pior possivel, porém, podemos viver neste mundo € € preciso
que domemos o sofrimento. De acordo com Leandro Chevitarese: “[...] talvez esta seja
a principal caracteristica da proposta de Aforismos para a sabedoria de vida: articular
uma visdo de mundo pessimista com uma pratica de vida eudemonolégica’
(CHEVITARESE, 2012, p. 24). Schopenhauer procura, em um mundo onusto de
sofrimentos, encontrar uma vida menos infeliz. Sobre isso, ele afirma: “Por ‘viver feliz
deve-se entender “viver menos infeliz’, ou seja, de modo suportavel. Decerto, a vida

nao esta ai para ser gozada, mas para ser vencida e superada” (ASV, p. 141).

Viver menos infeliz significa, para Schopenhauer — e aqui lembramos a alegoria
do jogo de xadrez utilizada por ele — jogar xadrez com a morte mesmo sabendo que
ela sempre ira ganhar. Porém, sabemos que ndo devemos desistir da honra de ser o
perdedor inconformado que, assim como um heroi, aceita a derrota como algo
inerente a vida (Cf. ASV, p. 235). Esse pessimismo schopenhaueriano tem como
objetivo alcancar a realizacdo da existéncia humana através da superagdo do
sofrimento no ato da vontade de viver. Se o que enche de dor a vida é essa vontade
de viver, entdo precisamos nega-la e nos afastarmos ao maximo do cenario doloroso

que nos é imposto.

A superacdo apontada por Schopenhauer ja € um indicativo, pensamos, de
uma praxis otimista. O filésofo afirma a possibilidade de considerar todo ser humano
a partir de dois pontos de vista opostos. Se olharmos por um lado, encontraremos um
ser humano atormentado pelo sofrimento, cuja passagem por este mundo é
extremamente efémera. Entretanto, por outro lado, nés somos o ser originario e
indestrutivel cuja objetivacdo se da em tudo o que existe, por esse motivo, podemos
dizer que fomos tudo, somos tudo e seremos tudo (Cf. PP Il p. 278). Sobre esse
otimismo velado, Roberto Rodriguez Aramayo escreve: “[...] essa cosmovisao
aparentemente t&o pessimista de Schopenhauer também pode ser descrita como uma

variante do otimismo, dado que, em ultima analise, seu relato n&o deixa de ter um final
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feliz” (ARAMAYO, In: ONCINA, 2011, p. 65)%0. Ora, se cumpre maior otimismo e

desenvolvimento do enredo da vida nesse pensamento de Schopenhauer?

N&o é em v&o nem por causalidade, em Schopenhauer, que o primeiro dos
cinquenta conselhos expostos na Arte de ser feliz e também em seus Aforismos para
a sabedoria de vida tome como ponto de partida o0 mundo como dor e sofrimento.
Nesse sentido, toda a sua filosofia — tanto sua ética como sua eudemonologia —
possuem como pressuposto a especificidade pessimista do mundo®'. O filésofo
afirma: “[...] aparecemos no mundo cheios de expectativas de felicidade e prazer,
nutrindo a esperancga desvairada de concretiza-las. Mas, em geral, logo chega o
destino, que nos agarra rudemente, ensinando-nos que nada é nosso, mas tudo é
seu” (ASV, p. 144). Com efeito, podemos constatar nessas sentencas como a
felicidade positiva para Schopenhauer € uma quimera e que, destarte, é inutil

persegui-la. Nas suas palavras temos:

Se, [...] o plano de vida for orientado para evitar o sofrimento, ou seja, para o
afastamento da caréncia, da doenca e de cada necessidade, entédo o alvo é
real: desse modo, pode-se realizar alguma coisa, e tanto mais quanto menos
o plano for perturbado pelo esforco em perseguir a quimera da felicidade
positiva (ASV, pp. 143-144).

Seguindo esse pensamento, Jair Barboza destaca:

Apesar do sofrimento enquanto marca registrada da existéncia, € possivel um
otimismo de natureza pratica, sobretudo se formos guiados pela sabedoria
de vida. [...] embora 0 mundo seja sofrimento no seu intimo, 0 homem tem a
sua disposicédo a possibilidade de uma felicidade, até onde é possivel para
seres tdo carentes como nés (BARBOZA, In: ASV, pp. XIlI-XIV).

Nos Aforismos para a sabedoria de vida ha certa acomodacao, Schopenhauer
estd mais empenhado em dar conselhos do que desvendar conceitos. Ele nos
apresenta preceitos para bem viver, conselhos prudenciais para tornar a vida mais
suportavel. Nesse texto encontramos a seguinte afirmacé&o de Schopenhauer: “[...]

toda a discussao aqui conduzida baseia-se, de certo modo, numa acomodacgao, ja que

30 Traducéo nossa do espanhol a partir do texto: ARAMAYO, R. R. La eudemonologia de Schopenhauer
y su transfondo kantiano. In: ONCINA, F. (ed.). Schopenhauer en la historia de las ideas. Madrid:
Plaza y Valdés Editores, 2011, pp. 61-84. Sobre essa variante do otimismo, Cf. ARAMAYO, In:
BONNET; SALEM, 2006, pp. 15-26.

31 Essa singularidade, entre a sabedoria de vida e a metafisica, sera desenvolvida de forma mais
especifica no terceiro capitulo desta dissertaco.
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permanece presa ao ponto de vista comum, empirico, cujo erro conserva” (ASV, p.
2)32. Assim, pois, Schopenhauer tem a preocupacgdo de conter — através de maximas
para o bem viver — 0 maximo possivel os desejos da vontade, pois ela € o manancial
do qual emerge nosso descontentamento e aumenta nossas expectativas diante do
mundo. Nossas forcas ndo aumentam na mesma intensidade das expectativas nesse
interim, mas podem, até mesmo, entrar em declinio. Schopenhauer se empenha em
nos mostrar que nao devemos ir de encontro a uma vontade cega e desenfreada. Para
ele: “[...] quanto menos estimulo para a vontade, tanto menos sofrimento” (ASV,
p.158).

Em Schopenhauer, a felicidade somente se apresenta como carater negativo,
pois n&o é sentida diretamente, consequentemente, torna-se necessario que algo faca
a mediagdo para que €la surja, nesse caso, essa intermediagdo acontece através da
reflexdo. Afirma Schopenhauer: “[...] todo prazer e toda felicidade s&o de natureza
negativa” (ASV, p. 140). Por outro lado, a dor é de carater positivo, pois ela ndo
necessita um motor que a impulsione, ela serve como um bloqueio a vontade.
Continua Schopenhauer: “A dor, ao contrario, € de natureza positiva. [...] aquilo que
blogueia a vontade € algo positivo, portanto, anuncia-se por si mesmo” (ASV, pp. 140-
141). Para ele, a sabedoria de vida em nada mais consiste do que a simples busca
dessa felicidade negativa entendida, unicamente, como diminuicdo de dor e
sofrimento (Cf. ASV, p. 142), vida é sinbnimo de dor, assegura o filésofo: “[...] €
absurdo supor que a dor infinita, que se origina da miséria essencial a vida e da qual
o mundo esta repleto, seja sem propdsito e puramente contingente” (E, p. 147).
Citamos uma passagem dos Manuscritos de juventude. Consideramos importante
este trecho, pois se trata de uma reflexado sobre a felicidade em sentido negativo e

suavizada por uma praxis otimista. Vejamos:

A dor que é caracteristica de nosso ser, e dele inamovivel, sem esse
infortdnio (um grande sofrimento) seria distribuida por centenas de pontos e
ocasionaria a externalizacdo em milhares de coisas pequenas e flteis das
quais, agora, ndo nos importamos de modo algum, porque aquele infortinio
preenche completamente a extensdo da dor que nos é essencial,
concentrando-a em um s6 lugar: o sofrimento ndo €, de modo algum, maior
do que quando ndo havia essa desventura, uma vez que ela nos torna
insensiveis a inameros pequenos sofrimentos: sofremos somente em um

32 Giuseppe Invernizzi escreveu um interessante artigo sobre essa ‘acomodacéo’, denominado ‘Nessun
"accomodamento": Deussen e Hartmann contro I'eudemonologia di Schopenhauer’, Cf. INVERNIZZI,
2012, pp. 61-74.
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ponto, e quando nés evitamos por um instante dar atencdo a essa condicéo ,
somos, na verdade, felizes (SP |, p. 497).

Schopenhauer aconselha sobre a necessidade de nos abstermos da
perseguicdo de objetivos exteriores, uma vez que eles nao mostram quem realmente
somos, mas apenas quem parecemos ser. E imprescindivel que descubramos como,
em nosso bem-estar ou em nosso sofrimento, tanto a alegria quanto a tristeza estao
determinadas subjetivamente e dependem do carater de cada um. O carater adquirido
€ a digital do nosso ser, para cada individuo ele € unico e intrasferivel, se soubermos
dessa singularidade seremos assistidos com a sensatez, evitaremos, finalmente, tanto
0 jubilo como a dor excessiva. De certo modo, para Schopenhauer, € necessaria uma
boa dose de ética estoica, a qual mais se acerca a natureza das coisas € de nossa
compleicdo subjetiva. No prefacio aos Aforismos para a sabedoria de vida, Jair
Barboza escreve: “O que Schopenhauer entende por sabedoria de vida esta muito
préoximo da visdo estoica de mundo, isto é, encarar as adversidades com serenidade”
(BARBOZA, In: ASV, p. XIV)3,

Sublinha Schopenhauer que o conhecimento de nossa propria disposi¢céo e do
conjunto de nossas habilidades — bem como das suas inevitaveis limitacbes —
representam a via mais segura para alcancar, de maneira parcimoniosa, a maior
autossatisfacdo possivel. Devemos nos sobrepor as nossas debilidades, caréncias e
defeitos naturais, pois, destaca Schopenhauer: “Esfor¢o e luta contra as adversidades
€ uma necessidade para o homem [...]" (ASV, p. 192). Ao conhecermos claramente
essas adversidades, seremos capazes de determinar, de acordo a elas, os limites de
nossas pretensdes, assim, nos reconfortaremos mesmo diante de fatos irrealizaveis.

Uma vez que fizermos isso, teremos desvanecido a mais acre de todas as penas

33 Nao vamos entrar aqui na analise da atitude critica que Schopenhauer sustenta diante do estoicismo.
Para o propésito desta dissertacdo, basta a concordancia do fil6sofo diante da busca pela paz interior
e a autarquia dos estoicos, ja que em outros aspectos Schopenhauer € reticente a esta escola. Diante
da afaraxia estoica Schopenhauer assevera que é apenas uma gélida indiferenca diante do mundo:
“Quando nés consideramos atenta e seriamente a finalidade do estoicismo, aquela arapaéia (ataraxia),
ndés encontramos nisso apenas o endurecimento e a resisténcia e insensibilidade aos golpe do destino,
que é obtida pela consideracdo da brevidade da vida, do vazio ao fundo dos prazeres, de que a
instabilidade da fortuna esta sempre presente, e também, como temos visto aqui, de que a divisdo entre
felicidade e infelicidade é muito menor do que a nossa antecipacdo de ambas quer nos fazer acreditar.
Mas, isso ainda ndo é um estado feliz, mas sé a resisténcia calma em relacdo ao sofrimento que ja foi
visto como inevitavel. Porém, ha grandeza de espirito e dignidade em que silenciosamente suporta o
inevitavel, num siléncio melancoélico, permanecendo o mesmo, enquanto outros passam da alegria ao
desespero, e deste para aquela” (MVR I, V. |, p. 248). Também, Cf. MVR |, § 16 e § 57. Sobre a filosofia
estoica, Cf. BRUN, 1986.
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espirituais, a insatisfacdo com nés mesmos, a mortificagdo do amor préprio. Tal é a
inevitavel consequéncia do desconhecimento de nossa prépria individualidade — fator
determinante do qual descende uma falsa arrogancia — que com ele,

consequentemente, cultivamos a imprudéncia e a ignominia.

A dificuldade em alcancarmos este conhecimento interior de maneira
satisfatéria se deve ao fato de pensarmos que o0 entendimento externo € mais evidente
e exato porque se baseia na percepgao sensivel. Contudo, para Schopenhauer, isso
€ uma ilusdo, pois a compreensao interior — apesar de parecer impenetravel — possui
uma profundidade muito maior. De acordo com Schopenhauer, abastecer-se do
exterior € uma ilusdo, pois abre a porta a desgostos, perigos, decep¢des. Ao final,
cada um fica sozinho consigo mesmo e o que verdadeiramente tem relevancia € o
que se é, nosso interior € muito mais complexo, consequentemente, muito mais rico
e real. Constatamos que ndo € nada facil viver ao aplicarmos estes principios da
filosofia schopenhaueriana. Entretanto, mais dificil ainda € ser feliz com sugestdes
extremamente exigentes como as suas, porque fundadas em um exercicio constante
de desilusdo, que nos faz viver na tens&o e apostam em um individuo rigoroso consigo

mesmo, exigem enormes sacrificios.

A nossa personalidade, para Schopenhauer, é sempre ativa e ninguém podera
destrui-la, exceto o tempo, 0 qual, inevitavelmente, acaba por aniquilar muitas das
suas caracteristicas (Cf. ASV, p. 10). A composigéo ideal para a felicidade diante
dessa finitude, afirma Schopenhauer, consiste em conservar, em detrimento aos bens

e honras exteriores, algumas qualidades subjetivas, tais como:

[...] um carater nobre, uma mente capaz, um temperamento feliz, um animo
jovial e um corpo saudavel — logo, de modo geral, 0 mens sana in corpore
sano [mente sadia em corpo sadio] (Juvenal, Sé&t. X, 356) — sd0 o que ha de
primario e mais importante para a nossa felicidade; por isso, deveriamos estar
muito mais aplicados na sua promocao e conservacdo do que na posse de
bens e honra exteriores (ASV, p. 16).

Para fazer isso primeiramente precisamos talhar em ndés mesmos o carater
adquirido como se fosse uma segunda natureza autoconsciente e, portanto, mais em
consonancia com o que, paradoxalmente, somos. Escreve Schopenhauer: “O que
alguém € e tem em si mesmo, ou seja, a personalidade e o seu valor, € 0 Unico
contributo imediato para a sua felicidade e para o seu bem-estar” (ASV, p. 15). Ao

chegarmos a este grau de autoconhecimento atingimos aquilo que € nossa esséncia,
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isto €, aquilo que temos em nds mesmos, nos deparamos, consequentemente, com

nossa prépria personalidade que nos conduzira para uma vida menos infeliz.

O prazer do corpo jamais termina, é circular, as paixdes atacam como acido
corrosivo, afirma Schopenhauer. Para ele: “Nossa vida pratica, real, quando as
paixdes n&o a movimentam, é tediosa e sem sabor; mas quando a movimentam, logo
se torna dolorosa” (ASV, p. 39). Esses prazeres do corpo séo transitdrios e deixam
alguns insucessos, 0s quais exigem que se assalte outra vez para sacia-lo. Dessa
maneira, estabelece-se um ciclo vicioso no qual a disposicdo caminha em direcéo a
dependéncia. Este circuito, ao invés de ser fonte inesgotavel de prazer, transforma-se
em manancial de sofrimento (ASV, p. 142). Na dependéncia do vicio se torna
necessario sacrificar esses prazeres ou apazigua-los ao maximo para se chegar ao

autoconhecimento.

Conforme Schopenhauer, o unico prazer duradouro é o da alma. Nos Aforismos
para a sabedoria de vida ele discorre: “Alguém assim rico interiormente de nada
precisa do mundo exterior a ndo ser um presente negativo, a saber, o 6cio, para poder
cultivar e desenvolver suas capacidades espirituais e fruir sua riqueza interior” (ASV,
p. 42). Enquanto o prazer do corpo necessita frequentemente de objetos externos para
se saciar, o prazer da alma surge nela mesma sem a necessidade de se apoderar ou
de extinguir o objeto que lhe proporciona prazer. E nessa acepcdo que a praxis
otimista em Schopenhauer caminha para a auséncia de perturbacées na alma. E
possivel compreender o valor de um conhecimento apurado de si e do mundo a partir
deste postulado. O carater adquirido, construido artificialmente no curso da vida por
meio das transagbes que realizamos com o mundo e que é enfatizado em o Mundo
como Vontade e Representacdo | (Cf. MVR |, p. 391), retorna nos Aforismos para a

Ssabedoria de vida da seguinte maneira:

Nenhum carater é de tal modo talhado que possa ser abandonado a si
mesmo, vagueando incerto daqui para acola, mas cada um precisa ser guiado
por conceitos e maximas. No entanto, se quiséssemos levar a coisa ao
extremo e fazer do carater ndo um produto da nossa natureza inata, mas
apenas da ponderacdo racional, logo, um carater inteiramente adquirido e
artificial, veriamos confirmadas as palavras de Horacio: Expele a natureza
com um forcado, ela retornara (ASV, p. 215).

Nos Aforismos para a sabedoria de vida, Schopenhauer mostra que € possivel

desvendar, com essa artificialidade, aspectos relevantes que até entdo n&o eram
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visiveis no horizonte de nossas vidas. A experiéncia possibilitada pelo carater
adquirido — principalmente os empuxos desfavoraveis — € a responsavel por nos
ensinar as possibilidades daquilo que se quer com aquilo que se pode ter ou ser.
Porém, é necessario ressaltar sobre esse carater adquirido, de acordo com Leandro
Chevitarese: “[...] sendo um carater artificial, que muitas vezes se opde francamente
a nossa verdadeira natureza, mostra-se fragil e sujeito a constantes transgressdes”
(CHEVITARESE, 2005, p. 101). O carater adquirido expressa-se como uma formula
perfeita para o equilibrio entre 0 homem vulgar e 0 homem aristocrata analisados por

Schopenhauer, porém ha que se fazer muito esforgo para conserva-lo.

Segundo a interpretacdo de Alexis Philonenko, o carater adquirido — dito
filosofia da reserva’ — caminha em direcdo a uma filosofia geral da economia. Ele
escreve: “[...] a origem da reflexdo que constitui 0 carater adquirido é a cruel
experiéncia do mundo que nos ensina que nem tudo é adquirido” (PHILONENKO,
1989, pp. 280-281). Assim, Schopenhauer, conforme Alexis Philonenko, sustenta que
o carater adquirido — forjado lento e seriamente, nos fazendo pensar a vida como um
sonho, e destarte, um mal sonho — serve como um calmante para suavizar as
necessidades que nos constituem como pessoas (Cf. PHILONENKO, 1989, p. 282).
Para Schopenhauer, todos nds sabemos, secretamente, do mal sonho que € a vida,
por isso, todos ndés compreendemos a necessidade de nos aceitarmos como a nés
mesmos. Ao nos assumirmos obteremos, pouco a pouco, esse calmante para
amenizar os varios fracassos diarios (Cf. PHILONENKO, 1989, p. 283). Alexis

Philonenko compreende da seguinte maneira a relevancia deste tranquilizante:

A importancia da dialética do carater adquirido se intensifica uma vez mais: é
um convite a viajar ao interior de n6s mesmos, ndo com a esperanca de
dobrar a orientacdo da vontade, sendo com a modesta pretensdo de intuir o
sentido de nosso ser. [...] A vontade ndo perdera nada de sua magia, mas
estara obrigada a ser clara em sua obscuridade, e enquanto que sua face
noturna sera delimitada a débil luz da intuicdo, chegaremos a romper, ainda
que seja um pouco, com ela (PHILONENKO, 1989, p. 284).

Nos tornamos melhores intérpretes da regra maxima para a sabedoria da vida
e para a felicidade com o cultivo do carater adquirido, pois este nos possibilita andar
por uma via mediana. Com isso, encontraremos sempre um meio termo para cultivar
um intelecto perspicaz, uma consciéncia limpida, um bom senso, uma formacao

cultural solida, enfim, uma experiéncia de mundo e de vida profundos. Por este motivo,



52

passamos agora ao exame da necessidade de cultivarmos certa atividade intelectual,

indispensavel para alcangarmos uma praxis mais apurada.

2.2 A atividade intelectual como equilibrio para a praxis otimista

Diante das ponderagdes do item anterior, € de suma importancia, no entender
de Schopenhauer, ressaltar a fungéo da reflexdo alinhada ao autoconhecimento nesta
luta diaria que € o viver. Para Vilmar Debona: “[...] 0 que esta em jogo € o emprego de
uma raz&o capaz de indicar maximas para uma ‘sabedoria de vida’, dominio em que
se possibilita também a chegada a um ‘carater adquirido”” (DEBONA, 2010, p. 48).
Por um lado, devemos ampliar, n&do sem certa soma de angustia, 0 leque de op¢des
na vida, por outro — em funcéo do que queremos e podemos — avaliar nossa conduta,
nossas estratégias, pois estas, eventualmente, nos desviam do local que realmente
queriamos estar ou deveriamos chegar.Todavia, alerta Schopenhauer, n&o nos
iludamos que a saida das adversidades da vida esteja apenas em erigir preceitos para
nortear a nossa conduta. Para ele: “Pode-se facilmente compreender, até mesmo
descobrir e formular de maneira admiravel uma regra de conduta concernindo a nés
e aos outros e, no entanto, na vida real, logo a violamos” (ASV, p. 215). Assegura
Schopenhauer que nossa vida trilhara uma trajetéria com o minimo de obstaculos
quando, ao colhermos sofrimentos, soubermos pondera-los através do carater

adquirido, fruto da aliancga entre a reflex&do e a experiéncia. Afirma o filésofo:

Mas nido se deve, por conta disso, perder a coragem e pensar que é
impossivel dirigir nossa conduta na vida mundana em conformidade com
regras e maximas abstratas, e que, portanto, seria melhor ndo nos
controlarmos. Nesse caso, da-se 0 mesmo que em todas as prescri¢cdes e
instrucbes teéricas para uso pratico: compreender a regra é o primeiro passo,
o segundo é aprender a aplica-la. A compreensao é adquirida de uma sé vez
pela razdo, o aprendizado é absorvido aos poucos pelo exercicio (ASV, pp.
215-216).

E importante olhar atentamente, nos Aforismos para a sabedoria de vida, para
a funcdo da reflexdo no pensamento de Schopenhauer. Em uma primeira mirada o
agir parece estar em um plano principal e a fungao da reflexao parece estar assentada
em um lugar secundario. Nao é o que entendemos. O agir racional, para

Schopenhauer, € parte importante da raz&o pratica, pois este ato nos leva a seguir
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maximas e preceitos e ndo as percep¢des momentaneas que poderiam nos confundir
por subitas impressdes (Cf. SP |, p. 149). O ato de refletir é essencial para aquilo que
Schopenhauer designa carater adquirido e somente possui eficacia quando aliado a
experiéncia. Jair Barboza, em relacdo a funcdo da reflexdo, escreve que para
Schopenhauer: “Ser feliz € fugir dos sofrimentos, com a ajuda da razéo que acumula
as experiéncias em conceitos” (BARBOZA, 2008, p. 122). Por faltar esta reflexéo,
afirmara Schopenhauer, os seres humanos, em sua maioria, vagueiam pela vida
colecionando aborrecimentos com eles mesmos, transitam sempre em extremos. Nos
Aforismos para a sabedoria de vida, o fildsofo faz uma analogia provocante, vejamos

0 que ele escreve:

Nossa experiéncia pessoal também pode ser vista como um texto, do qual a
reflexdo e o conhecimento sédo o comentario. Muita reflexdo e conhecimento
acompanhados de pouca experiéncia assemelham-se aquelas edi¢des cujas
paginas apresentam duas linhas de texto e quarenta de comentério. Muita
experiéncia acompanhada de pouca reflexdo e escasso conhecimento
assemelha-se aquelas edi¢des bipontinas, sem notas, que deixam muitas
coisas incompreensiveis (ASV, p. 160).

Nao obstante, além de o direcionar a vontade ser uma das regras de vida mais
importantes nas recomendagdes de Schopenhauer, ele nos aconselha — para tornar
minimo o sofrimento —realizar agdes parcimoniosamente diante daquilo que ‘se pode’.
Estas atitudes nos preparam para sobrelevar o sofrimento inexoravel subsistindo,
entdo, ndo ao como ‘se quer’. Se elaborarmos um projeto com boa reflexao antes de
qualquer acdo, e mesmo assim o resultado desse agir for insatisfatério, o
reconhecimento de que tudo esta sujeito ao infortunio e ao erro nao provocara em nés

torturas com as desventuras surgidas dessas a¢des. Schopenhauer infere:

E preciso elaborar um projeto repetidamente e com maturidade antes de
executa-lo. E, mesmo depois de ter-se observado tudo minuciosamente,
deve-se ainda levar em conta a insuficiéncia de todo conhecimento humano,
em virtude da qual pode haver sempre circunstancias impossiveis de
perscrutar ou prever e que podem tornar incerto todo o célculo. [...]. Ndo nos
angustiemos pela reflexdo sempre renovada sobre o que ja foi feito ou pelas
duvidas repetidas sobre o possivel perigo. Deve-se, antes, descarregar a
mente desse assunto e manter inteiramente fechado todo o compartimento
do pensamento, tranquilizando-se com a conviccdo de que tudo foi
maduramente considerado a seu tempo. [...]. Contudo, se o resultado é ruim,
€ porque todos os empreendimentos humanos estéo sujeitos ao acaso e ao
erro (ASV, pp. 180-181).
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Essa obediéncia a razéo ou a circunspecc¢ao, diz Schopenhauer, nos leva a
conter a vontade e limitar o proprio perimetro de agéo, assim, ficamos convencidos da
precisdo de uma das maximas contidas na Etica a Nicomaco, de Aristételes. Esta
maxima afirma a aspiracdo do prudente n&o ao prazer e sim a auséncia da dor (Cf.
ASV, p. 140) ou ainda, afirma Schopenhauer, na frase de Séneca que entende a
necessaria submiss&o a raz&o caso queiramos nos submeter a tudo (Cf. ASV, p. 189).

Assim, este subsidio da inteligéncia € pago com maior aptiddo para o sofrer.

Schopenhauer afirma que a causa das dores e as alegrias nao reside
rotineiramente na realidade presente, mas frequentemente nos pensamentos
abstratos. Estas dores abstratas s&o, principalmente, as dores espirituais que, em
comparacdo com as dores fisicas, chegam a converter-se em aflicdo, com um
desconforto muito maior. O filésofo escreve: “Eis porque nas maiores dores espirituais
a pessoa arranca 0s cabelos, golpeia-se no peito, arranha o rosto, atira-se ao chao:
tudo sendo propriamente apenas meios violentos de distracdo em face de um

pensamento de fato insuportavel” (MVR |, p. 387).

A partir dessa tese, Schopenhauer se da conta de que as adversidades nao
atormentam mais que o estar ciente da possibilidade de havé-las evitado. Assim
sendo, caso a raz&o considere que uma determinada desventura teve que ser
necessaria, entdo nds n&o nos perturbaremos com qualquer infortunio (Cf. MVR |, p.
395). Ora, temos entdo que o pensamento abstrato € a causa de uma enorme
quantidade de dores em noés? Isso é verdade, porém, quando observamos
atentamente 0 pensamento schopenhaueriano, constatamos que o maior sofrimento

€ a ignorancia a nossa propria individualidade.

A riqueza interior, afirma Schopenhauer, nos pde mais em vigilancia contra
esses descaminhos, porque quanto mais nos acercamos do autoconhecimento,
menos espago deixamos para o tédio. A infindavel atividade dos pensamentos, a
renovacao continua do exercicio da reflexdo diante das manifestacdes diversas do
mundo interior € exterior, a for¢a € a capacidade das variadas combinacgdes possiveis,
coloca uma cabeca eminente, assegura Schopenhauer, bem distante do alcance do
fastio, salvo nos momentos de lassidao. Entretanto, por outro lado, uma inteligéncia
superior é dona de uma sensibilidade mais viva, por isso possui um impeto maior da
vontade e, consequentemente, de passionalidade. Da uni&o desta dupla condicéo — a

capacidade de sermos em muitos momentos indiferentes ao mundo que nos cerca e
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ao mesmo tempo em outros mais sensiveis — ressalta o fildsofo, emana uma forca
mais intensa. Essa for¢a instiga todas as nossas emog¢bes e uma sensibilidade
superior para as dores do espirito e até mesmo para as dores fisicas, se consolida.
Um ser humano capaz de mostrar uma grande alegria certamente sentira também a
dor na mesma proporg¢ao (Cf. MVR |, p. 409), pois ambas dependem da vivacidade do

espirito.

Para Schopenhauer, cada um de nds possui certa medida de dor, essencial ao
nosso ser e determinada, de forma definitiva, pela natureza (Cf. MVR |, pp. 406-407).
Dessa circunstancia surge uma impaciéncia maior diante de todo obstaculo e até de
um simples contratempo. O que contribui com maior poder a todas essas implicagdes,
conclui Schopenhauer, é a vivacidade produzida pela for¢a surgida da imaginac¢éo (Cf.
ASV, p. 25). Em contrapartida, aos homens simplérios — que s&o a maioria — somente

resta uma vida bruta e incauta.

Os menos agraciados pela natureza abarrotam seu vazio existencial com
miseros substitutos. O vazio interior € o principal agente que conduz o homem
intelectualmente inferior ao encalgo de todo tipo de reunides, de distragdes, de
prazeres e de ostentagdes, discorre Schopenhauer. Essas inclinagbes séo
responsaveis por tantas pessoas serem conduzidas ao desperdicio e, finalmente, a
miséria (Cf. ASV, p. 25). Até porque, afirma Schopenhauer: “Para a maioria dos
homens as fruicbes intelectuais séo inacessiveis. Eles s&o quase incapazes de alegria

no puro conhecimento: estao completamente entregues ao querer’ (MVR |, p. 404).

Em consonancia com esses pensamentos, Giuseppe Invernizzi constata certa
confianga por parte de Schopenhauer ao exibir a possibilidade de obter uma condigéo
satisfatéria de felicidade através da atividade intelectual. Com isso, continua Giuseppe
Invernizzi, Schopenhauer ratifica o fortalecimento do valor interior do ser humano, o
qual fica a salvo dos golpes da fortuna. Nas mais altas formas de conhecimento, o
intelecto age com menor interferéncia da vontade, isso significa um grau minimo de
dores. Aqui encontramos o grande valor eudemonolégico do prazer espiritual
defendido por Schopenhauer (Cf. INVERNIZZI, 1994, p. 27)3*. Em referéncia a este

34 \oltamos a deixar claro que para Schopenhauer essas acdes sdo apenas um paliativo diante de um
produto efémero que é a vida. Quem realmente comanda nossa existéncia é a vontade insaciavel.
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deleite destacado por Giuseppe Invernizzi, encontramos a seguinte passagem nos

Aforismos para a sabedoria de vida:

Ademais, como ja demonstrei, a inteleccio correta das coisas é incrementada
pela experiéncia, pelo conhecimento, pela pratica e pela reflexdo; o juizo
aguca-se e a concatenacao das ideias se torna clara; ganha-se em tudo uma
visdo cada vez mais coerente e completa: desse modo, por meio das
combinacBes sempre novas dos conhecimentos acumulados e do seu
oportuno enriquecimento, fomenta-se a prépria formacéo interior em todos os
sentidos, e 0 espirito encontra-se, entdo, ocupado, satisfeito e recompensado
(ASV, p. 270).

Em sua sabedoria para a vida, de acordo com Juan David Mateu Alonso,
Schopenhauer direcionou o intelecto a duas fung¢des basicas imprescindiveis para
nossa aproximacao a felicidade. A primeira dessas atribuicdes consiste no intelecto
como meramente cognitivo. Essa atribuicdo parte da reflexado sobre as acbes e das
decisbes tomadas ao longo da vida, isso permite compreender a prdpria maneira de
ser como a responsavel por nos transportar ao conhecimento de nés mesmos de
maneira profunda. A segunda atribuicao consiste na prevengao. Essa funcéo explica,
para Schopenhauer, porque somente alcangam a felicidade os individuos possuidores
de um grande contingente de inteligéncia. Ela € capaz de arrefecer a vontade e sua
autossatisfagéo e ainda permitir um certo écio intelectual (Cf. ALONSO, 2012, p. 216).

Vejamos nas palavras do préprio Schopenhauer:

[...] 0 mero 6cio, isto é, o intelecto ndo ocupado com o servico da vontade,
néo é suficiente; é necessario um excedente real de forca, pois apenas este
capacita a uma ocupacio puramente espiritual, ndo subordinada ao servico
da vontade. [...]. Ora, conforme esse excedente seja pequeno ou grande,
havera inimeras gradacbes daquela vida intelectual levada ao lado da (vida)
real [...] (ASV, p. 39).

E bem provavel que a defesa de Schopenhauer — de que apenas umas poucas
pessoas consigam ascender a este nivel — ocorre em virtude da dificuldade de
alcancarmos essa ‘pratica intelectual’ da mediania. Nessa linha, Giuseppe Invernizzi
destaca que o auténtico conhecimento, além de ser acessivel apenas a um pequeno
numero de individuos nos quais as for¢as espirituais sdo particularmente bem
desenvolvidas, € por si s6 algo antinatural e, portanto, excepcional, ja que a faculdade
cognitiva é, por sua natureza, sujeita a vontade (Cf. INVERNIZZI, 1994, p. 28). Ao que
nos parece, Schopenhauer aproxima a finalidade de seu pensamento

eudemonoldgico aquilo que o génio busca e — guardadas as devidas proporgbes —
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com o objetivo do asceta de o Mundo como Vontade e Representagao, ou seja, de

certa forma a eudemonologia também procura negar a vontade. O filésofo sustenta:

[...] aquela vida intelectual ocupara, de preferéncia, o homem dotado de
capacidades espirituais, e adquire, mediante o incremento ininterrupto da
visdo e do conhecimento, uma coesdo, uma intensificacdo, uma totalidade e
uma plenitude cada vez mais pronunciadas, como uma obra de arte
amadurecendo aos poucos. Em contrapartida, a vida pratica dos outros,
orientada apenas para 0 bem-estar pessoal, capaz de incremento apenas em
extens&o, ndo em profundeza, contrasta em tristeza, valendo-lhes, conforme
dito, como fim em si mesmo, enquanto para o homem de capacidades
espirituais € apenas um meio (ASV, p. 39).

Schopenhauer afirma que a nossa felicidade se fundamenta na acomodacéo
perante aquilo que € inexoravel. O sofrimento aparece com muito mais for¢a quando
nao encontramos este equilibrio, pois entre aquilo que desejamos e aquilo que
obtemos se interpde um déficit de realiza¢des. A fungéo da razédo, diz Schopenhauer,
€ o de equilibrar estas forcas, de encontrar um ponto médio entre 0os nossos desejos
e o0 que de fato pode ser realizado nas experiéncias diarias. Qual momento € mais
oportuno a harmonia entre a atividade intelectual — a reflexdo — e a praxis para extrair
uma melhor sabedoria pratica de vida? Schopenhauer afirma que o tempo presente é

0 mais — sendo o unico — indicado, como veremos a seguir.

2.3 O presente como tempo exclusivo de nossa existéncia

Em cada um de nds surge uma for¢a conservadora de um ‘dominio oculto’ que,
como um filete imperceptivel a agir por todos os lados, rege e orienta os
acontecimentos da existéncia individual. Esta poténcia — afirma Schopenhauer a partir
de uma comparacdo — é como a vontade inconsciente do sonhador. Mesmo que
possuamos muitos sonhos e ainda que estes sejam distintos uns dos outros, na
realidade eles possuem um Unico nucleo gerador, nesse centro eles séo
fundamentados em uma légica coesa. Nao importa se esses sonhos apresentam um

significado incompreensivel no instante em que ocorrem (Cf. PP I, p. 218).

Destarte, por diversas vezes tracamos um plano e nos concentramos
exaustivamente nesse projeto, afirma Schopenhauer. Posteriormente, esse mesmo

programa — que tanto arrebatou instantes preciosos de nossa vida — apresenta-se
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como algo que n&o era adequado para o nosso verdadeiro bem-estar, mesmo assim,
continua, perseguimos esse projeto. Contudo, no fim das contas experimentamos uma
conspiragao do destino que coloca toda a sua forga contra a nossa aspiracao, fazendo
com que, contra nossa vontade, caminhemos na via mais adequada para ele (Cf. PP
I, p. 218). Em decorréncia dessa prisdo ao destino, a acdo mais prudente sera a de
compreender que apenas o presente € real, assim como a dor e o sofrimento que nos
acompanham ao longo de nossa vida. O filésofo escreve nos Aforismos para a
Sabedoria de vida: “Durante toda a vida, sempre possuimos apenas 0 presente, e
nada mais. A unica diferenca € que, no comeg¢o, vemos um longo futuro diante de nds

e, no fim, um longo passado atras de nos” (ASV, p. 247).

Por que Schopenhauer afirma que somente o presente é real e ha apenas uma
diferenga de perspectiva? Precisamente porque a base de seu pensamento filoséfico
€ a agdo da vontade. Ora, essa protagonista do pensamento filosofico
schopenhaueriano € uma constante eterna, um unico movimento ininterrupto,
existente apenas como um infindavel presente que passa por cima de tudo para se
satisfazer. Escreve Schopenhauer: “Sé o presente é verdadeiro e real; ele € o tempo
realmente preenchido e € nele que repousa exclusivamente a nossa existéncia” (ASV,
p. 155)3%. Logo, € somente nele que podemos agir para amenizar as dores e 0s

sofrimentos surgidos da acgdo da vontade.

Quando nos damos conta de que apenas o presente € real, 0 mais sensato a
fazer € n&o nos preocuparmos e nem nos determos em lamentacdes do que passou,
tampouco perseguir a nuvem da felicidade que nos leva a olhar sempre para um futuro
incerto. Christopher Janaway aponta, com outras palavras, essa mesma ideia. O
tempo distorce a nossa interpretacéo de felicidade. Olhamos para tras em eventos
anteriores e nos damos conta de que jaziamos felizes, entretanto, deixamos de
apreciar esses momentos da forma que deveriamos, quando eles estavam diante de
nossos olhos. Aspiramos a todo instante a realizagdo de um conjunto de eventos que,
pensamos, acontecera em algum lugar a frente do presente com a falsa ilusdo de
obtermos uma felicidade duradoura (Cf. JANAWAY, 1999, p. 323). A respeito disso,

esclarece Schopenhauer:

35 Maria Lucia Mello Oliveira e Cacciola afirma que para Schopenhauer: “[...] s6 existe o presente como
limite entre o passado e o futuro, ‘que s&o tdo nulos quanto qualquer sonho’ ” (CACCIOLA, 1994, p.
70).



59

[...] em vez de estarmos sempre e exclusivamente ocupados com planos e
cuidados para o futuro, ou de nos entregarmos a nostalgia do passado, nunca
deveriamos nos esquecer de que sé o presente € real e certo; o futuro, ao
contrario, apresenta-se quase sempre diverso daquilo que pensavamos
(ASV, p. 155).

No caminho em direcéo a sabedoria de vida, para Schopenhauer, temos que
desfrutar apenas o presente (Cf. ASF, p. 40), pois o futuro e o passado néo séo reais.
Ele cita, como exemplos, Soécrates, Julio César, Shakespeare, Rousseau como n&o
sendo nada reais, todos eles fazem parte de um passado longinquo. O fildsofo escreve
nos Manuscritos de Juventude: “Somente é real o presente e somos prosperos apenas
por ele. O presente no qual nos encontramos representa a fronteira entre passado e
futuro, e neste, nosso ‘real’ € apenas uma fronteira entre duas tolices carecendo de
toda dimensdo” (SP I, p. 20). Ao termos em conta essa certeza, entende
Schopenhauer, precisamos ser mais sensatos, e colocar rédeas em nossas
aspiracdes e fantasias, precisamos avaliar estes aspectos com temperante e fria
reflexdo. Schopenhauer reitera constantemente essa ideia para que n&o persistamos
Nno apego aos pesares do passado, irreparavel, tampouco empenhados em demasia
com um futuro duvidoso que apenas nos propicia situagdes incertas. Caso isso n&o
ocorra, as probabilidades de fracassos s&o enormes. Por esse motivo, ha que se

preocupar sempre:

[...] para ndo perdermos a tranquilidade de nossa vida em virtude de males
incertos ou indeterminados, temos de nos acostumar a ver 0s primeiros como
se nunca fossem chegar, 0s outros, como se certamente ndo fossem chegar
tdo depressa (ASV, p. 156).

Schopenhauer entende — da maneira como percebe o decorrer do tempo — que
a nostalgia pelo passado e a excessiva inquietacdo com o futuro se mostram inférteis
para aquilo que denominamos felicidade. Porém, aqui temos um problema, o presente
a todo instante se torna passado, logo, ele também n&o deveria ser levado em conta.
Diante deste impasse, ja nos Manuscritos berlinenses ele se pergunta: “Que espago
permanece, portanto, para a nossa felicidade?” (SP Ill, p. 364). Schopenhauer busca
resolver esse problema do espaco para nossa felicidade no presente a partir de um
inflexivel exercicio, qual seja: “Manter com exatidao a justa medida”’ (ASV, p. 154).
Como descobrimos essa justa medida? Na despreocupagdo com os males futuros,

pois mesmo que a todo instante o presente se transforme em passado e o futuro seja
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incerto, € apenas no instante presente que existe a possibilidade de encontrarmos a

mediania. Ele nos diz:

[...] pois 0s males ou sdo meramente possiveis, quando muito verossimeis,
ou sdo certos, mas seu momento de aparicdo é completamente incerto. Ora,
se nos deixarmos enredar por essas duas espécies, entdo ndo teremos mais
nenhum instante de paz. Portanto, para ndo perdermos a tranquilidade de
nossa vida em virtude de males incertos ou indeterminados, temos de nos
acostumar a ver os primeiros como se nunca fossem chegar, os outros, como
se certamente ndo fossem chegar tdo depressa (ASV, p. 156).

Diante de tudo isso uma coisa € certa, vamos morrer € para isso ndo ha
antidoto, em consequéncia desta certeza, Schopenhauer nos aconselha que vivamos
com a maior parciménia possivel. Neste sentido, outro elemento crucial para alcangar
uma felicidade possivel € a saude do corpo (Cf. ASV, p. 20). Nao havera regozijo
possivel se ndo a tivermos e todo bem externo sera de pouca valia, visto que, conclui
Schopenhauer: “[...] a saude supera tanto os bens exteriores que, em verdade, um
mendigo saudavel € mais feliz que um rei doente” (ASV, p. 8). Por conseguinte, a
maior insensatez sera sacrificar nossa saude por coisas vas. Juan David Mateu
Alonso destaca que a saude fisica, para Schopenhauer, compreende noventa por
cento da felicidade mundana, por isso € necessario termos atengao especial a ela (Cf.
ALONSO, 2012, p. 212)%¢. Ainda sobre a saude, Schopenhauer escreve nos Aforismos
para a sabedoria da vida: “[...] a maior de todas as tolices é sacrifica-la, seja pelo que
for: ganho, promocéo, erudicdo, fama, sem falar da volUpia e dos gozos fugazes’
(ASV, p. 20).

Para Schopenhauer esse problema da finitude que nos assedia ndo tem sentido
quando levamos em conta apenas 0 presente, pois 0 presente desconhece a morte
(Cf. PHILONENKO, 1989, p. 257). Da perspectiva de Alexis Philonenko o homem,
para Schopenhauer: “Quer o tempo como uma crianga quer caramelos; no lugar de
encontrar sua eternidade no puro presente, sem perguntar-se de onde vem ou para
onde vai, se lan¢a em fins quiméricos” (PHILONENKO, 1989, p. 257). Na interpretacéo
de Alexis Philonenko, Schopenhauer evidencia nossa infeliz obsessdo com relagéo

aquilo que foi ou que vira em detrimento do que temos no momento.

36 Vilmar Debona também destaca a importancia dada a satde por Schopenhauer. Vejamos: “No amplo
leque das indicacBes em favor de uma vida menos infeliz, 0 pensador toma a saude [...] como base de
tudo, 0 mais precioso bem, motivo pelo qual se devem fazer todos os esforcos a fim de garanti-la e
manté-la” (DEBONA, 2013, p. 172).
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A atencdo ao presente torna-se indispensavel nesta caminhada rumo a
moderacé&o. Junto a isso é importante ter uma firmeza mental, uma coercéo sobre si
mesmo que impega, por conseguinte, a coercao externa, coagdo essa implacavel e
que nos compele as condigdes, na maioria das vezes, desagradaveis. Entendemos,
sutiimente, que o ‘pessimista’ Schopenhauer permanece receptivo a um certo
contentamento do presente. Porém, ndo podemos confundir esse regozijo com a
busca de prazeres, mas sim, com o evitar o sofrimento. Diante dessa receptividade
podemos afirmar um ‘ledo pessimismo’ de Schopenhauer, por mais estranho que

possa parecer.

Terminado este segundo capitulo — no qual procuramos fazer uma analise do
estatuto tedrico da praxis otimista no horizonte dos Aforismos para a sabedoria de
vida — passaremos ao exame e a uma tentativa de explicagéo do alcance tedrico da
noc¢ao de praxis otimista em estreita relagdo com a hipotese de uma vida menos infeliz,

baseada em uma moral do como se.
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3. A PRAXIS OTIMISTA COMO HIPOTESE DE UMA VIDA MENOS INFELIZ

Neste terceiro capitulo, buscaremos mostrar que tanto o ponto de vista pratico
quanto o metafisico, sdo perspectivas diferentes de uma unica filosofia de
Schopenhauer. Assim, analisaremos a tens&o entre a dimensdo metafisica de o
Mundo como Vontade e Representagdo e a dimenséo pratica dos Aforismos para a

sabedoria de vida.

No prefacio a terceira edicéo de o Mundo como Vontade e Representagédo, de
1859, Schopenhauer aponta para a unidade de sua reflexdo filosdfica. Ele deixa
explicito a continuidade da sua obra principal nos Parerga e Paralipomena — dos quais
os Aforismos para a sabedoria de vida s&o uma parte. Este escrito dos ultimos anos
de vida do filosofo seria uma espécie de terceiro tomo — e quarto se levarmos em
conta que Schopenhauer escreve os Parerga e Paralipomena em dois tomos — de o
Mundo como Vontade e Representacdo (Cf. ARAMAYOQO, 2001, pp. 27-28).

Reproduzimos o que ele explica no prefacio desta ultima obra:

Sete anos ap6s a publicacdo da segunda edicdo publiquei dois tomos
intitulados Parerga e Paralipomena. Aquilo contido sob este titulo séo
acréscimos a exposicio sistematica de minha filosofia e encontraria o seu
lugar mais apropriado nas edi¢des desta minha obra principal. Contudo, tinha
entdo de publica-los como podia, pois era bastante duvidoso se viveria para
ver esta terceira edicdo (MVR I, p. 39, grifo nosso).

No prefacio a primeira edicdo de 1819 de o Mundo como Vontade e
Representacdo, Schopenhauer destaca a importéncia de se compreender um
pensamento — nesse caso a sua filosofia — a partir da compreens&o do todo. Por mais
que exista uma decomposigcao por partes, um sistema unitario de pensamento sempre
se mostrara nelas de forma organica. Todas as partes possuem a mesma importancia

e caminham rumo a unidade. Discorre Schopenhauer:

Um SISTEMA DE PENSAMENTOS tem sempre de possuir uma coesao
arquitetbnica, ou seja, uma tal em que uma parte sustenta continuamente a
outra, e esta, por seu turno, ndo sustenta aquela; em que a pedra fundamental
sustenta todas as partes, sem ser por elas sustentada; em que o cimo é
sustentado, sem sustentar. Ao contrario, UM PENSAMENTO UNICO, por
mais abrangente que seja, guarda a mais perfeita unidade. Se, todavia, em
vista de sua comunicacio, é decomposto em partes, entdo a coesdo destas
tem de ser, por sua vez, organica, isto €, uma tal em que cada parte tanto
conserva o todo quanto é por ele conservada, nenhuma é a primeira ou a
ultima, o todo ganha em clareza mediante cada parte, e a menor parte ndo
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pode ser plenamente compreendida sem que o todo ja o tenha sido
previamente (MVR |, pp. 19-20).

As sugestdes contidas nos Aforismos para a sabedoria de vida formariam um
sistema de pensamento em separado do restante da filosofia schopenhaueriana? A
partir dos nossos estudos e da propria palavra ‘acréscimo’ utilizada por ele, ndo. Toda
proposta compreendida nos Aforismos para a sabedoria de vida se confirma e se
justifica, no contexto geral da obra filosofica de Schopenhauer, como um saber
pessimista relativo acerca da realidade e da possibilidade de ascender a uma
existéncia menos infeliz. Passamos a analise da questdo mencionada e das suas

implicagdes no entendimento da filosofia schopenhaueriana.

3.1 Afilosofia schopenhaueriana como saber esotérico e exotérico

Ao falar de sabedoria de vida, Schopenhauer ndo necessariamente se refere
diretamente as regras no sentido de dever, mas as sugestdes para perseguir a
felicidade. O filésofo afirma: “[...] toda felicidade é, por sua natureza negativa, ndo
positiva” (SP |, p. 534). Buscar uma felicidade positiva € algo que, simplesmente, a
filosofia de Schopenhauer — principalmente nas maximas dos Aforismos para a

Ssabedoria de vida — nega.

Em todas as suas exposi¢des anteriores, desde os Manuscritos de juventude

— até mesmo no Diarios de viagem, — fica evidente que Schopenhauer quer mostrar a

37 Assim sdo os Aforismos para a sabedoria de vida na filosofia schopenhaueriana, assim é a sua
praxis otimista em relacdo ao sistema ético-metafisico. Roberto Rodriguez Aramayo, de maneira
sintetizada, escreve sobre o itinerario filos6fico schopenhaueriano: “Na realidade Schopenhauer nunca
fez nenhuma outra coisa que nio fora glosar infatigavelmente sua primeira e, em certo sentido, a Gnica
obra. Pois isso vale ndo somente para os complementos, que adicionaram todo um tomo a segunda
edicdo (1844) ao volume de 1818 e, claro, para os Parerga e Paralipomena (1851), que como seu
proprio nome indica, s6 vinham a ser novas “adi¢cdes e suplementos” para as teses originarias, e como
tais teriam sido incorporados a uma terceira edi¢cio se fosse capaz de fazé-lo. Isso também é aplicavel
ao restante de suas publicacdes. Devemos ter em conta que Sobre a vontade na natureza (1836) supde
um aditamento fundamental para a segunda parte de O Mundo como Vontade e Representag&o que
Schopenhauer sé se decidiu publica-la como um texto independente ao comprovar que ndo era viavel
pensar, entdo, em inclui-la na sua projetada segunda edicdo. Igualmente sucede com Os dois
problemas fundamentais da ética (1841), dado que, como Schopenhauer nos relembra com frequéncia,
as duas dissertacdes reunidas nesse livro ndo representam, senfo, desenvolvimentos imprescindiveis
para ler o quarto livro de sua obra principal, por outra parte, sua tese doutoral, Da quéadrupla raiz do
principio da razdo suficiente (1813), serve de inevitavel propedéutica” (Cf. ARAMAYO, 2001, p. 26,
traducao e grifos nosso). Schopenhauer considera a sua tese doutoral uma introduc&o ao seu sistema
filosofico.
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ilusdo existente na busca de uma felicidade duradoura, almejada pelos seres
humanos. Entretanto, mesmo se ao discorrer sobre a sabedoria de vida
Schopenhauer fizesse menc¢do as regras de maneira determinada ou de forma
concreta, essa reflexao n&o seria incoerente com a sua filosofia em geral enquanto a
finalidade de combater a vontade. Sobre a arte de ser feliz schopenhaueriana,

Giovanni Gurisatti escreve:

A eudemodnica (arte da felicidade) e a ética (arte da virtude) de Schopenhauer
tem, certamente, um pressuposto pessimista comum, ou seja, o
reconhecimento do carater substancialmente negativo e doloroso do mundo,
da existéncia e de sua esséncia, a vontade, a qual, segundo um dogma
inquestionavel, mantém o primado em todas as suas manifestacdes
(GURISATTI, 2002, p. 297).

Ao analisarmos a filosofia de Schopenhauer constatamos que a sua praxis
otimista somente € concebivel na medida em que, paradoxalmente, ela pressupde a
metafisica pessimista. As duas reflexdes — ética e eudemonoldgica — coexistem desde
0s primeiros escritos de Schopenhauer. Ambas as reflexdes dividem a mesma
convic¢do fundamental de que € impossivel eliminar a dor concentrada em nosso ser.
Entretanto, diante de tantos sofrimentos, quando evitamos ao menos por um instante
apenas um momento de insatisfagéo, somos realmente felizes (Cf. SP |, pp. 495-496).

E possivel constatar que em todo tratado sobre a felicidade existe uma
pressuposi¢cdo, de certa maneira, de conquista da felicidade, mesmo que de certo
modo e em um determinado nivel. O que Schopenhauer refuta em sua filosofia — logo,
nas maximas dos Aforismos para a sabedoria de vida nédo é diferente — é a
impossibilidade de uma existéncia feliz em sua plenitude, preferivel ao n&o ser, a qual
desejariamos por si mesma e n&o apenas por temor a morte. Reflete o filésofo: “O
maior dos males, a pior coisa que em geral pode nos ameacar em qualquer situacéo,
€ a morte; portanto, a maior angustia [Angst] € o medo da morte [ Todesangst]” (MVR
I, V.II, p. 154). No fim das contas, diz Schopenhauer, nos prendemos a este mundo
muito mais por temermos a morte do que por amarmos a vida. O medo que nos leva
a nos apegarmos em demasia a vida € fruto da intensa afirmacgéo da vontade, pois 0
querer-viver € algo a priori, intrinseco a forga primordial e compreendido por si mesmo.
Esse querer é produto da vontade dispersa em cada fendmeno (Cf. FONSECA, 2009,

p. 18) e perpetra uma crenca de que nossa vida € alguma coisa singular e completa.
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Segundo Schopenhauer, quando se adentra no mundo prescritivo das regras
com a pretensdo de chegar a felicidade ha que pressupor, em determinado grau, sua
acessibilidade. Se caminharmos nessa dire¢&o, a filosofia pratica schopenhaueriana
nao pode ser entendida como sabedoria de vida, pois, discorre o filésofo: “[...] ndo
existe uma regra para aquilo que se deve querer ou nao querer” (SP I, p. 535).
Schopenhauer parte, precisamente, da convicgdo de que todo aprofundamento no
mundo das regras — prescritivamente — para chegar a felicidade plena se encontra —

antes mesmo de iniciar — sentenciado ao malogro.

A partir daquilo que estamos estudando ao longo desta dissertacao, deduzimos
que tanto as maximas analisadas nos capitulos anteriores como todas as demais
sugestdes de seus Aforismos para a sabedoria de vida, seguem exatamente a mesma
proposta assinalada em o Mundo como Vontade e representacéo I, livro IV. Essa
afirmacéo, a partir de nosso ponto de vista, encontra sustentacao na afirmacéo que
Schopenhauer faz em uma passagem de 1816 dos Manuscritos de juventude. Ele
discorre: “A sabedoria, ou seja, 0 conhecimento da esséncia da vida, gragas a qual a
vontade de viver é anulada, embora nao livre dos males da aparéncia é em si mesma
a propria redengéo do mundo” (SP |, p. 475). Destarte, temos a mesma convicgéo de
Alexis Philonenko quando afirma que Schopenhauer € um filésofo de apenas um livro,
escrito diversas vezes, o Mundo como Vontade e Representacdo (Cf. PHILONENKO,
1989, p. 41).

Muitas vezes a filosofia de Schopenhauer é estudada de forma dual, talvez
porque essa mesma filosofia schopenhaueriana seja vista por angulos diferentes e
tem seu ponto de partida em dois publicos diferentes. Por um lado, teriamos uma
reflexdo esotérica que se destina, como afirma Schopenhauer: “[...] aqueles que séo
capazes de pensar, cujo numero é sempre extremamente pequeno” (MVR 11, V.II, p.
367). Por outro lado, teriamos um angulo exotérico que parte de um publico leigo, do
homem comum, das experiéncias diarias dos individuos e deixa de lado a exigéncia
ascética. Pois, afirma Schopenhauer: “[...] tudo o que pode ser pensado de forma geral
e abstrata € bastante inacessivel para a grande maioria das pessoas” (MVR Il, V. I,
p. 367)%,

38 Os primeiros fariam parte da aristocracia schopenhaueriana. O segundo tipo formaria a classe dos
homens comuns. Cf. Supra, p. 44 ss. Também, Cf. GURISATTI, 2002.
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Em toda a sua reflexdo, o filosofo prefere falar de vontade infinita, de
impenetrabilidade, da insondavel obscuridade do eu. Desta primazia da vontade,
deste ndo ser o homem se n&o apenas vontade infinita e insaciavel, se desprende o
castigo de termos, como as Danaides condenadas a encher um tonel furado, que
suportar em nossa existéncia a dor, o sofrimento sem limites. Encontramos em o

Mundo como Vontade e Representagéo /.

N&o ha bem supremo algum, bom absoluto algum para ela, mas sempre
apenas um bom temporario. Todavia, caso queiramos conferir uma posicao
honorifica ou, por assim dizer, emérita a uma antiga expressdo que nao
gostariamos de deixar por completo em desuso, podemos, metaférica e
figurativamente, chamar a total autossupressio e negacéo da Vontade, sua
verdadeira auséncia, unicamente o que acalma e cessa o impeto da Vontade
para todo o sempre e que exclusivamente proporciona o contentamento que
jamais pode ser de novo perturbado, a verdadeira redencdo do mundo [...]
podemos chamar essa total autossupressio e negacdo da Vontade de bem
absoluto, summum bonum, e vé-la como o Unico e radical meio de cura da
doenca contra a qual todos os outros meios sdo anddinos, meros paliativos
(MVR I, p. 462).

Em meio a esta dor, a consciéncia de nossa finitude, de vivermos cercados pela
morte, constitui um dos pilares em que se assenta a concepgdo ética
schopenhaueriana e também a sabedoria de vida. Naqueles escritos — principalmente
em o Mundo como Vontade e Representagdo — a construgéo de seu pensamento se
faz teoricamente, mais ousado, mais incisivo, para algumas poucas pessoas com
profunda compreensdo metafisica. Por outro lado, nas demais reflexbes ditas
‘secundarias’, o filosofo adota uma abordagem pratica mais moderada, mais
comedida, ao alcance dos comuns mortais e, portanto, mais facil de ser
compreendida. Como bem observa Giovanni Gurisatti, essa sabedoria pratica consiste

em uma alternativa®® ao: “[...] ponto de vista superior, esotérico, da consciéncia

39 Giovanni Gurisatti apresenta essa alternativa dando a impressdo de sugerir uma segunda via,
paralela, para alcancar o mesmo propésito. Pensamos nessa alternativa ndo como outra via, pois
pareceria que nosso estudo se contradiria, mas a palavra alternativa seria melhor toméa-la como um
angulo diferente de uma mesma ideia. Ora, olhar de um angulo diferente néo significa ver a partir de
uma via diferente. Para exemplificarmos poderiamos utilizar a figura de uma estrada. Estamos em uma
cidade X e queremos chegar a uma cidade Y, temos a possibilidade de fazer esse trajeto por trés
estradas diferentes que tém em comum apenas o ponto de partida e 0 de chegada, nada mais as torna
dependentes umas das outras, essa seria uma ‘segunda via’ na filosofia de Schopenhauer. No entanto,
suponhamos que da cidade X para a Y exista apenas uma estrada, a unica possibilidade de trafegar
para chegar ao destino é por ela, posso, por exemplo, ir uma vez como motorista do veiculo e ver a
‘via’ de um ponto de vista. Mas, na mesma via, posso ir como caroneiro €, assim, observa-la de um
ponto de vista distinto e por varias vezes me encontrar entrelacado com a visdo tida enquanto dirigia.
A unido entre o ponto de partida e o de chegada se déa a partir do entrelacamento dos fatos encontrados
no decorrer da viagem, pois a estrada é a mesma. Esta é a interpretacdo que nos leva a desenvolver
este trabalho.
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melhor, da virtude e da moralidade” (GURISATTI, 2002, p. 274). Enfim, o objetivo de
ambas as construcbes reflexivas € o mesmo, abolir a culpa da vontade e da
individuagao.

Os Aforismos para a sabedoria de vida podem ser definidos, assegura Pilar
Lépez de Santa Maria, como uma unidade autarquica, todavia n&o isolada da filosofia
schopenhaueriana em geral. Nao obstante, encontramos nela, concretamente, o
contraponto e o complemento de duas partes imprescindiveis de sua teoria filosofica,
qual seja, a ética e o pessimismo (Cf. MARIA, In: PP |, p. 26). Os Aforismos para a
Sabedoria de vida como ensinamento exotérico consistem em uma compreenséo
diante da exigéncia da ética da compaixdo, acrescentando-se a ela como um

complemento que permite dar coeséo a filosofia pratica schopenhaueriana.

Ora, se essa praxis otimista esta voltada para o mundo, ela se desenvolve no
mesmo ponto de partida da metafisica, no entanto, leva em consideracdo aspectos
que ndo sao pertinentes a metafisica, ou melhor, aspectos que o ponto de vista ético-
metafisico ndo conseguiria dar conta. Uma das observag¢des de Schopenhauer, talvez,
€ a de que se torna dificil laborar em atenc¢do a alguns principios abstratos, mesmo
apds um longo periodo de aprendizagem esses seriam insuficientes para noés. Se
trata, desse modo, de um instintivo cuidado de si, pois ha em cada individuo alguns
principios inatos encarcerados em seu sangue € em seus musculos que,
definitivamente, n&o possuem conhecimento in abstrato. Somente ao voltarmos os
olhos para nossa prépria vida nos damos conta de que esses principios alojados em
nossa seiva vital e nossa carne, sempre guiaram nossas agdes e sao o resultado de

nosso pensar, nosso sentir e nosso querer (Cf. CANTARINO, 2011, p. 59).

No sentido exposto acima, concordamos com Juan David Mateu Alonso quando
afirma: “Os Aforismos nao suporiam outra via alternativa por si mesma para a
realizacdo do objetivo pratico da filosofia de Schopenhauer, sendo que viriam
complementar e tratar de costurar as brechas abertas por sua prépria filosofia moral’
(ALONSO, 2012, p. 150). A medida que é filosofia unitaria, ambas — a metafisica e a
praxis — se complementam justamente por serem dois angulos vistos a partir de dois

publicos distintos.

Precisamos ficar atentos aquilo que poderia ser sugerido a partir de uma
analise superficial dos conselhos schopenhauerianos, contidos nos Aforismos para a

Sabedoria de vida. Toda a metafisica de o Mundo como Vontade e Representagdo e
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a filosofia moral schopenhaueriana — principalmente do livro IV de o Mundo como
Vontade e Representacdo e de Sobre o fundamento da moral — em concordancia com
esses conselhos acabam, da mesma forma, nos transportando ao abismo do nada®.
Desse modo, os Aforismos para a sabedoria de vida compreendem um entregar-se
gradativamente no seio do nada. Em seguida, veremos de que forma a sabedoria de

vida — por nés chamada praxis otimista — luta contra a vontade.

3.2 A praxis otimista como acomodacéao diante da vontade

Logo no inicio de seus Aforismos para a sabedoria de vida, Schopenhauer
destaca o seu deslocamento total da abordagem superior em dire¢cdo a uma discusséo
do enfoque comum, empirico. Ele mesmo cria uma problematica com a afirmacéo de
acomodar-se ao ponto de vista comum, empirico, deixando em suspense esse
distanciamento total ao utilizar esta palavra (Cf. ASV, p. 2). Por isso, colocamos essa

declaragéo de Schopenhauer em suspeicéo.

Giuseppe Invernizzi compreende que em Schopenhauer 0 mundo n&o deve ser
tomado como um fim em si mesmo, supondo que o fim da vontade seja apenas a sua
propria afirmacdo. Nesses termos, essa asser¢cdo seria improvavel diante da
existéncia da dor, pois se 0 mundo fosse um fim em si mesmo, a dor n&o deveria ser
compensada pelos prazeres, ao contrario, sua existéncia seria dispensavel. O mesmo
argumento é valido se alguém considerar a vida humana como o fim de tudo. As dores
e os sofrimentos sdo pré-requisitos para nossa prépria superagdo. Constatado o
sofrimento que domina o ser humano, o fim em si mesmo seria um objetivo totalmente
errdbneo (Cf. INVERNIZZI, 1994, p. 32).

Uma suposi¢cédo desses argumentos parece ser a ideia de que a afirmacgéo da

vontade a ser justificada como um fim em si mesmo deveria tornar possivel a

40 Ha que se destacar que quando Schopenhauer fala do Nada devemos entender que ele se refere a
um Nada relativo e ndo absoluto, pois esta ultima forma é inimaginavel para o filésofo, trata-se de um
Nada a partir da representacdo que como absoluto é inconcebivel. Nos Manuscritos de juventude
encontramos: “O ‘nada’ é um conceito meramente relativo. Aquilo que ndo mantém nenhum tipo de
ralagdo com outra coisa é chamado por esta de nada e, por sua vez, qualifica de nada essa outra. Se
nos consideramos existentes dentro do espaco e do tempo, chamamos tudo o que esta fora do tempo
e do espaco de nada, ou dizemos que ndo é absolutamente nada” (SP I, p. 45). Para Schopenhauer,
caso ficdssemos conscientes de nés mesmos fora do tempo e do espaco, sem principio e fim, ainda
assim estariamos imersos em algo, esse algo é a vontade que, absolutamente, ndo é um Nada.
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satisfacdo da propria vontade, ou seja, a felicidade. Dessa forma, Schopenhauer
parece reintroduzir um fundamento eudemonoldgico também para fixar o valor da
teleologia. Dado que a dor ndo pode ser um fim da realidade, deve-se concluir que o
mundo ndo pode ser mais que um meio para alcancar um fim superior, a negacéo da
vontade. A felicidade verdadeira seria, entdo, essa negacéo (Cf. INVERNIZZI, 1994,
p. 32)41.

A partir dessa problematizacao, inferida por Schopenhauer, observamos que o
fildsofo apenas suspende a parte de sua filosofia destinada a um publico seleto. De
nosso ponto de vista, Schopenhauer apresenta uma perspectiva distinta, ja que
poucos conseguem entender e ascender a sua filosofia a partir da sua metafisica. Por
essa dificuldade de aprendizagem, ele sugere uma reflexao mais acessivel do mesmo
caminho para que sua filosofia seja compreendida. As préprias palavras ponto de
vista superior pressupdem que haja um outro angulo de visdo — nesse caso o ponto
de vista comum, empirico — para se chegar ao seu objetivo, ou seja, a luta constante
contra a vontade. A esses pontos de vista distintos, Robert Zimmer utilizou-se de uma
metafora especial para diferencia-los. O primeiro, superior, ético-metafisico
encontrado em o Mundo como Vontade e Representagdo € uma interpretacéo vertical
do mundo e da natureza humana. O segundo, comum, empirico, se constitui em uma
interpretac&o horizontal do mundo a partir do comportamento humano em sociedade
(Cf. ALONSO, 2012, p. 145).

Encontramos um inimigo comum entre esses dois angulos distintos de
Schopenhauer, a vontade. O fildsofo € um dos primeiros da histéria filoséfica do
Ocidente a advertir, de maneira enfatica e profunda, a crise da razdo diante da
angustia de viver. Em outras palavras, Schopenhauer mensura a distancia
estabelecida entre as regras convencionadas € a natureza, a razdo humana néo é
mais, como se afirmava, abrigo contra o sofrimento. Somos constantemente
encurralados pela vontade, ndo obstante, somos produtos dela e, por isso, ndo
possuimos autonomia, consequentemente, a experiéncia como um todo nada mais €

que uma expressdo da vontade. O mundo como representagéo — e toda nossa vida —

41 Leandro Chevitarese analisa essa assertiva ao tratar de uma “felicidade possivel” diante de “uma
vida estrategicamente pensada e exercitada”. Ele afirma: “[...] a verdadeira felicidade, é a negacéo da
vontade” (CHEVITARESE, 2005, p. 80).
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€ apenas o fendbmeno de uma vontade que extrapola a razdo e que esta além de

qualquer explicacao racional ou lei.

Para Schopenhauer, se a vontade € o agente fundamental da dor, o entrave a
felicidade, entdo a libertacdo s pode ser possivel a partir de uma completa negacéo
dela mesma. Ora, a sabedoria de vida, mesmo com uma intensidade diferente da
metafisica, a partir de nosso ponto de vista, se pde em luta contra a vontade. Ela se
da no desapego aos deleites da espécie — comer, beber, procriar — no desnudamento
do véu da ilusdo, da vida como representacdo onde nos encontramos sempre

ansiosos por algo novo.

Como podemos verificar, principalmente no final de 0 Mundo como Vontade e
Representacédo | e dos Aforismos para a sabedoria de vida, tudo nasce da vontade e
regressa a ela em uma espécie de dancga césmica. Para nos tornarmos participes de
certa calmaria, para alcancarmos a melhor pratica e o exercicio da sabedoria e,
consequentemente, cultivarmos certa tranquilidade de espirito, temos que

descobrirmos maneiras de acalmar a vontade, mesmo que isso soe paradoxal.

Assim sendo, a afirmac&o inicial dos Aforismos para a sabedoria de vida pode
ser relativizada no sentido em que a sabedoria diante da vida suspende o ponto de
vista ético-metafisico justamente por ser apreendida, da melhor maneira, através da
reflexdo. Esta se submete as agdes cotidianas da vontade, consequentemente, de
acordo com Rudiger Safranski, essa submissao torna-se: “[...] uma atitude em que se
mistura necessariamente um certo grau de negacéo da vontade [...]” (SAFRANSKI,
2011, p. 622). Ora, seguindo o raciocinio de Rudiger Safranski, nos Aforismos para a
sabedoria de vida emerge, de forma velada, o problema dessa negacdo. Desse modo,
esses dois aspectos — metafisico e pratico — ndo s&o tdo independentes um do outro
como Schopenhauer insiste em afirmar#?. Rudiger Safranski observa que ambos se
referem a uma mesma questdo, o desejo avido da vontade. De acordo com Ruidiger

Safranski:

Para obter a autarquia, precisamos domar o poder da vontade. Temos de
fazer predominar dentro de n6s o poder da reflexdo, porque somente esta
capacidade nos da a sabedoria perante a vida, submetida ao principio da
realidade, uma atitude em que se mistura necessariamente um certo grau de
negagdo da vontade (grifo nosso). Através destas recomendacdes,
Schopenhauer estava, em certo sentido, estabelecendo este “ponto de vista

42 Um interessante artigo que analisa a filosofia pratica de Schopenhauer nessa mesma perspectiva é:
“Schopenhauer y Gracian: Arte de prudencia y sabiduria mundana”, Cf. ALONSO, 2013, pp.64-68.
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metafisico-ético mais elevado”, que ele, na realidade, pretendia deixar entre
parénteses (SAFRANSKI, 2011, p. 622).

Isto nos transporta para aquilo que Juan David Mateu Alonso afirma: “Inclusive
nos Aforismos para a sabedoria da vida interviria a negacao da vontade, de modo que
esses ndo seriam independentes do marco geral da metafisica da vontade” (ALONSO,
2012, p. 147). Nesta mesma diregcdo, Volker Spierling destaca a conectividade
unissona entre a sabedoria pratica e a metafisica. Ambas coincidem, tanto do ponto
de partida — a dor e o sofrimento sao reais e positivos enquanto a felicidade ¢ irreal e
negativa — quanto em sua finalidade, a redenc&o. Tanto a ética da compaixdo como a
sabedoria do mundo se apoiam em uma ideia fundamental, Volker Spierling, citado
por Juan David Mateu Alonso, afirma: “A convicgéo de Schopenhauer, segundo a qual
todo prazer e toda felicidade séo negativos e que, pelo contrario, a dor é positiva, €
da maior importancia tanto para os Aforismos como para sua obra completa”
(ALONSO, 2013, p. 67). Continua Volker Spierling: “Se em sua metafisica
Schopenhauer se ocupa em ultima instancia da redencé&o do sofrimento [...], nos
Aforismos se trata de uma autossuficiéncia no sofrimento” (ALONSO, 2012, p. 148).
Da mesma forma, Juan David Mateu Alonso compreende que, do ponto de vista

histérico-biografico, ambas reflexdes sempre coexistiram. Ele afirma:

Se atendemos a uma perspectiva histérico-biogréafica, os Aforismos, ainda
que publicados em 1851, vinham sendo elaborados por Schopenhauer pelo
menos desde 1814, em alguns esboc¢os coetdneos das reflexdes que logo
conformariam sua primeira e principal obra, O Mundo como Vontade e
Representagdo (ALONSO, 2013, p. 67).

Ora, a filosofia de Schopenhauer, ainda que atinja seu ‘climax’ no livro IV de o
Mundo como Vontade e Representacdo | com a negacéo da vontade através da moral
como compaixao e, principalmente, com 0 ascetismo, ndo pode ser apreendida como
desfecho de sua reflexao. Nesse sentido, observa Jarlee Oliveira Silva Salviano: “Nao
€ adequado encarar sua explanac¢&o sobre a moral como o ponto final de seu discurso
[...]" (SALVIANO, 2013 p. 46). Nao obstante, seguimos aquilo que Alexis Philonenko
chama de ‘filosofia da reserva’? e Jair Barboza denomina ‘filosofia do consolo’. Afirma

Jair Barboza: “Se o diagnéstico de Schopenhauer pode ser visto como pessimista,

43 Ja mencionamos a ‘filosofia da reserva’ no Segundo capitulo desta dissertacéo, p. 41. Para uma
compreensio maior desta interpretacdo, Cf. PHILONENKO, 1989, p. 279.
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este sendo o ponto de partida de sua ética, por outro lado o seu objetivo é pratico-
otimista, isto €, uma filosofia do consolo” (BARBOZA, 2003, p. 264, grifo nosso). Essa
filosofia do consolo ou da reserva, para nds, € uma tentativa de encontrar o meio-

termo para enfrentar as adversidades da vida e amenizar a agdo da vontade.

De certa maneira, vemos que em Schopenhauer a pratica da sabedoria permite
também uma espécie de purificagdo, neste percurso caminhamos para certa
emancipacgao interior, seguindo o exemplo dos grandes sabios do passado. Desse
modo, associamos as definicbes ja analisadas nesta dissertacdo, outro significado

dado por Schopenhauer para a sabedoria. Ele escreve:

Sabedoria ndo parece designar uma perfeicio meramente teérica, mas
também, pratica. Eu definiria como o conhecimento completo e correto das
coisas em conjunto e em sua totalidade, com a qual o homem esta tdo
completamente imbuido que ela se manifesta em suas ac¢des e em todos os
trabalhos realizados por ele (PP Il, p. 602).

Ora, este caminho ndo é, em sua esséncia, distinto daquilo que encontramos
em sua metafisica e, de certa maneira, poderiamos aproximar essa praxis de vida
mediana aquilo que sugere Volker Spierling: “Um Nirvana relativo da vida cotidiana”#4
(SPIERLING, 1996, p. 39). Nessa filosofia para o mundo, vemos concretamente a
figura de um homem integral, formado de maneira multifacetaria que em sua

autonomia relativa se apresenta, de certa maneira, realizado.

A partir destas consideracfes, passamos a analisar a questdo central da
discuss&o e da tensdo que se encontra entre a metafisica e a pratica deste terceiro

capitulo, a ética pratica ou a moral do como se.

3.3 A praxis otimista como ética pratica: a moral do como se

A proposta schopenhaueriana de uma ética pratica ndo € encontrada

unicamente nos Aforismos para a sabedoria de vida. No paragrafo 55 de o Mundo

44 Traducéo nossa do espanhol a partir do texto: SPIERLING, V. Nietzsche y Schopenhauer: una
comparacion. In: Revista Enrahonar. N° 25, pp. 21-39, 1996.
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como Vontade e Representacdo [, encontramo-la como um eufemismo
eudemonologico discretamente desenvolvido, intrinseca a uma ética da melhoria.
Contudo, em Aforismos para a sabedoria de vida nos deparamos com uma formulagao
mais aprofundada da reflexdo de Schopenhauer sobre essa ética. Leandro
Chevitarese, sobre o surgimento, o lugar e a fungéo dessa ética pratica nos Aforismos
para a sabedoria de vida, escreve: “Schopenhauer apresenta uma melhor e mais
elaborada formulacdo da proposta de uma ética empirica [...]. Essa ética empirica
pretende conviver, articuladamente, com a decifracdo metafisica da ética imanente
desenvolvida [...] em sua obra principal” (CHEVITARESE, 2005, pp. 106-107).

Nas ultimas paginas de Sobre o fundamento da moral, encontramos indicios de
uma ética pratica, Schopenhauer faz alus&o a existéncia de uma outra ética além da
ética metafisica. Ora, essa outra somente poderia ser adquirida através de um
aprendizado, como veremos mais adiante. Encontramos em Sobre o fundamento da

moral:

Até mesmo a bondade do carater pode ser levada a uma expressdo mais
consequente e mais completa de sua esséncia, por meio do aumento da
inteligéncia, por meio do ensinamento sobre as relagdes da vida e, portanto,
pelo aclaramento da cabecga [...]. Neste aspecto ha certamente uma cultura
moral e uma ética da melhoria (SFM, p. 189, grifo nosso).

Segundo a interpretacdo feita por Roberto Rodriguez Aramayo, a ética
schopenhaueriana se desenvolve em duas frentes. Primeiramente, ao enfocar o ser
originario e indestrutivel, Roberto Rodriguez Aramayo fala do n&o querer
schopenhaueriano como a unica possibilidade para alcanga-la, para Schopenhauer, a
compaixao é o mais alto mistério ético possivel de imaginar, um fendmeno primordial.
E o marco a partir do qual a Unica possibilidade de investigacdo é a metafisica. Por
outro lado, ao deixar entre parénteses esse desengano e observar os fatos a partir da
ilusdo, Schopenhauer desenvolve nos Aforismos para a sabedoria de vida uma moral
do como se, uma ética empirica voltada para atender esse aspecto mundano e
ilusério da vida (Cf. ARAMAYOQO, 2011, p. 66).

A questdo que levantamos aqui gira em torno do lugar da sabedoria de vida
nesse contexto, uma vez que, tanto a metafisica como a sabedoria de vida conservam
um ponto inicial e final em comum. De acordo com Roberto Rodriguez Aramayo, se

partirmos da perspectiva da metafisica moral de Schopenhauer, torna-se impossivel
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encontrar um lugar para a sabedoria pratica, pois a compaixao € o unico mobil da ética
e a unica forma de conter o n&o querer. Entretanto, se analisarmos a partir de uma
otica do engano, da ilusdo em que nos encontramos absortos, antes de reconhecer
as coisas como elas sdo verdadeiramente, entdo encontramos um lugar para a praxis
otimista (Cf. ARAMAYO, 2011, p. 73).

Vilmar Debona, ao analisar essa tensao entre a metafisica e a eudemonologia
em Schopenhauer, desenvolve a nogéo de grande ética e pequena ética. A grande
ética esta ligada ao que conhecemos como moral da compaixdo e encontrada,
especialmente, no livro IV de o Mundo como Vontade e Representacdo | e em Sobre
o fundamento da moral. Ela se define como uma grande ética, de acordo com Vilmar
Debona: “[...] por ser conceituada pelo fildsofo como um grande mistério (groBe
Misteryum) e por poder se desdobrar, em um grau mais elevado, na raridade e na
radicalidade do ascetismo” (DEBONA, 2013, p. 17). Em contrapartida, a pequena ética
encontra sua expressao em consonancia com a sabedoria de vida. A pequena ética,
afirma Vilmar Debona: “[...] se definiria em consonancia com alguns elementos da
sabedoria de vida, encerraria o sentido de uma “ética sugestiva’ para uma vida
prudente “no mundo” [...] (DEBONA, 2013, p.17)*.

Na ética da compaixdo, de acordo com Schopenhauer, ao interiorizarmos o
sofrimento dos outros, o fazemos porque existe um pacto sigiloso contra a afirmacéao
davida. Nesse sentido, a vontade compassiva € uma vontade que ja esta em processo
de conversédo, porém, segundo Rudiger Safranski, ndo & possivel movimentar essa
manifestacdo de maneira induzida. Qualquer que fosse a sabedoria de vida, em
hipbtese alguma ela faria uma exigéncia de forma imperiosa, mas sucederia ou nao,
espontaneamente (Cf. SAFRANSKI, 2011, p. 620). Destaca Rudiger Safranski:

45 Vilmar Debona continua o texto com as seguintes palavras: “[...] e ndo dada aos extremos de negacéo
ou de afirmac¢io, nem as radicalidades que dai podem advir. Uma tal pequena ética poderia ser
identificada também na medida em que, centrada na ideia de “melhoria” do intelecto e no
reconhecimento de um certo papel da educacdo como medium entre os motivos e as acdes,
reconhecesse o lado ativo e “sugestionavel” da prépria com-paixao, ou seja, considerasse que esta ndo
se da apenas imediata, repentina e acidentalmente, mas que pode ser instigada” (DEBONA, 2013, p.
17). (DEBONA, 2013, p. 17). O que Vilmar Debona aborda acerca da pequena ética compreende a
moral do como se dos Aforismos para a sabedoria de vida, mas vai além. De acordo com ele, o
como se se apresenta como uma expressao dela, porém esta ndo dependeria deste como se, pois a
prépria construcdo da moral, na compaixo, ja pressupde isto mediante a melhoria do intelecto. E
justamente por ser uma ética sugestiva e procurar um meio-termo, que a sabedoria de vida, pensamos,
contém tanto a negacdo como a afirmacio da vontade em equilibrio.
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Perante esta, a ‘ética do como se’ esbocada por Schopenhauer em seus
Aforismos para a sabedoria da vida se encontrava sob um signo
completamente diferente. Esta deveria realizar uma ‘adaptacio’ perante o
principio da autoconservacdo a fim de poder aspirar a uma vida
moderadamente feliz, tanto quanto Ihe fosse possivel (SAFRANSKI, 2011, p.
620).

Nés estimamos que a palavra-chave nesse contexto seja justamente adaptagao
— ou acomodacéo. E por este termo que Schopenhauer baseou-se na divisdo dos
bens da vida realizada por Aristoteles na ética a Nicbmaco — os bens da alma, os bens
do corpo e 0s bens exteriores — realizou sua proépria divisdo que consiste em: Aquilo
que alguém é, ou seja, a personalidade no sentido mais amplo. Aquilo que alguém
tem, isto é, toda propriedade material, seja de qual classe for. Aquilo que alguém
representa, ou seja, a maneira como os individuos sdo vistos pelos outros, consiste
nas opinides alheias sobre nds (Cf. ASV, p. 4). Ao falar sobre a possibilidade de uma
vida moderadamente feliz, Schopenhauer ressalta que o unico caminho para alcanga-
la € o cultivo daquilo que se é. Vejamos uma pequena sintese desses passos

encontrada nos Aforismos para a sabedoria de vida:

Decerto, para isso, é preciso que ele tenha dado um pequeno passo no yvwdi
oautév [conhece-te a ti mesmo]; portanto, precisa saber principalmente e
antes de tudo o que em verdade quer. Em seguida, o que é essencial para a
sua felicidade e o que vem em segundo e em terceiro lugar. Precisa também
reconhecer em geral qual é a sua vocacio, o seu papel e a sua relagcdo com
o mundo. Se tudo isso for significativo e grandioso, entdo o aspecto do plano
de sua vida, em escala reduzida, torna-lo-a, mais do que qualquer outra coisa,
forte, seguro, altivo, encorajando-o a atividade e desviando-o de sendas
perdidas (ASV, p. 153).

N&o podemos deixar de lado a importancia dada por Schopenhauer ao carater
moral como parte da personalidade do individuo e importante para conservar essa
vida moderada. Ele afirma: “O que alguém é: portanto, a personalidade no sentido
mais amplo. Nessa categoria, incluem-se a saude, aforga, a beleza, o temperamento,
o carater moral, a inteligéncia e seu cultivo” (ASV, p. 3, grifo nosso). Ora, a analise
daquilo que alguém €, intrinsecamente a noc¢do de carater, esta vinculado
diretamente a vontade. Sendo esse o foco da discussdo de Schopenhauer nessa
primeira divisdo, ele se volta ao carater adquirido que sé pode ser construido a partir
de um exercicio diario e esta vinculado ao carater inteligivel e ao empirico. O grande
elo entre esses dois mundos — metafisico e pratico — segundo Robert Zimmer, esta

localizado na nocg&o de carater, em especial do carater adquirido (Cf. PAULA, 2013,
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p. 80). Em o Mundo como Vontade e Representagdo | Schopenhauer escreve que por

meio do carater:

O modo de agir necessario e conforme a nossa natureza individual foi
doravante trazido a consciéncia, em maximas distintas e sempre presentes,
segundo as quais nos conduziremos de maneira tdo clarividente como se
féramos educados sem erro provocado pelos influxos passageiros da
disposicdo, ou da impressdo do momento presente, sem a atrapalhacio da
amargura ou docura de uma miudeza encontrada no meio do caminho, sem
hesitacdo, sem vacilacdo, sem inconsequéncias (MVR |, p. 394, grifo nosso).

E importante notar, nesta passagem, que Schopenhauer apresenta nossa
conduta como se ela resultasse do nosso pensamento. N&o obstante, nosso
comportamento se resume apenas a um como se, no modo de uma atuacgéo teatral,*
uma vez que as acdes desenvolvidas por ndés mesmos s&o produtos do nosso préprio
carater — que é inato — e n&o reflexo de concepgbes abstratas. Sobre o agir por

principios abstratos encontramos nos Aforismos para a sabedoria de vida:

Agir por principios abstratos é dificil e sucede apenas apds muito exercicio, e
mesmo assim nem sempre: muitas vezes esses principios também nao séo
suficientes. Por outro lado, cada um possui certos principios inafos e
concretos, que fluem no seu sangue e seiva como resultado de todo o seu
pensar, sentir e querer. Na maioria das vezes, cada um os conhece ndo in
abstracto, mas sO6 ao olhar retrospectivamente para a propria vida,
percebendo que sempre 0s seguiu e por eles foi puxado como por um fio
invisivel. Conforme a natureza de tais principios, sera conduzido a felicidade
ou a desgraca (ASV, p. 236).

O ato de aprofundarmos o conhecimento sobre ndés mesmos e a maneira de
agirmos no mundo consiste, unicamente, no melhoramento da conduta dai advinda.
Schopenhauer deseja mostrar que o0 aprendizado proporcionado por essa ética pratica
se baseia no aprimoramento do conhecimento de algo que ja existe em nds. Com
essa ética empirica a grande questao encontrada nos Aforismos para a sabedoria de
vida gira em torno de uma suposi¢c&do de que a vida vale a pena ser vivida.

Seguramente, afirma Schopenhauer: “[...] nossos atos individuais de modo
algum s&o livres; entretanto, o carater individual de cada um deve ser considerado
como seu ato livre. [...] cada um no fundo s6 realiza aquilo que ja esta em sua

natureza” (E, pp. 70-71). Em vista disso, n&o podemos prever o que acontecera no

4 Sobre a ideia de atuacdo teatral Leandro Chevitarese desenvolve uma interessante reflexdo
denominada: A Sabedoria Teatral: a “felicidade possivel” em uma vida estrategicamente pensada e
exercitada, Cf. CHEVITARESE, 2005, p. 80 ss.
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instante seguinte, pois somente desvendamos nossas capacidades apos o ato
consumado, jamais previamente, a priori (Cf. CHEVITARESE, 2005, p. 109). Se a
consolacédo que nos resta € aceitar o0 mundo como ele €, Schopenhauer insiste em
que fagamos, nas palavras de Leandro Chevitarese: “Planejamento estratégico para
estimular e fortalecer os potenciais que desde sempre trazemos conosco’
(CHEVITARESE, 2005, p. 109). Dessa maneira, 0 pessimismo basilar de sua
metafisica fica amortizado e a sabedoria para a sobrevivéncia e autoafirmacao,
repreendida anteriormente, passa a ter, nessa perspectiva, uma nova valoracéo,
agora em sentido pragmatico (Cf. SAFRANSKI, 2011, p. 620)%’.

Apesar da ilusdo, do desencanto, do mar de dor e sofrimento que nos
encontramos, Schopenhauer aconselha atitudes como se a vida tivesse algum
sentido. Essa ética da recomendagao busca responder, de acordo com Rudiger
Safranski, a pergunta sobre um meio-termo para alcancar a felicidade. Se supormos
que a vida valesse a pena, qual a melhor maneira de administra-la e obter, por
conseguinte, uma medida razoavel e possivel de felicidade? (Cf. SAFRANSKI, 2011,
p. 621)

Podemos cultivar tanto o mal-estar como as bem-aventurancas, diz
Schopenhauer, nosso bem-estar depende de nossa individualidade, ndo passamos
daquilo que somos em nds mesmos ou 0 que representamos. As riquezas materiais
sd0 banais visto que sdo riquezas buscadas pelos imbecis*®, pois estes, afirma o
fildsofo, por mais que possuam fortunas sempre serdo ignorantes, porém, aqueles que

cultivam a intelectualidade sempre ser&o superiores, ainda que isso leve-os a solid&o.

O que somos € essencial para a adaptabilidade ao mundo e n&o pode nos ser
roubada, essa especificidade supera em absoluto qualquer riqueza material. A
abundancia mundana sempre nos levara a querer mais, como consequéncia ha uma

diminui¢ao daquilo que verdadeiramente somos, logo, a infelicidade tende a aumentar.

47 Em relacédo a esse principio basilar — o pessimismo schopenhaueriano — Vilmar Debona faz uma
diferenciacédo entre aquele encontrado na metafisica e o descrito na sabedoria de vida. Em relacdo a
metafisica, encontramos um pessimismo metafisico relacionado a condicdo de uma felicidade
inalcangavel. Por outro lado, na sabedoria de vida, surge um pessimismo pragmaéatico demonstrando
que, apesar de ndo existir uma felicidade plena, haveria uma possibilidade de viver menos infeliz ao
usar prudentemente a razdo, Cf. DEBONA, 2013, pp. 17 e 29.

48 E bem verdade que Schopenhauer ndo se posiciona contrario a aquisicdo de riquezas. Entretanto,
ela deve ser buscada de maneira equilibrada. Sobre isso Leandro Chevitarese escreve: “O que esta
em questdo para Schopenhauer ndo é uma recusa a riqueza material, mas uma relacdo saudavel e
uma adequada administracao daquilo que se tem” (CHEVITARESE, 2005, p. 88).



78

Convém destacar que o homem inteligente aspira, diante de tudo, fugir da dor, ele
busca uma vida tranquila e modesta, distancia-se de qualquer problema que se
interponha em sua reflexdo. O homem imbecil jamais tera como propésito esta vida
solitaria e contemplativa, porque é na soliddo em que nos encontramos reduzidos a
nossos proprios recursos. Neste ambiente, 0 ignorante se sente sobrecarregado por
sua miseravel individualidade enquanto o homem mais dotado pode povoar, com seus

pensamentos, qualquer deserto.

Quantas pessoas, afirma Schopenhauer, ndo observamos diligentes como
formigas ocupadas desde a manha até a noite em aumentar uma fortuna ja adquirida®?
Nao conhecem nada além do estrito horizonte que encerram os meios para consegui-
la, sua inteligéncia esta vazia e, portanto, inacessivel as outras ocupagdes (Cf. ASV,
p.12). Os dois grandes inimigos da felicidade humana séo a dor e o tédio. Essas duas
tendéncias sdo visiveis, por um lado, quando observamos as classes mais
necessitadas lutando, insaciavelmente, para obter dinheiro. Por outro lado, vemos os
mais privilegiados cairem no aborrecimento e tratarem, infatigavelmente, de ocupar
seu tempo. Os ultimos deixam transparecer que em suas necessidades — eles

acreditam — encontram a felicidade.

Outro ‘problema’ a ser destacado na filosofia de Schopenhauer, que possui
uma importante fungdo na moral do como se, € a sociabilidade. Diferentemente da
metafisica — em que ha um certo distanciamento da vida social — na ética da melhoria
schopenhaueriana o aspecto da sociabilidade € uma constante. A problematica social,
em Schopenhauer, remete a infancia do filésofo, pois podemos destacar varias
observacbes nesse sentido em seus Diarios de viagem. Uma nota do dia 30 de julho
de 1804 em seu Diarios de viagem de 1803 e 1804, por exemplo, nos mostra essa
‘aversdo’ a sociabilidade por parte de Schopenhauer. Ao subir a montanha
Schneekoppe Schopenhauer se hospeda em uma casa repleta de pessoas que, para
ele, sdo insuportaveis. Ele anota em seu diario que ao entrar em um dos quartos havia
varios homens bébados que tornavam insuportavel o ar que ali se respirava. Ora, ao
nao ter para onde ir, o jovem filosofo teve que se ‘adaptar’, ‘acomodar ao local em
que estava. Usando desta adaptabilidade — caracteristica necessario ao homem no
mundo que anos mais tarde utilizou na filosofia pratica — ele pegou sua flauta e
comecou a tocar. Este é um exemplo de adaptabilidade realizada pelo préprio fildsofo
(Cf. DV, p. 240).
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Todos os homens comuns necessitam viver em sociedade, pois ndo sao
capazes de suportar sua soliddo, se encontram vazios em si mesmos, vivem em
sociedade entre luxurias e distragdes para preencher o tempo que sobra, ja que ndo
s&o capazes de levar a cabo uma reflexdo. O homem intelectual tera sempre a
‘desvantagem’ de seu conhecimento que o leva a um abismo solitario, desvantagem
que o homem comum nao compreende. O conhecimento leva 0 homem que o possui
as tristezas e dores, porém, em troca, este consegue suportar melhor uma vida infeliz
(Cf. ASV, p.9).

Consideramos que para Schopenhauer a insociabilidade € caracteristica do
homem espirituoso, ainda que tal homem seja dificil de ser encontrado e se estabeleca
como uma excec¢do. A sociabilidade, ao contrario, se une a miséria de espirito, torna-
se a regra a ser seguida pela maioria dos seres humanos. Essa visdo fez
Schopenhauer desenvolver, posteriormente nos Parerga e Paralipomena, a sua
reflexdo sobre a fabula dos porcos-espinhos“. E notavel que, para Schopenhauer,
nos abrigamos na soliddo a partir de uma justificada duvida acerca dos homens.
Entretanto, o tormento que nos suscita essa solidao aflige e comprime nosso coracao,
consequentemente, para ameniza-la e diminuir a sua opressao, nos vemos, diz
Schopenhauer, obrigados a viver em companhia dos outros®. Temos aqui uma
encruzilhada, entdo, como resolver esse impasse? Schopenhauer afirma que temos
que aprender a sermos solitarios também quando vivemos em sociedade. A melhor

maneira para isso é agirmos sem compartilharmos tudo o que pensamos com 0s

49 Segue a fabula schopenhaueriana: “Em um dia frio de inverno, um grupo de porcos-espinhos
amontoaram-se, a fim de, através de seu calor mdtuo, prevenirem-se do congelamento. Entretanto,
eles logo sentiram o efeito dos espinhos uns sobre os outros, o que 0s fez separarem-se novamente.
Quando a necessidade de calor mais uma vez levou-os a aproximarem-se, 0 inconveniente dos
espinhos repetiu-se de modo que eles foram jogados entre dois males até que encontraram a distancia
adequada a partir da qual eles poderiam tolerarem-se. Assim, a necessidade da sociedade que brota
do vazio e da monotonia da vida dos homens, leva-os a juntarem-se; mas as suas muitas qualidades
desagradaveis e defeitos insuportaveis faz, uma vez mais, separarem-se. A distancia intermediaria que
eles finalmente encontram, e que lhes permite aguentar uns aos outros, é a cortesia e os bons
costumes. [...]. Em virtude desse fato, é verdade que a necessidade de se esquentarem mutuamente
sera apenas parcialmente satisfeita, mas, por outro lado, a picada dos espinhos ndo sera sentida. No
entanto, quem tem uma grande quantidade de calor interno de sua prépria vontade, prefere se manter
longe da sociedade, a fim de evitar causar ou receber dificuldades e aborrecimento” (PP Il, pp. 651-
652).

50 Leandro Chevitarese faz a seguinte constatacédo: “A solid&o fortifica em nés a indiferenca em relacéo
a opinido dos outros e, consequentemente, a pratica da tolerancia. Além disso, contribui para uma
maior independéncia em relacdo as outras pessoas, fortalecendo a autoconfianca que, muito
comumente, condiciona-se a aceitacdo em um determinado grupo social” (CHEVITARESE, 2005, p.
94).
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demais, tampouco acreditarmos ou darmos demasiada importancia aquilo que os
outros dizem (Cf. SP |, p. 149)°".

Acompanhando a vis&o schopenhaueriana da sociedade, € sempre importante
colocar-se em guarda e esperar bem pouco dela, tanto no plano moral como no
intelectual. Schopenhauer aconselha a n&o nos atermos as opinides alheias para nao
perdermos, de modo algum, a tranquilidade. O grande passo para viver a soliddo em
sociedade consistiria, para Schopenhauer, no transitar em meio aos demais seres
humanos estando na companhia destes, mas jamais por inteiro. Quando exigimos
intransigentemente muito dos seres humanos e ndo os consideramos como s&o, ou
seja, como figuras que se apresentam com todos os seus defeitos e caréncias, nos
desgastamos sem necessidade, continua o fildsofo. Ao nos colocarmos distantes dos
demais seres humanos, ndo nos lastimaremos nem seremos contaminados por eles,
poderemos, assim, suporta-los (Cf. SP I, p. 150). Temos aqui uma boa defini¢do dessa
ética da recomendacdo, de certa maneira um enunciado egocéntrico que, nas
palavras de José Thomaz Brum: “Tal férmula egoista e eudemonistica, moldada pelo
signo da autoconservacédo, € uma versdo moderada do ascetismo radical pregada no
livro VI do Mundo” (BRUM, 1998, p. 51, grifo no original).

No entanto, de acordo com o0 pensamento de Schopenhauer, ainda que dos
seres humanos ndo se possa esperar muita coisa, € evidente que a sociedade
assegura necessidades e, sobretudo, garante a propriedade®. De ambas n&o
podemos abrir m&o, necessitamos dos demais e precisamos também ganhar sua
confianca. Nao estaria aqui certa contradicdo ou tensao exposta entre sua moral dita
desinteressada com a necessidade de alcangar uma vida menos infeliz? Ou seja, ver
Nno outro o eu mesmo, Ndo seria um passo importante, isto €, um aproveitar-se para
alcancar um estado de espirito tranquilo e também garantir as posses? A moral do
como se, encontraria um vinculo com a ética da compaix&o, pois ao aplicarmos o
reconhecimento de nés mesmos nos outros estariamos, de certa maneira, vendo o

outro como se ele fosse um eu mesmo. Assim, neste como, encontramos em

51 A cerca disso Leandro Chevitarese escreve: “A opgdo por uma vida mais afastada do convivio social
traz a vantagem de minimizar a influéncia dos olhares externos, permitindo uma maior atencio a noés
mesmos” (CHEVITARESE, 2005, p. 89).

52 Em decorréncia de sua histéria de vida, as questées econdmicas, logo as questdes ligadas ao tema
da propriedade privada, sdo recorrentes nos escritos de Schopenhauer, Cf. SAFRANSKI, 2011.
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Schopenhauer a fun¢do da sociedade no desenvolvimento da ética da melhoria no

teatro da vida.

O que podemos deduzir € uma moral pratica, uma arte de viver em sociedade
fundamentada em valores como a utilidade, o calculo, a dissimulagéo, o politicamente
correto, a desconfianga, a oportunidade, a prudéncia, a paz, o equilibrio, a
aprendizagem da solidao, com a finalidade de atingir uma felicidade parcial. Como

bem observa Vilmar Debona:

[...] se é assim, entdo ndo se trataria apenas de uma razao pratica, mas de
uma razao pratico-pragmatica, pois seria o caso de emprega-la ou de usa-la
como meio estratégico em nossas ac¢des didrias e para finalidades bem
especificas [...] esta razdo pratica se torna um instrumento em vista do
alcance de uma felicidade relativa (DEBONA, 2013, p. 160).

Por possuirmos certa autonomia em relagdo aos outros seres, cada um de nés
possui certa independéncia para criar nosso proprio mundo, dentro dos limites que
nos sdo impostos pela vontade. Este teatro arquitetado individualmente é cingido por
acontecimentos iguais enquanto espécie, porém, por possuirmos os dois aspectos —
mediato e imediato — estas situacbes se exprimem nas mais diversas formas e
representacbes. Pois, afirma Schopenhauer: “[...] o0 homem lida imediatamente
apenas com suas proprias representacdes, seus proprios sentimentos e movimentos
da vontade” (ASV, p. 4). De certo modo, Schopenhauer considera que a sociedade
consiste em um pacto de aparéncias, cada um usa uma mascara social. Conforme

ele assevera nos Aforismos para a sabedoria de vida:

Nenhum caminho é mais errado para a felicidade do que a vida no grande
mundo, as fartas e em festancas (high life), pois, quando tentamos
transformar nossa miseravel existéncia numa sucessio de alegrias, gozo e
prazeres, ndo conseguimos evitar a desilusdo e muito menos o seu
acompanhamento obrigatério, que sdo as mentiras reciprocas (ASV, p. 161).

De acordo com Schopenhauer, ao mesmo tempo em que estamos em um
mundo comum a todos, nos vivemos também em um universo particular, distinto,
unico, ‘como se’ este fosse 0 unico existente. Este mundo, nas palavras do fildsofo:
“[...] no qual cada um vive depende da maneira de concebé-lo, que varia, por
conseguinte, segundo a diversidade das mentes” (ASV, p. 4). Isso significa dizer que
cada um de noés possui as potencialidades para adaptar as agdes de acordo com as

situacbes cotidianas. Essas competéncias adaptativas s&o as responsaveis por
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assinalar as diferencas e as peculiaridades de carater — de cada ser humano — que

nos fala Schopenhauer.

A medida em que desenvolvemos nosso mundo interior, esclarece
Schopenhauer, a relagdo com o mundo exterior torna-se praticamente dispensavel.
Ao contrario, quando nos prendemos a exterioridade, apenas ao que temos e
representamos, esta equacio conduz a maioria de nds a sociabilidade, pois a falta da
eminéncia de espirito leva-nos a reunido social. Para Schopenhauer, é a afirmacéo
da vontade que nos compele para a vida social (Cf. ASV, pp. 168-169), destas
situacdes € notavel observarmos a tens&o entre a vontade e as forgcas que lutam para

firmar limites a ela.

Até mesmo o0s espiritos mais eminentes, quando surgidos no mundo,
encontram-se inseridos em certa sociedade, assevera Schopenhauer. Por
conseguinte, a sabedoria de vida para 0 mundo somente se constréi a partir da
adaptacéo ao local que nos encontramos, por isso a ética pratica de Schopenhauer
nos brinda com uma visédo teatral do mundo. Quanto mais perfeita a atuagéo, mais
proxima da mediania e da eminéncia espiritual, consequentemente, maior
independéncia e insociabilidade. Afirma o filésofo: “Pois, quanto mais alguém tem em
si mesmo, menos precisa do mundo exterior e menos também os outros podem lhe
ser uteis. Por isso, a eminéncia do espirito conduz a insociabilidade” (ASV, p. 26).

Somente assim encontraremos a nés mesmos e teremos uma vida menos infeliz.

Seguindo nessa reflexdo, Schopenhauer faz, nos Aforismos para a sabedoria
de vida, uma detalhada explanacéo sobre as idades da vida e as suas diferencgas.
Para ele, nossa vida esta dividida em periodos e em cada um deles existe um
proposito a ser concretizado. O fildsofo escreve que nds passamos por quatro idades,
a infancia, a juventude, a idade adulta e a velhice. Tanto no inicio como no final —
perpassando as duas etapas intermediarias — destaca o filésofo: “Também o0 nosso
temperamento, n&o o carater, percorre mudangas bem conhecidas, sendo que a cada
uma se origina uma colorac&o diversa do presente” (ASV, p. 247). E importante notar,
nesta passagem, o destaque dado por Schopenhauer a imutabilidade do carater.
Passamos por todas as fases da vida apenas e apenas modificamos a ‘superficie’ de
NOsso ser, 0 Nosso carater ndo modifica, ele apenas passa a ser conhecido de maneira

mais profunda.
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Na infancia, segundo Schopenhauer, nosso temperamento € mais destemido e
fugidio, nosso comportamento esta mais propenso aos aspectos cognoscentes do que
aos volitivos (Cf. ASV, p. 247). Na juventude, por mais que experienciemos as coisas
do mundo de maneira mais intensa, mais volitiva, vendo nele uma felicidade sem fim,
continuamos com um temperamento intrépido e inconstante. Na idade adulta
passamos a compreender que o exercicio primordial de toda experiéncia consiste em
nos livrarmos das ilusdes e dos falsos conceitos que nos foram ensinados ao longo
de nossa infancia e nossa juventude (Cf. ASV, p. 253). Na idade adulta, ha uma

oscilagdo entre o atrevimento e a circunspeccéo.

O 4pice da sabedoria de vida, do meio-termo entre 0 homem aristocratico e o
homem comum, é encontrado na ultima idade da vida, na velhice a ponderagéo
predomina, o carater se fortifica. A prioridade nessa fase consiste em assegurar o
quéo importante é a existéncia — sabendo de sua efemeridade e ilusdo — mostrando
tranquilidade para equilibrar as for¢as vitais. Por isso a importancia dada por
Schopenhauer a saude. Esta idade compreende, de acordo com o filésofo, o periodo
perfeito para o exercicio introspectivo de nosso préprio mundo, de nosso ser. E o
momento ideal para o conhecimento verdadeiro do carater e, consequentemente, da

nossa existéncia.

Na primeira metade da vida, ou seja, na infancia e na juventude,
permanecemos muito distantes de nosso lado subjetivo, ele é ainda um desconhecido
para nos, diz Schopenhauer. Tudo que nos cerca, as imagens que temos da realidade,
chegam ao nosso intelecto jovem veladamente, vemos todos 0s demais seres como
se fossem eternamente felizes. Nessas idades ficamos muito mais no campo do que
se tem e, principalmente, daquilo que se parece, em detrimento da esfera daquilo
que se é (Cf. ASV, p. 250).

Ao avancarmos nas idades da vida, passamos a compreender mais aquilo que
se é, somos inseridos, gradativamente, no mundo como ele verdadeiramente é.
Passamos a conhecer, diz Schopenhauer, 0 outro lado deste tumultuado mundo,
ficamos face a face com 0 querer que a cada momento nos contradiz e € contrariado
por nos. Por isso, de acordo com o filésofo, os melhores anos de nossa vida para o
conhecimento de n6s mesmos sdo alcangados na velhice. Logo, para o filésofo, o

entendimento de que felicidade e prazer sdo quimeras somente se consolidam na
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velhice, através dos anos de aprendizagem sobre o nosso carater e das adaptacdes

promovidas pela experiéncia. Schopenhauer afirma:

[...] ap6s algum tempo, a experiéncia vem para nos fazer entender que a
felicidade e o prazer sdo uma Fata Morgana que, visivel apenas de longe,
desaparece quando nos aproximamos dela, e que, por outro lado, o
sofrimento e a dor tém realidade, tornam-se presentes por si mesmos de
modo imediato e ndo precisam de ilusdo ou espera alguma (ASV, p. 145).

Em toda nossa vida, pondera Schopenhauer, a melhor estratégia para
superarmos os obstaculos consiste em vivermos, ja que viemos ao mundo, segundo
uma suposicédo de que esta vale a pena. Aqui citamos a maxima de Calderdn, tao
apreciada por Schopenhauer, que diz. “O maior delito do homem € ter nascido”
(BARCA, 2012, p. 86)3. Por isso, é necessario enfrentar a desilus&o para alcancar a
serenidade da alma, desenvolver estratégias para alcangarmos a tranquilidade
espiritual de que nos fala Schopenhauer. Entretanto, como todas as nossas agdes sao
alicercadas nas experiéncias cotidianas, existe a probabilidade de que estas nem
sempre, como afirma Vilmar Debona: “[...] serviriam como parametros para aspiracdes
futuras e em geral’ (DEBONA, 2013, p. 242). A linha ténue deste equilibrio somente &
rompida caso ndo haja uma dose certa entre 0s conhecimentos intuitivos e os

abstratos.

Assegura Schopenhauer que nosso carater mostra de uma maneira muito
peculiar nosso amadurecimento. Para ele, nossa maturidade consiste no
estabelecimento de interconexdes adequadas entre os conceitos abstratos com
nossas constatacdes intuitivas. Isso faz com que cada uma dessas concepgdes
abstratas repouse, direta ou indiretamente, em um alicerce intuitivo, pois somente
essas bases proporcionam valor real a tais concepgdes. Consequentemente, ao nos
darmos conta e ao nos adaptarmos a tais relagdes, nos tornamos capazes de integrar,
adequadamente, cada uma de nossas intuicdes aos conceitos que as correspondem
(Cf. PP II, p. 632).

A relacdo que analisamos na exposicdo de Schopenhauer, entre a base
intuitiva e os conhecimentos abstratos, resulta na maturidade como obra de um

conhecimento de si. Por que isso ocorre? Diz Schopenhauer, porque na maioria das

53 Tradugdo nossa do espanhol a partir do texto: BARCA, P. C. de La. La vida es suefio. 342 ed.
Madrid: Editora Catedra. 2012.
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vezes adquirimos nossos conhecimentos intuitivos em momentos distintos dos
conhecimentos abstratos. Os primeiros, obtemos naturalmente, ja os segundos, séo
alcancados através da educacgio advinda de uma boa ou ma intervencao de outras
pessoas (Cf. PP Il, p. 632). Na juventude levamos as coisas de modo mais superficial.
Nesta idade estabelecemos pouca concordancia entre nossos conceitos — alicercados
em vas palavras — e 0s nossos conhecimentos reais, impetrados através da intuicdo.
Ao longo do tempo, das nossas experiéncias, na ultima idade da vida, alcangamos,
parcimoniosamente, a correcdo dessa discrepancia, somente nesse momento
encontramos entrelagados os conhecimentos abstratos com os intuitivos (Cf. PP II, p.
632).

Interessante notar que o individuo que alcanga esta ultima fase da vida ruma a
soliddo, considerando-a necessaria para a manutengdo da tranquilidade espiritual.
Leandro Chevitarese constata que para Schopenhauer: “Ser solitario voluntariamente
€ um grande mérito, que contribui diretamente para nossa felicidade”
(CHEVITARESE, 2005, p. 94). Neste sentido, o0 amor a soliddo € resultado das
experiéncias da vida, dos erros e acertos das adapta¢des e atuacgdes diante das
demais personagens sociais. A partir desse aspecto, constatamos uma inverséo de
posi¢des, o primitivo ndo é a soliddo, mas o convivio social. Schopenhauer escreve:
“Logo, 0 amor a soliddo n&o pode existir como tendéncia primitiva, mas nasce apenas
como resultado da experiéncia e da reflexao, dando-se conforme o desenvolvimento

da prépria for¢a intelectual e concomitantemente ao avango da idade” (ASV, p. 170).

Com os anos, o0 encadeamento das ideias, 0s juizos se fazem mais penetrantes
e se esclarecem, cada vez mais encontramos em todos os assuntos perspectivas de
conjunto sobre as coisas. A combinacao, sempre variada, dos conhecimentos que ja
possuimos com os adquiridos a cada instante, continua o fildsofo, nos ajudam nas
novas aquisi¢coes interiores. Essas conquistas acrescentam-se e favorecem, por todos
os lados, 0s sucessivos avangos que advém de nosso incremento intelectual, no qual
0 espirito descobre, por sua vez, seu oficio, seu descanso e sua recompensa (Cf.
ASV, p. 270). Como cada dia somente tem sua existéncia apenas uma vez, diz
Schopenhauer, a cada passo que damos torna-se necessario realizarmos uma
avaliacdo e uma reciclagem dos mesmos. Somente a partir desta reflexdo adotaremos
as experiéncias adaptaveis para os passos seguintes. Encontramos nos Aforismos

para a sabedoria de vida:
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Para viver com perfeita clareza de consciéncia e extrair da prépria experiéncia
toda instrucdo nela contida, é necesséario pensar muito no passado e
recapitular o que se vivenciou, fez, experimentou e, a0 mesmo tempo, sentiu,
e comparar 0 juizo de outrora com o atual, 0s projetos e as aspiracées com o
sucesso e a satisfacio deles resultantes (ASV, p. 159).

Diante de toda essa trajetéria, € preciso termos cuidado, sustenta o filésofo,
para ndo confundirmos o conhecimento do nosso carater com o adestramento
incansavelmente insuflado pela exterioridade. Sobre o engano da domesticagéo,
afirma Schopenhauer: “Mas esse adestramento de si mesmo, resultado de longo
habito, sempre fara efeito como uma coercéo vinda de fora, contra a qual a natureza
nunca cessa de resistir, as vezes violando-a inesperadamente” (ASV, p. 216). Na
maioria das vezes 0s ensinamentos externos fazem do ser humano aquilo que ele n&o
€, constroem individuos artificiais, mostrando aquilo que somos aos olhos da
sociedade, daquilo que ela pensa de noés. Diferentemente — nesse sentido
Schopenhauer aborda esse aspecto do ser humano — € o carater artificial do individuo
que utiliza desse aspecto para o0 melhoramento de si mesmo, pois, na ética pratica, o
carater passa a ser conhecido a partir do momento em que tomamos as rédeas dessa
artificialidade, produzindo, assim, a mediania. O proprio Schopenhauer afirma que
esse carater adquirido pode adequar-se a certa idade da vida de forma mais favoravel,
nao porque surgiu da exterioridade, mas de uma disposicdo do prdprio carater.

Citamos dos Aforismos para a sabedoria de vida:

[...] o carater de quase todo homem parece adaptar-se mais adequadamente
a uma determinada idade da vida, de modo que é nela que cada um se
apresenta de modo mais favoravel. [...] o préprio carater tem algo de juvenil,
viril ou senil, em concordancia com a idade correspondente ou corrigido por
ela” (ASV, p. 260).

Na moral do como se compreendemos quem somos somente apds uma
espinhosa jornada pelo mundo. Schopenhauer utiliza-se da seguinte metafora para
mostrar nossa jornada pelo mundo: “Ao chegar ao seu término, a vida se assemelha
a um baile de mascaras, quando elas sao retiradas. Vemos entdo quem eram em
verdade aqueles com os quais estivemos em contato durante o curso de nossa
existéncia”’ (ASV, p. 266). E acreditamos, sobre esta jornada empirica da qual nos fala

Schopenhauer, assim como Leandro Chevitarese escreve:
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Permanecendo no ponto de vista empirico, é possivel agir como se
pudéssemos ser felizes, como se pudéssemos agir de acordo com nossas
representacdes e como se as experiéncias desagradaveis pudessem ser de
todo evitadas ou adiadas, tendo como possivel "resultado" uma melhor
qualidade de vida (CHEVITARESE, 2005, p. 110).

Ao cabo deste estudo, convém afirmar — e ai nossas convicgdes de que a ética-
metafisica e a ética pratica sdo inseparaveis — que tanto em o Mundo como Vontade
e Representacdo quanto nos Aforismos para a sabedoria de vida, Schopenhauer
termina fazendo referéncias ao cosmos, a ideia de que tudo surge de um sé evento e
tudo retorna para ele. Como na juventude em que atuamos ‘como se’ a vida valesse
a pena, agora, no apagar das luzes, ou seja, na ultima idade da vida, passamos a

considera-la ‘como se’ ela nunca tivesse existido.
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CONSIDERAGOES FINAIS

A arte de bem viver ou a questao da felicidade, mesmo que nao filosoficamente,
€ corriqueira a todos nos. A todo instante, em alguma esfera de nossa vida, seja
pessoal, social, religiosa ou cultural, nos defrontamos com este assunto. Como afirma

Séneca, todos possuem o desejo de viver de modo feliz (Cf. SENECA, 2001).

E importante notar que ao longo de séculos de reflexdes sobre a felicidade, a
maioria dos grandes fildsofos chegaram, por inumeras vias, a uma conclusido comum.
Esta inferéncia compartilhada por esses grandes pensadores consistiu sempre na
felicidade como algo indispensavel para a natureza humana, estando estritamente
interligada aos aspectos fundamentais de nossa existéncia. Desse modo, ao
estudarmos a natureza da felicidade tentamos descobrir, de certa maneira, o

significado de nosso viver, de nossa existéncia.

Neste sentido, o pensamento filoséfico sobre a sabedoria de vida de Arthur
Schopenhauer — partindo da visdo de um mundo como vontade e também como
representacio — apresenta como resultado um caminho complexo, como a propria
histéria do pensamento eudemonolégico, ao mergulhar no &mago da questdo. Uma
reflexdo envolta de aspectos subjetivos e objetivos, racionais e sentimentais. Também
compreendemos a relagdo da arte de bem viver com uma ética do ‘como se’, que
converge no sentido e na finalidade da felicidade. Encontramos um filosofo em um
mundo onde a vontade e sua representacdo se unem para indicar um ou outro juizo
sobre a felicidade. Da perspectiva da vontade, encontramos a necessidade, um
impeto cego e a impossibilidade de sermos felizes, do lado da representagcdo, vemos
a possibilidade de certa sabedoria de vida. Deste cenario surge, em Arthur
Schopenhauer, uma obstinacdo em mostrar que o problema da eudemonologia esta
na esséncia da vontade, na irracionalidade humana. Entretanto, apesar de
deduzirmos o fendbmeno da sabedoria de vida a partir destes dois aspectos,

concluimos que a filosofia eudemonoldgica schopenhaueriana € unissona.

Arthur Schopenhauer desenvolveu todo o seu pensamento filoséfico partindo
da constante voracidade da vontade de viver. Este querer, como vimos ao longo de
toda nossa pesquisa resulta, necessariamente, em sofrimento, uma condi¢éo
impossivel de abrandar em sua totalidade do mesmo modo como € inexequivel

satisfazer os desejos. A partir desta perspectiva, ha uma mudang¢a radical no
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significado tradicional de felicidade. Ent&do, para o filésofo, nds certamente n&o
procuramos a felicidade por si mesma, mas unicamente para evitarmos ou
apaziguarmos a dor. A felicidade possui um carater negativo, em outras palavras, a
felicidade € iluséria e impossivel de ser alcancada em sua totalidade, ela somente
surge temporalmente em breves instantes. Esta condi¢do de serenidade, de liberdade
e lucidez, € o mais préoximo que podemos chegar de uma concepgao de sabedoria de
vida em Arthur Schopenhauer. Uma compreenséao bem distinta, ndo obstante, a ideia
de felicidade como bem supremo, uma vez que seu beneficio anestesiante n&o deixa

de render-se ao nada e ao sem sentido.

No campo pratico, Arthur Schopenhauer sustenta que o proprio sofrimento nos
molda, nos faz compreender que ao afirmar a vontade acrescentamos ao nosso viver
0s desejos, nos for¢gando a aprender a nega-los para viver melhor. Contudo, o fildsofo
nao pode negar a necessidade de uma satisfacdo minima de nossos desejos,
necessaria para conservar nossa existéncia como uma centelha conserva uma
chama. Um brio que pertenga ndo ao poder, a honra ou a riqueza, mas a cortesia, a
serenidade, ao deleite do conhecimento, a verdade. Ao longo desta dissertacdo,
procuramos mostrar que essa luta, aliada ao tema da sabedoria de vida, s&o
constantes no fildsofo. A metafisica pessimista e a praxis otimista ndo representam
vias distintas no pensamento schopenhaueriano, mas procuram amenizar esses
problemas relacionados aos desejos, a uma vida menos infeliz e, consequentemente,

a negacao da vontade.

E bem provavel que seja por isso que o 4dpice das maximas
schopenhauerianas se encontrem no fim, isto €, quando chegamos a parte final de
uma jornada, providos de conhecimentos, efluidos das intensas experiéncias
vivenciadas durante a vida. Compreendemos que quando gozamos de juventude, n&o
estamos dispostos a acreditar na felicidade como um empreendimento impossivel e
que o mais préoximo a ela seja viver de maneira suportavel. Entendemos muito bem, a
partir do estudo empreendido nesta dissertacdo, que um dos agentes que impedem
essa antecipacéo € o tempo. Somente com o passar dos dias e as experiéncias
obtidas é que conseguimos acalmar a vontade e fortalecer o intelecto. Entretanto,
apos o percorrido, as possibilidades de volta, querendo aquilo que ndo se quis,

sentindo 0 que naquele instante ndo era possivel sentir, ja ndo sdo mais possiveis.
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Tracos de uma tipica concepg¢do pessimista de vida, seguindo Arthur
Schopenhauer, por exemplo, € considerar que 0 ganho econdmico € o principal ou o
Unico motivo capaz de conduzir-nos a felicidade. E em razdo de um hedonismo
exacerbado que entendemos a felicidade em nossos dias como auséncia de
contratempos e preocupacdes. Erroneamente, estas distracbes nos fazem viver em
um isolamento praticamente insuportavel, tanto da realidade de nés mesmos como do
conhecimento que nos leva a um discernimento. Surge dai as depressdes mais
evidentes por todos os lados, o vazio existencial, mesmo com todas as facilidades que

temos.

Se ndo conhecermos o bastante, se ndo abdicarmos dos prazeres para uma
existéncia as claras, n&do conseguiremos viver suportavelmente com tudo que nos
cerca, tampouco com ndés mesmos enquanto reconhecidos como parte deste mundo.
Querer viver em oposigao as circunstancias que nos envolvem, nos escondendo em
falsas alegrias, € uma das principais fontes de sofrimento que influencia diretamente
em nossa busca por uma vida menos infeliz. Ao nos afastarmos dos infortunios da
vida é possivel alcancgar a felicidade a que se refere Schopenhauer, a chave para o
nosso bem-estar aconte dentro de nés mesmos. Tudo isso resulta de nosso querer,
de nossos sentimentos € também do nosso pensar, nos tornando seres humanos
completos, verdadeiramente, individuos que vivem no mundo como ele €. E como
afirma Arthur Schopenhauer: “Sé depois de 0 homem ter abdicado de todas as
pretensdes possiveis e de ter ficado reduzido a existéncia nua e crua € que se tornara
participe daquela tranquilidade espiritual que constitui o fundamento da felicidade
humana” (ASV, p. 156).

Compreendemos, dessa forma, o valor das atividades do espirito, das praticas
relacionadas a nés mesmos para nos estabelecermos como sujeitos autossuficientes
neste vasto universo que nos cerca. Ao nos conhecermos e ao realizarmos estas
atividades espirituais, surge uma profunda autonomia. Nos tornamos ‘o que somos’,
cultivamos a capacidade de condugao e administracdo de nosso proprio eu em todas
as instancias da vida. Este, talvez seja o significado mais intenso da superagcéo da
tensdo entre a dimensdo metafisica e a dimensdo pratica da filosofia

schopenhaueriana.

Ao cabo desta pesquisa, compreendemos que a arte de bem viver, defendida

por Arthur Schopenhauer, se transforma em um acumular sabedoria em todos os
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momentos da vida. Compreendemos que 0 mais préximo a felicidade € realizar
experimentos e, em algum momento, sintetizarmos aquilo que vivenciamos. No
entanto, como vimos ao longo das reflexées que fizemos, para que isso seja possivel
precisamos aprender sobre o curso de nossa vida. Este aprendizado nos impulsiona
a busca de um equilibrio entre a reflex&do e a experiéncia e nos proporciona o dominio

de nossa interioridade e certa clareza sobre nossos sentimentos.

Para finalizar esta reflexdo, caberia uma pergunta: A busca da felicidade,
encontrada no pensamento de Arthur Schopenhauer, se transformaria em um
caminho para o ascetismo radical de o Mundo como Vontade e Representacdo? Esta
via eudemonoldgica, implicaria em desligar-se do mundo exterior estando nele — a
causa da dor e da turbacdo — enfatizando o desenvolvimento e a contemplacéo do
mundo espiritual e intelectual. Tudo quanto nos resta € apostar para conquistarmos,
cada um de nds, nosso proprio carater adquirido. Para todas as coisas que estdo em
nossa posse so nos resta decidir, uma ou outra vez, de forma prudente, aguardando

os resultados que destas escolhas surgirao.
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