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RESUMO

Este trabalho apresenta um estudo envolvendo oamero da filosofia ética de
Schopenhauer com o hinduismo. O objetivo € deteessonancias e dissonancias. Trés
pesquisas foram efetuadas: na filosofia de schwpem, com énfase na ética; no hinduismo,
e um cruzamento de ambos 0s pensamentos. Istotipeforimar uma unidade tedrica.
Pretende-se com este trabalho contribuir com agjumes sobre Schopenhauer hoje
existentes.
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ABSTRACT

This work presents a study compilling the crossveen the schopenhauer’s philosophy with
the hinduism. The goal is to detect resemblancdsldferences. Three researches were done:
in the schopenhauer’s philosophy, with enphasitheethic; in the hinduism, and a cross
between both thoughts. It is aimed conquest a itedounit. Intends with this work to
contribute with the schopenhauer’s researches tpoesents.
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CONSIDERACOES INICIAIS

A filosofia de Schopenhauer, apés conhecer unogeréle ascensdo e quédeem,
desde o inicio do século XX, gradativamente emdmgidas brumas a que foi relegada,
reluzindo ante um namero cada vez maior de leiteqgssquisadores. Ja em 1911 RUYSSEN
apud ROGER (2001, p. VIII) dizia que “... todoshistoriadores parecem reconhecer que sua
estrela [de Schopenhauer] parece crescer em claceharizonte do passado, em que tantas
outras constelacdes, ha pouco reluzentes, seadipsmuito mais, reconhecem nele um dos
mestres da hora presente, até mesmo uma das &sgaguais mais vivas e mais fecundas
em que o pensamento de amanha podera inspiraf=std’ estrela adquiriu prestigio
progressivo nos anos subsequentes, mas sO recetgetnenecou verdadeiramente a brilhar,
polarizando a atencdo de muitos investigadoresedorrdo mundo. O velho filosofo de
Dantzig vai, assim, interessando cada vez maiopess um ndmero crescente de pesquisas
sobre seu pensamento vem despontahdobi

Antiacadémic®, Schopenhauer consagrou sua vida ao estudo Eolitérquestées
vitais a respeito do ser e da existéncia, preocupad elucidar os paradigmas da vida
humana. Seu sistema deve a postulacdes antemotasiamente Platdo, Kant e — 0 que sera
objeto deste estudo — o hinduismo. Mas seu coasfigisofico ndo é umaanarion
simplesmente agregando e justapondo noc¢des, masagsiaa originalidade, servindo-se de
elementos filosoficos pré-existentes, ora cornoroboracdq ora comoinspiracdg a uma
visdo particular cuja preparacao iniciou-se quamditbsofo contava com apenas 15 anos de
idade®

Temos observado que enquanto a heranca platorkeat@mna sao recorrentemente
abordadas em relacdo a Schopenhauer, o elemedto d¢onstante em seu pensamento foi até
agora muito pouco contemplado nas pesquisas, quetdnegligenciado. De fato, em alguns
manuais Schopenhauer aparece como sendo o disdpuRlatdo e Kant, tdo somente...
Praticamente silencia-se quanto ao seu apreco dadeiramente entusidstico — pelo
hinduismo. Este fato é ainda mais notavel, e inceansivel, quando constatamos, conforme
veremos no decorrer do trabalho, que o hinduisndetérminante em muitas assertivas

filosoficas de Schopenhauer, haja vista a granttgagio que lhe deu. Para ROGER (2001,

! Sua influéncia se fez sentir na segunda metadgédalo XIX entre pessoas de vulto como Wagner, Amie
Maeterlink, Tolstoi, Mann, Gide etc. Caiu em “domo@” por um tempo, para, no século XX, comecar a
despertar a atengcao novamente, principalmente pessoas como Freud e Horkheimer.

2 Sua cisma com as Universidades é antoldgica. “©tgm a ver a minha investigacdo silenciosa e séria
verdade com os tumultos da catedra e os bancadaldes aula, cuja mola impulsora mais intima séapse os
fins pessoais? “ (SCHOPENHAUER, 2005, p.37)

% Concluiu “O Mundo...” aos 30 anos. Publicou a obma1818, com data de 1819.
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p. XXXII), Schopenhauer fdio primeiro filosofo indo-europeu da histotidEm verdade, foi
com Schopenhauer, dada a popularidade progressigsaas obras e a respeitabilidade de seu
génio, que o hinduismo ganhou ampla divulgacéocidebte, na Europa em patrticular.

O autor acima citado € ainda de opinido que enquawai da Academia e o criador
da coisa-em-siserviram de apoio para Schopenhauer desenvoleemstafisica, sua moral
inspira-se nos Vedas. Pensamos que o vedismo, @esdobramento historico, o hinduismo,
tiveram peso ndo apenas nas reflexdes morais dp&amauer — embora culmine nelas — mas
em todo o seu construto filoséfico! Se o pessimigtddantzig considerava a leitura de Kant
como propedéutica a compreensao de seu proprimesistse, além disso, considerava as
luzes da Academia de Platdo uma preparacdo supkma&nesta compreensédo, afirmou
categoricamente que se o0 seu leitor “iniciou-separsamentos dos VEDAS (...), se recebeu
e assimilou o espirito da milenar filosofia indijrentéo estara preparado da melhor maneira
possivel para o que tenho a dizer.” Ora, o filés@o se referiu aqui apenas a sua moral, mas
a todo o seu pensamento; ainda mais porque ed@algo consta no prefacio a primeira
edicdo de sua obra principal, “O Mundo Como Vontad@epresentacdd” sua magistral
contribuicdo a filosofia. Ainda no mesmo prefac&ehopenhauer vai ao ponto de dizer que
«..cada aforismo isolado e disperso que constitlipanixadé pode ser deduzido como
consequéncia do pensamento comunicado por mim,rangiste, inversamente, nao esteja la
de modo algum ja contido.” (SCHOPENHAUER, 2005 3p.2Ainda que antinbmica (e talvez
um tanto presuncosa — 0 que ele, alias, recontesta)ultima declaragdo vem novamente
demonstrar a estreiteza dos lacos que uniram tedw pensamento, e ndo apenas uma parte
dele, ao hinduismo.

Schopenhauer em varios momentos deu mostras datémpia que a filosofia indiana
assumira para si, para a Eurbpapara o munddSuas loas ao hinduismo, que se estendem
pela maioria de suas obras, notadamente em “O Muhdedo provas evidentes da
significacdo do pensamento indiano para si, cordagara tratado no decorrer deste trabalho.

O recorte epistemoldgico que fizemos para estaussliz respeito a ética de
Schopenhauer em suas rela¢gdes com o hinduismo. ttiesnde suas obras, especificamente

em “O Mundo...”, ele coloca sua ética como que @sda na filosofia hindu. Ora, a ética é a

* O filésofo dava status de filosofia ao pensaméinidu. Concordamos e trabalharemos o conceito na
dissertacéo.
® Doravante nesta pesquisa, “ O Mundo...”
® Grifo do autor
7 4(...) a sabedoria indiana avanca sobre a Europeoeuzira uma mudanca fundamental em nosso saber e
ensamento.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 455)
“... penso que a influéncia da literatura sanseréta sera menos impactante gue o renascimenttedatlra
grega no século XV..." (SCHOPENHAUER, 2005, p. 23).
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cuspide do pensamento de Schopenhauer. No cas® dduhdo...” ela encerra a obra,

apresentada como solucdo as disparidades da eidst&pesar desta obra compor-se de
quatro partes, o filésofo constr6i um Unico pensameapresentado de forma quadrupla; uma
Unica sinfoniaem quatromovimentosPortanto, para que possamos trabalhar um aspecto

qualquer que seja - € indispensavel que evoquelmmertos dos demais.

...UM PENSAMENTO UNICO, por mais abrangente quasgjlarda a mais perfeita unidade. Se,
todavia, em vista de sua comunicagdo, é decompestgmrtes, entdo a coesdo destas tem que ser,
por sua vez, organica, isto €, uma em que cada pamto conserva o todo quanto por ele é
conservada, nenhuma € a primeira ou a Ultima, o ¢g@hha em clareza mediante cada parte, e a
menor parte ndo pode ser plenamente compreendithagse o todo ja o tenha sido previamente.
(SCHOPENHAUER, 2005, pp. 19-20)

Este pensamento circular e fractal, na medida esmaquarte pressupde o todo, forma
um construto teérico fechado dentro dos seus m®mressupostos, interdependente. Nao
podemos, pois, contemplar a ética schopenhauritasstramdo-a dos demais conceitos
tedricos do filésofo, pois isso desestruturaria atrin conceitual de seu pensamento.
Queremos com isto dizer que em nossa pesquisadsvdminvocar elementos pertencentes a
outras “partes” daorpus teoricusde Schopenhauer que ndo o que trata exclusivardante

sua ética, pois esta ndo existiria sem as reflefddssdficas que a sustentam.

Assim, na filosofia, qualquer que seja o seu furel@mético, ele deve ter, por sua vez, seu ponto
de apoio e sua base em alguma metafisica, quet daexplicacdo do mundo e da existéncia em
geral. Pois a Ultima e verdadeira elucidacéo salagséncia interna do todo das coisas tem de estar
necessdria e estreitamente ligada com aquela quessa o significado ético do comportamento
humano, em todo o caso, com aquilo que é estabelecomo fundamento da moral.
(SCHOPENHAUER, 2001, p.7)

E, pois, pela sua ética que o filosofo de Danteigr®pde a resolver em definitivo os
temas capitais propostos pela sua filosofia. ‘bis @ Ultimo cume a que em geral acede o
significado da existéncia € indubitavelmente 0céti(CSCHOPENHAUER, 2001, p.206). No
caso de sua obra capital, “O Mundo...” a ética aeser o desdobramento de todo o construto
tedrico desenvolvido nos capitulos precedentessi@erando que “0 mundo e nossa propria
existéncia apresentam-se para nos, necessariaroemte,um enigma” (SCHOPENHAUER,
2000, p. 129), a resolucao deste mesmo enigma dedética, conforme o fildsofo a concebe,
uma conditio sine qua nanSchopenhauer julga que um “ascetismo moral” (CAKL@,
1994, p. 19) é a unica forma de se libertar, ermitigb, do jugo de uma Vontade universal,
dindmica e devoradora, que compde a estrutura dalona do homem. Convocando seus
leitores a um possanteursum corda essa ética de compaixdo € uma de suas maiores

contribuicdes a filosofia ocidental. Trata-se deaugtica que ndo nasce por dever, mas em
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funcdo de uma experiéncia imediata de identificagio o outro, experiéncia esta que é, nao
obstante, metafisica, para ndo dirdéstica

Como dissemos, o objetivo deste trabalho é promawveinter-seccionamento entre a
ética de Schopenhauer e o hinduismo, buscando ssomaferir assonancias e dissonancias
conceituais. Este intento justifica-se ndo aperda arefacdo deste enfoque nas pesquisas
schopenhaurianas, mas também interessa procurar gab papel o hinduismo ocupa no
pensamento ético do filosofo e, por consequiéncig, tgpo de compreensdo Schopenhauer
teve desta filosofia ancestral da humanidade, |tipagla por ele.

Para darmos cabo deste objetivo, pesquisamosaad&i&chopenhauer e o elementos
tedricos que o ajudaram a forma-la, colocando-osetamgdo a filosofia hindu. Agindo assim,
nosso tema apareceu de forma mais completa e cengivel. Nesta pesquisa,
eminentemente bibliografica, confrontamos conceias que, numa colisdo teorica, novas
significacdes em torno do tema pudessem surgiredidtical inovations occur in many ways.
However, one of the easiest and most productiveyiscollision. Mixing (...) theoretic
traditions togheter can enable a more sophisticadeivell as a new way of explaining a
particular topic.? (BONNET, 2001, p. 93) Naturalmente, ndo espesmproduzir nenhuma
“inovacdo tedrica” com nosso trabalho, contudo, eghimos, e sinceramente, ao menos
colaborar com outra forma de se contemplar a fiiaste Schopenhauer.

Para nosso fim, além das obras de Schopenhauerspetial “O Mundo..’,
invocamos o0 depoimento de competentes autoridatdelireduismo, orientais e ocidentais,
constante em varias obras, e nos reportamos aesicta indianos originais, como as
UpanishadsaBhagavad-GitaaMahabharatae outros. Por oportuno, embora alguns autores
refiram-se adUpanishadscomo sendo o Unico texto indiano ao qual Schoperhteve
acesso, tivemos oportunidade de provar que nasid.as

Isto posto, infere-se dai que nosso estudgdaiinadg uma vez que tivemos que nos
aprofundar em duas matrizes filoséficas ao mesmpae para depois cruza-las; trabalho que
demandou duas pesquisas diferentes, com tudo ompliea em aprofundamento, selecéo e
delimitacéo.

Dada a ja citada rarefacdo nas pesquisas schop@amasudo tema aqui abordado,
desejamos com este trabalho, em primeiro lugagbooar, na medida do possivel, com o

enriquecimento dos estudos sobre Schopenhauer. dgomdo lugar, colaborar com os

° Inovac6es tedricas ocorrem de muitas formaseEntto, uma das mais faceis e mais produtivas épiar da
colisdo. Misturando tradi¢des tedricas € possiambmsofisticacdo, tdo bem quanto uma nova forenexgblicar
um tépico particular.

19 Os outros livros de Schopenhauer podem ser \isto® comentarios de “O Mundo” , pois “... o restade
sua producéo intelectual apenas retoma e deseneohas desse livro publicado em 1818..." (BARBOZA,
2003, p.7)
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trabalhos envolvendo o encontro da filosofia odidenom a oriental - encontro este que,
pessoalmente, sempre consideramos da maior relav&speramos, ainda, que fique patente
qgue o estudo do hinduismo né&o é opcional quandpiesecontemplar Schopenhauer, mas de
grande importancia.



ADVERTENCIA

O hinduismo comporta uma lingua especifica, o si@mse idioma milenar,
considerado sagrado. Em conseqiéncia, a inclusderaes sanscritos na pesquisa foi
inevitavel, o que pode tornar a leitura ardua paeam nao esteja familiarizado com a lingua.

O problema da transliteragdo do sanscrito paracteass latinos foi uma dificuldade
da qual ndo pudemos nos desvencilhar. H4 diveosasm$ dessa transliteracdo, dependendo
da lingua para o qual o sanscrito € vertido (ingdéstugués, espanhol etc.), e dentro de cada
idioma receptor a transliteracao aparece de vloiags, que tradutores tém prazer em variar
ad infinitum Por exemplo, o nome do criador Yoga“aparece nos diversos livros com as
seguintes grafiasShiva, (...) Siva, Civa, Civa, Shiv, Swa, Xeta” (DE ROSE, 1982, p. 15)

Houve também a problematica da correta acentuagiiray dos termos sanscritos,
cujos sinais, como 0 macro, ndo se encontram entegtado ocidental. Existem poucos
softwares de conversao, de dificil aquisicdo. Alguns esm#ioocidentais resolvem o
problema substituindo a acentuacdo sanscrita paissile acentuacao proprios do idioma de
conversao. Contudo, uma vez gue nossa pesquisaatdalo sanscrito enquanto lingua, nao
enfocando a lingiistica e/ou a filologia, 0 sansgoresente em nosso trabalhad&aptado o
que talvez desgoste os especialistas no idioma.

Assim, adotamos como norma nao acentuar nenhunjaatiagas sanscritas presentes
na pesquisa, 0 que, em termos estritamente lingagsté inaceitavel, ja que uma mesma
palavra em sanscrito pode ter dois significadopedéendo da auséncia ou da presenca de
acentuacao! Mas, como ja dito, em face das difexldd descritas, relevamos a grafia em
detrimento da significagdo, dando sempre a traddg&atermos sanscritos utilizados, o que
resolveu em parte o problema.

Optamos, também, patalizar todas as palavras sanscritas inseridas na dickesta
com excecao dos nomes proprios.

Assumimos a possivel heresia linglistica do trabhalbgando a compreenséo dos

entendidos erdevanagari*

! Termo atribuido pelos indianos ao sanscrito. altaente, “morada divina”.



CAPITULO 1

DO SOFRIMENTO DO MUNDO
A ETICA ASCETICA
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“...Was ist’s, das hinter diesem Schleier sich rgt?”
(Que é gue se oculta por tras desse véu?)
Schiller

Por entender que “ndo ha nada mais nefasto nocedaifilosofia do que a exposicao
desordenada, heterogénea, sem nexo, de assunfeysdss destituidos (...) de toda
coeréncia...” (BARBUY, 1950, p. 15), postulamosegeassidade de um encadeamento l6gico
e progressivo do tema a que nos propusemos. Rupriaedte capitulo daremos uma visdo
geral dos principais aspectos da filosofia de Sehbauer, umntréito, aproveitando para
demonstrar como suas concepcdes vao sendo colodadasma a parirem, no final, uma
visdo especial da ética. Assim, teremos apresemmgoincipios fundadores de sua filosofia,
que serdo retomados em outro capitulo em relac&Ameaismo.

Como é possivel conhecer, quem conhece, o quehéada, aquilo que se conhece
tem existéncia autbnoma ao conhecedor ou deperste, d& sujeito sem objeto, ha objeto
sem sujeito...Questdes nevralgicas da filosofia ante as quaigpaéoos filésofos, em varias
épocas, empalideceram. Arthur Schopenhauer tamBérfiaou indiferente a elas e procurou,
a seu modo, respondé-las. Foi por sobre o probtamada, do homem e do conhecimento
que Schopenhauer se debrucou por toda a existémi@ntando a falta de reconhecimento e
de leitores, os quais so lhe chegariam tardiamefigpensador de Dantzig é um filésofo cujo
construto tedrico é formado em parte por elemeptésexistentes, mas cuja originalidade
conceitual consiste justamente no novo enfoque dpie a estes elementos. Além disso,
efetivamente acrescentou novos elementos ao gemaisfixando seu nome na Histéria da
filosofia. Suaretomada teoricale outros pressupostos, bem como suas assertigasai,
elevaram sua filosofia a um patamar auténtico @@mo, digno de toda atencao.

Os sistemas precedentes nos quais Schopenhaymrise para construir sua filosofia
formam uma base triddica: Platdo, Kant e o hindoisGontudo, € o sistema de Kant que
Schopenhauer reviu em alguns pontos, a fim de gueadunasse com suas descobertas. Ao
Platonismo e ao hinduismo deixou o mérito de saiistemas que maorroboraramo que
descobriu, sem terem tido necessidade de grande$icagdes, criticas ou releituras de sua
parte. No que tange especificamente ao hinduisctmp®gnhauer o compreende como uma

espécie dsanctum sanctorumo pensamento humano, como ainda veremos.

Em “O Mundo..”, sua magna obra, Schopenhauer iaigieeflexdes com o conceito de
“representacdo”, o qual esta ligado diretamentesaipilidade de conhecermos efetivamente

alguma coisa em sua esséncia, incluindo a nésipsd@aso nao se possa apreender o objeto
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em si mesmo, supondo que este exista em estado’‘purque se conhece entdo? E na
filosofia de Kant que Schopenhauer vai apoiar ss@ovsobre o tema. “Com a distingéo entre
0 ‘a priori’ e 0 ‘a posteriori’ no conhecimento hano, ele [Kant] fez a descoberta mais
surpreendente e a mais coroada de éxito de quegadde-se a metafisica.” Além disso, a
divisdo entrdenbmence coisa-em-si‘€ 0 amago mais intimo de toda a sua filosofiasew
maior mérito. (...) Se nas explicagbes do mundasigetlo sentido profundo e digno de
admiracdo de Kant alguma coisa for verdadeira, setdo aEstética Transcendental..”.
Esta Estética vem a ser, para Schopenhauer, fddrde Kant”. (SCHOPENHAUER, 2001,
pp. 34-94-214).

O pensador de Dantzig reconhece que a paternigdadmdmiofendmeno / coisa-em-
si ndo é de Kant, mas recua no tempo, partindo prameinte do hinduismd.Na filosofia
ocidental foi Berkeley “o primeiro que a expresstecididamente, e prestou assim um
servico imortal a filosofia.” (SCHOPENHAUER, 20(%,44). Contudo, Kant foi quem, ainda
na filosofia ocidental, afirmou este conceito coraisnénfase e de forma mais completa,
causando a célebrevolucao copernicana

Uma vez que Schopenhauer apropria-se de algumaprojassicoes kantianas e as
utiliza como ponto e partida para seu sistema,nwejas rapidamente, pois Ihe foram
essenciais.

Kant afirma que entre nés ecaisa-emsi existe uma mediacdo que é feita pela nossa
sensibilidade. Em outras palavras, recebemos pao ohe intuicdo empiricasensacdes
estimulos desorganizados, por assim dizer, queassféormam enpercepcdessensacoes
organizadas, para, em seguida, nascerencoasepcdesou percepcdes organizadas. O
entendimento e a sensibilidade possuem estrutuas ogganizam os dados recebidos,
tornando-os inteligiveis. Essas estruturas saasnainiversais e necessarias. O que capta as
sensacles e as transforma em percepcdesedsibilidade que comporta duas formas a
priori; 0 tempo e o0 espaco. Kant chamou o estudo sdasibilidade deEstética
Transcendental O que organiza as percepc¢des em conceitos, €adaampor Kant de
entendimentoque comporta 12 categorias, a saber: unidadeslidade, totalidade, realidade,
negacdo, limitacdo, ineréncia e subsisténcia, tdada e dependéncia, comunidade,
possibilidade-impossibilidade, existéncia-nao-&xista, necessidade-contingéncia. Essas
categorias sao instrumentos da mente que depurarpexiéncia em ciéncia, elevando o

conhecimento perceptivo ao conceitual, por meibigdedes, seqiéncias e leis.

12 Grifo do autor
¥ O que sera tratado por nés posteriormente.
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A sensacdo enquanto sensacdo nao € ainda conhegirden comeco “cru” da
experiéncia. Quando varias sensa¢fes sdo agrupadsaelta de um objeto no espago e no
tempo, vem o fendmeno delas. Apds, ha uma claas#ic do fenbmeno de acordo com as
categorias, e surge o conhecimento. Dai nasce reizidlumana com suas correlacdes,
encadeamentos logicos e sistematica propria. Qlestaesta atividade da mente é chamado
por Kant de_dgica Transcendental.

Vemos que tempo e espaco, para Kantfséimas de percepcdaima maneira da
mente agrupar sensacdes, da mesma forma que atef@reas satormas de concepcéao

Vejamos o acima exposto por meio de um gréfico:

A COGNOSCIBILIDADE DO FENOMENO SEGUNDO KANT

(2) coordenaca (1) coordenagio
do o das intuicdes ><
conhecimento i <
por meio do < DADOS
pelas 12 tempo e espago -
categorias transmitidos como
sensacgoes
MENTE
FIGURA 1

Os dados aqui sao simbolizados por um “X”, poigusdo Kant, ndo podemos saber
0 que sa@m si

Em resumo, aevolucdo copernicande Kant se baseou na assertiva de que é a mente
gue organiza o mundo. Com isto caia a teoria daem@mmotabula rasa cara a filésofos
anteriores a Kant, como Locke, que atribuia a esimsssi qualidades primarias, nao
vislumbrando que estas igualmente pertenciam acongedsua aparicdo na faculdade de
apreensdo do homem. A mente deixava de sereaegigpassivamoldavel pelas experiéncias
e sensacdes, que imprimiriam nela significado dicgenE a mente que da significado e
sentido ao mundo, por meio de suas estruturasamgtunatas e necessarias! Assim, para
Kant, o mundo ndo passa de miriade de estimulosrgieszados. As sensacdes nado se
organizam autonomamente em percepg¢fes e concgitbsnente que, COmMo um efiEvo,
promove esta organizacgdo, colocando ordem no €aasundo ndo se ordena por si mesmo,
mas aquilo que apreende o mundo € em si mesmoagd@i®@nA aprioridade das formas do

conhecimentoeis a grande contribuicdo de Kant, que Shopemimgicese cansara de exaltar.
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Pode-se, contudo, perguntar o que sdo as cesass) isentas do processo de
estruturacdo mental. Segundo Kant ndo ha como.sabdbda nossa intuicdo ndo é sendo
representacdo de fenbmeno (...) as coisas quenmgundo sdo o proprio em si, em vista do
qual as intuimos (...) as suas relacdes ndo s& srasmas constituidas do modo como nos
aparecem...” (KANT, 1974, p. 48). E a Schopenhauer cabera a definicdo, ou a tentativa,
da natureza dem sido mundo, conforme ainda veremos.

Vejamos agora como Schopenhauer articula os cosck#éntianos acima expostos,
para compor sua prépria filosofia. O filosofo denkxay inicia sua obra magna com a
afirmacao peremptoéria: “O mundo € minha represé@ota(cSCHOPENHAUER, 2005, p.43)
Faz questéo de afirmar na primeira pessoahg imputando ao homem, como fizera Kant, a
organizacdo perceptiva e conceitual do mundo. Gontudiferentemente de Kant,
Schopenhauer nédo concebe os dados, os objetos,eastentes independentemente daquele
que os percebe. Pois KANT (1974, p. 53) afirmou:ri&io quero (..) dizer que esses objétos
sejam uma simples ilusdo. Com efeito, no fendmesobjetos, e mesmo as propriedades que
Ihes atribuimos, sdo sempre considerados como r&@gimente dado...”. Schopenhauer
discorda e postula que os objetos ndo sao ofeeédig@rcepcdo do homem, mas cé@@dos
por ele, existindo concomitantemente com ele. Bier@ homem néo percebe o muncig-

o!

Quem ou o qué conhece? O sujeito, respondera Sutaper. Contudo, este sujeito
nao € um individuo determinado, mas um sujeitoarsal no qual cada um encontra-se, sem,
no entanto, conhecer seu substrato, que é undécantomum a tudo. “Aquele que tudo
conhece mas nao é conhecido por ninguém é o sUjedte sujeito universal € uno, livre e
esta “inteiro e indiviso em cada ser que represef8&@ HOPENHAUER, 2005, pp.45-46).

Por isso Schopenhauer permite-se afirmar que dtesuyea o mundo e é por este
criado, a um sO tempo. Se sujeito e objeto coeristam Unico ser que representa, com o
objeto, complementa o mundo como representacadntagralmente quanto um milhao
deles.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.46). Em outras palsyse cada individuo é apenas uma
focalizacdo do sujeito universal e € o individuoemucria o mundo por meio da
representacdo, uma vez cortado este processo oondewhpareceria juntamente com o
sujeito, visto que ambos determinam-se. Essa di\asd sujeito e objeto s6 surge em funcéo
do processo da representagéo, nao tendo realiégoker @i. “Tudo o0 que existe, existe porque
tu és — nada existiria se tu ndo fosses.” (ROHDE9/, p. 31).

4 Aquilo que é apreendido como sensagcéo.
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Vejamos agora o que é e como funciona a representapnforme concebida por
Schopenhauer. “Representacdo” provém do lagpresentation®, significando o ato de
encenar, de simbolizar um objeto mediante um sijgimbura, escultura, fotografia etc), o que
sugere uma relacdo indireta do observador com umdnfeno qualquer. Este precisa ser
mediadopelo signo a fim de que o observador, ou o0 syj&teha uma no¢ao do objeto. O
que faz a representacdo nascer e/ou operar? Stlaogeradmite, com Kant, que a mente
humana, que ele identifica com o cérebro fisicegamdo qualquer abstracionismo conceitual
de mente - possui apenas trés formas ou estruhats do entendimenttempq espacgoe
causalidade

Notemos aqui a semelhanca com o sistema kantianaleEfato, de Kant que
Schopenhauer aspira estes conceitos, modificaradaudo, sua explanagao. Enquanto em
Kant as formas do espaco e do tempo pertenciamsébdelade, e a causalidade era uma das
12 categorias do entendimento, Schopenhauer entengenpo e o espaco como sendo
também formas do entendimento. Teriamos, assiroatbgorias pelas quais perceberiamos e
pensariamos o mundo? N&o, pois Schopenhauer canspenas a causalidade das 12
categorias concebidas por Kant, considerando daeées principal e, possivelmente, a Unica
no processo de inteleccdo do mundo. Assim, o cetalomano possui apenaés categorias
do entendimento: tempo, espaco e causalidade, giw oas quais tudo é apreendido,
incluindo o préprio homem. Schopenhauer une numsmaeesfera o que Kant separou em
dois momentos em suas Estética e Logica Transcenslen

Assim, tempo, espaco e causalidade sdo os resgisig®la nossa intuicdo sensivel
acerca do mundo, de nés e dos outros. Pela forntangiao temos a no¢do dacessaona
medida em que vivemos uma série de momentos gaaigeilam progressivamente. Ora,
nosso viver, conforme percebido por nds, ndo &ieaté formado de um fluxo permanente
de devir, o qual foi belamente expresso por Haraok sua analogia do rio. Nossa vida, e 0
mundo conforme percebido por nés, € movimento. éSs&o € toda a sua esséncia”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 49). Ja a forma do espa&gmipe-nos detectar posicadodos
objetos, ou seja, “as determinacdes reciprocasiak martes” (SCHOPENHAUER, 2005, p.
49), seus limites em relacdo ao que nao é eles aseglsem como em relacdo a outros objetos.
Nocdes de lugar, dimenséo, forma e substanciarsuigas derivadas da forma espacial. Dai
a multiplicidade de objetos observada, aparentesrs®th conexao entre si.

Quanto a causalidade, Schopenhauer imputa a ef@pegestrutura da matéria. Esta
nada mais é do que uma sucessao interminavel dasa&uefeitos. A estrutura intima da

matéria é apenas “fazer-efeito. (...) Apenas coazerido-efeito ela preenche o espaco e o

!> Em aleméoVoerstellungvor, “diante”; stellen “colocar”; portanto, “algo colocado diante”)
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tempo. (...) A consequéncia da acdo de qualquestmbpaterial sobre um outro so €&
conhecida na medida em que este agora age diferentie de antes sobre o objeto imediato,
e consiste apenas nisso.” (SCHOPENHAUER, 2005,0p. Matéria nada mais € do que
DEVIR, incluindo nosso proprio corpo. E em funcé@sté devir perpétuo que Schopenhauer
prefere usar o termiVirklichkeit “efetividade”, para designar a matéria, ao coitréde
Realitat “realidade”. De fato, se considerarmos o vesfiivarcomolevar a efeito teremos
uma melhor nocdo do porqué Schopenhauer prefadrteemo para identificar a matéria.
“Seu ser [da matéria], toda a sua esséncia (n3iste apenas na mudanca regular que UMA
de suas partes produz na outra...” (SCHOPENHAUERS2p. 50). Para o fildsofo, se
matéria € efetivacdo — o que sugere movimentoredpsuas caracteristicas basicas — ela s6
existe em fungéo da adicdo do espaco com o tersporraas inatas do cérebro humano, ja
vistas anteriormente. Por isso matéria € efetivadad portanto, causalidade, que vincula
espaco e tempo. Eis toda a realidade, ou melhatiyiefade do mundo.

Se para Schopenhauer o objeto sé existe para osgese a esséncia do objeto é
efetividade, uma sucesséo de causa e efeito, tadmleecimento do fendmeno nada mais é
do que a apreensao destas relacbes de causeoeRdeitsso o correlato subjetivo da matéria
€ 0 entendimento, pois “conhecer a causalidade éusigéo [do entendimento] exclusiva, sua
anica forca (...) Por seu turno, toda causalidpdetanto toda matéria, logo a efetividade
inteira, existe sO para o entendimento, atravésndendimento, no entendimento. A primeira
e mais simples aplicagdo do entendimento € a &duigdo mundo efetivo.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p53). Entende-se, entdo, morguo individuo quem cria o
mundo, qugde o mundo; e entendemos também porque Schopenleliiur as categorias
kantianas a causalidade, pois esta, sozinha, pordoeseu efetivar — propiciado pela adi¢do
de espaco e tempo - origina tudo. O mundo nada éds que uma efetivagdo do proprio
sujeito, por meio da acdo da maquinaria cerebral pglavras mais simples, o mundo, com
sua aparente solidez, esta no cérebro do homem.

Portanto, para Schopenhauero objeto e o signo quedia sdo uma e mesma coisa.
Por representacédo, portanto, Schopenhauer queifignque o mundo, tal como o
conhecemos, entendemos e aferirmos mediante nesestidos écriado pelo homem, néo
apenas organizado por meio das trés estruturabrasrénatas. “O conhecimento aparece
representado pelo cérebro (...) Com esse meioud@ &j..) surge de um s6 golpe o MUNDO
COMO REPRESENTACAO com toda as suas formas: olgetujeito, tempo e espaco,
pluralidade e causalidade.” (SCHOPENHAUER, 20021).

A representacdo vem a ser, pois, “... uma compdixadade fisioldgica no cérebro

(...) ao fim da qual se tem consciéncia de uma@matBARBOZA, 1997, p. 30). Aqui esta
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uma grande inovacdo por parte de Schopenhauerh MRaper (2001 entende que essa
concepcdao faz do fildsofo artifice de uma “mate&&@ldo do transcendental”, subvertendo o
idealismo kantiano. J& Ribot (apud ROGER, 200KXX V1), afirma que “Schopenhauer faz
as doutrinas de seu mestre — Kant - passarem parttamsformacéo fisiolégica”, no que
GUEROULT (apud ROGER, 2001, p. XXXVI), vé “um esdato filoséfico”. Como quer
gue seja, ndao ha duvida de que Schopenhauer rdelff@ologizou seu argumento relativo a
origem da representac&0.

Por outro lado, se entendermos a matéria comoiadigpendente e distinta do cérebro

que a capta, nao teremos o0 apoio de Schopenhamusertido absoluto ndo existe matéria.

Todo objetivo, extenso, que faz-efeito, portantdotanaterial, que o materialismo considera um
fundamento tdo solido de suas explicitagBes (..dlgp dado de maneira inteiramente mediata e
condicionada, portanto, tem subsisténcia meranretaéva, pois passou pela maquinaria e fabrica¢éo
do cérebro; por conseguinte, entrou em suas forteago, espaco e causalidade, apenas devido as
quais se expds como extenso no espaco e fazendo eéetempo. (...) A afirmacdo de que o
conhecimento € modificacdo da matéria, contrapdeesgre com igual direito a afirmacao contraria,

de que toda matéria € apenas modificacdo do conkecsujeito, como representagdo do mesmo
(SCHOPENHAUER, 2005, pp.72-73)

A concepcao materialista, ou realista, nega arasfi® sujeito no qual toda a
organizacdo, sendo a criacao, da matéria conforooaltzecemos se da, por meio das formas
inatas apontadas por Kant e admitidas por Schopenh@s sistemas materialistas ou negam
completamente o sujeito ou 0 entendem como mersegd@ncia do objeto, jamais como sua
causa. Tais concepcoes, segundo Schopenhauer, &magadas por “Tales e os jonicos,
Demdcrito, Epicuro, Giordano Bruno e os materiatisfranceses”. (SCHOPENHAUER,
2005, p. 71)

Mas se Schopenhauer admite que a existéncia deotoaundo é dependente de um
olho que se abriu para contempl&]@omo explicar, entdo, que esse olho seja a aeselte
uma lenta evolucdo material, desde formas infegibk@ra, se o mundo sé existe em funcgao
do olho que o vé, como € possivel que, ao mesmpatemolho s6 exista em funcdo de uma
lenta evolugcdo material anterior a esse olho? N&era ai matéria (objeto) independente de

uma observacao (sujeito)?

'8 Em introducao ao “Sobre o Fundamento da Moral’rtMs Fontes, 2001

17 Schopenhauer mostrou grande interesse, ao conti€atros filésofos, pelas ciéncias fisicas #hioas, o
que o instrumentalizou para muitas de suas asasrthreqientou durante quatro anos, em Gottingem e
Berlim, os cursos de Anatomia de Hempel e Bluraehbde Astronomia, de Bode; de Naturalismo, de
Lichtenstein; e de Fisiologia, de Horkel e Rosentidain Roger (2001) informa que o nome de Scinbpeer

foi conhecido primeiramente por meio das revisiastfficas! Contudo, Schopenhauer ndo poupou asitits
ciéncias...

18« o mundo a cerca-lo existe apenas com reprasio, isto é, t30 somente em relagdo a outreme)@que
representa...” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 43)
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...a lei da causalidade e a consideracao e inegdtigda natureza que dela se seguem conduzem-nos a
assuncao segura de que (..) qualquer estado daianaugis completamente organizado deve tr sido
precedido de um mais simples, vale dizer, que ovaas existiram antes do homem, as plantas antes
destes e o inorganico antes de qualquer organicazgnseqiéncia, a massa originaria passou por uma
longa série de mudancas antes que o primeiro allegse se abrir. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 75)

O cérebro, no qual a representacao se da, é a tempd causa e efeito da natureza.
Trata-se “...de duas visbes contraditorias pelassgeomos, de fato, conduzidos, com igual
necessidade”; estas visdes dispares sdo, na opimigooprio filosofo, “uma ANTINOMIA
da nossa faculdade do conhecer.” (SCHOPENHAUER5,20076).

Opostamente a corrente materialista vista antedote) temos o idealismo solipsista
de Fichte, também criticado por Schopenhauer. Cémossivel, pergunta-se, admitir que o
principio da razao, identificado com o sujeito, g@osleduzir o objeto progressivamente, se
este principio, conforme ja houvera demonstradat, K& o € umaeritas aeternaexistindo
independentemente, acima e além do mundo, mas sagmra de existéncia relativa,
condicionada ao fenbmeno percebido? Esse prin@penas forma que organiza sensacoes,
nao toca a coisa-em-si, a Unica realidade absdlutadividuo que conhece, submetido ao
principio racional, carece de realidade absolutéi@ € a coisa-em-si, por isso ndo pode,
sendo ele proprio fenbmeno, originar objetos.

Quando o sujeito é dado, também é dado de imediatbjeto, e vice-versa. Portanto, ndo se pode
chegar nem do objeto ao sujeito, nem deste aqeelm, se seguissemos do fundamento a sua
consequéncia. (...) O principio de razao, poisamadis é sendo a forma universal do objeto enquanto
tal, portanto, ja pressupde o objeto, logo, nde gates e exteriormente a ele, como se pudessezprod

lo e engendra-lo segundo a sua legalidade. (SCHORENR, 2005, p. 78-80).

Sendo o cérebro a central onde esse sujeito repagsara si mesmo 0 mundo; sendo
este mesmo cérebro a matriz do que chamamos de, remfao esta ndo pode ser o
fundamento ultimo e necessario do mundo. Juntanoemtea apreensao intuitiva apareceu no
ser humano uma segunda capacidade, ausente noagisaninreflexdo racional. O que é
captado, ou nascido intuitivamente, portanto medimo da coisa-em-si — embora néo seja
ela — é trabalhado pela razdo: dai nasce a ciéolmia,do homem. O que Kant chamou de
conceitos €, para Schopenhauer, igualmente repagden sé que uma forma secundaria de
representacdo. Podemos dizer que os conceitosepéesentacbes de representacoAs
intuicdo empirica re-trabalhada e re-interpretddadiferenca capital entre todas as nossas
representacdes € a entre intuitivas e abstrattes Esimas constituem apenas UMA classe de

representacdes, 0s conceitos — que sao sobre dddega propriedade exclusiva do homem,
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cuja capacidade para formula-los os distingue dmas — e, desde sempre, foi nomeada
RAZAO.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 47)

Este novo tipo de consciéncia remete 0 homem aoof@ ao passado, coisa ausente
nos animais. Um tipo de consciéncia que é “reflalzstrato do todo intuitivo em conceitos
nao intuitivos da razéo”, o que faz o homem muitsninstrumentalizado para o sofrimento
do que os animais. “Os animais vivem exclusivamédnteresente; ja ele [0 homem] vive ao
mesmo tempo no futuro e no passado. Eles [os asjirsatisfazem as necessidades do
momento; ja ele [homem] vive ao mesmo tempo nordueuno passado. (...) Eis porque o
homem executa planos ponderados e age conformenasxsem observancia do meio que o
cerca e das impressdes causais do momento.” (SCNBREBER, 2005, p. 76).

Ora, por mais rico que seja 0 universo constriidabstractopelo homem, ndo passa
de uma funcdo secundaria do entendimento. PortaBthopenhauer concebe como
entendimento a capacidade de todos os animaigjndol o homem, representarem o mundo.
S6 que no homem ao entendimento soma-se a razapaaidade de se abstrair dos objetos
imediatos e fabricaconceitos E nisso que o homem sofre e goza com mais agultegae
0S animais, que sO vivem o presente. A razado 8, poi aumento da for¢ca da consciéncia no

homem.

E assim que todos os povos, todas as épocas edsdagjuas compreenderam o conceito de raz&o
como a faculdade de representacdes gerais, abstraidio intuitivas, chamadasnceito$’, que s&o
designados e fixados por palavras. E apenas esitidg@e que pée os homens a frente dos animais.
Pois estas representacfes abstratas, conceitagriffB®, quer dizer, somas (‘Inbegriffe’) de vasia
coisas individuaiscondicionama linguagem, por meio desta o modop#msar’, por meio deste a
consciéncid’, ndo apenas do presente, que 0s animais tambémepgssias do passado e do futuro e,
por ai, também a lembranca nitida, a reflexdo,eaaucao, a intencdo, o agir planejado de muitos, o
Estado, as indUstrias, as artes, ciéncias, refiggddosofias... (SCHOPENHAUER, 2005, p. 58).

E importante ressaltar que o homem, a despeitazioy ndo difere em esséncia dos
animais.Ambos sdo constituidos radicalmente do mesmosifundamental. Sua natureza
dltima é absolutamente a mesma. “... 0 essenampencipal € o mesmo no animal e no
homem, e aquilo que os distingue ndo esta no poMAO principio, no arcaico, no ser
intimo, no amago de ambos os fendbmenos...”. Homeamimal distinguem-se apenas “no
secundario, no intelecto, no grau de forca do ocntento, que no homem (...) é
incomparavelmente mais alto.” (SCHOPENHAUER, 2005,178). Enfim, os animais,
segundo o filésofo, também representam o mundo,daa®rma primaria e intuitiva, sem

esse tipo de representacéo mais elaborada, qus s@nceitos.

19 Grifo do autor
2 1dem
2L1dem
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...todos os animais possuem entendimento, mesmaissimperfeitos, pois todos conhecem objetos, e

esse conhecimento determina, como motivo, os seusmentos. O entendimento é o mesmo em todos
0s animais e homens, possui em toda a parte a mfesma simples: conhecimento da causalidade,

passagem do efeito a causa e desta ao efeitopemas. Porém, o grau de sua agudeza e a exteamséo d
sua esfera cognitiva sdo extremamente diversosadesr e se escalonam de maneira mdultipla...

(SCHOPENHAUER, 2005, p.64).

Encerrando esta discusséo a respeito da repredeng&gmportante destacar que o
corpo, ele préprio, é representacdo segundo Schapen A cognoscibilidade, a intuicdo do
mundo, se da em cada um primeiramente por mei@gm cpor isso o filosofo vai chama-lo
de objeto imediato Contudo, a partir do momento em que a coisa-epbftiva-se nos
demais objetos apreendidos pela intuicdo, s6 pedemhecida mediatamente. Em outras
palavras, para o homem o corpo € o ponto de pattidaonhecimento. Vimos anteriormente
gue causa e efeito, a efetividade, origem da naatexistem apenas para o entendimento. Este
€ uma forma a priori propiciada pela atividade loegle 0 correlato subjetivo do fazer-efeito
da matéria. No entanto, o proprio entendimentoepadet algo anterior a ele, no caso, a nossa
sensacao dos sentidos, ou seja, as mudancas iasedigernas, do proprio corpo. Assim, 0
conhecimento imediato do corpo, em nds, é antasoproprias estruturas do entendimento
(tempo, espaco, causalidade) e, por conseguintesacianalidade. Neste caso 0 corpo
antecede a representacéo dele mesmo!

Assim, curiosamente, apesar dessa sensacdo de reidgoe anteceder o
entendimento, o corpoomo objetpcom dimenséo, densidade, limite etc. s6 vai stado,
ou intuido no espaco, “de maneira mediata, pelodasiei da causalidade na acdo de uma de
suas partes sobre as outras, logo, na medida ero gl vé o corpo, que a méo o toca.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 63-64). E por isso que me@m sinunca é conhecido tal
como €, apenas mediante nossa propria representagio@utras palavras, imagemaque
temos do nosso corpo é mera representacdo e nésmmmde a coisa-em-si, contudo, a
esséncia radical do corpo € a coisa-em-si, aindangaca seja conhecida em sua verdadeira
natureza por meio da razao, resultado de nossatapsurologico.

Talvez com uma analogia consigamos compreenddromelque Schopenhauer quer
dizer com esta teoria sobre o corpo. Se pedirmos plguém olhar-se em um espelho e
solicitarmos que nos diga 0 que enxerga, respongigeade a si mesmo, seu corpo fisico.
Schopenhauer corrigiria a observagdo, dizendo queeose vé ndo € 0 corpo, apenas a
imagem dele trabalhada pelo cérebro do observéddsim, ndo ha como conhecer o corpo
em sua esséncia radical, usando a razao; e setalprépria outro tipo de representacao,
abstrata, mais elaborada, conclui-se que nédo se pachecer absolutamente o intimo de

coisa alguma! “O principio da razdo explica asdigs dos fendmenos, ndo os fendmenos
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mesmos.” Por conseguinte,emn sido mundo permanece intocado e nao é jamais acessad
pela razdo humana; “...n4o se pode alcanc¢é-lo & plar representacédo, seguindo o fio
condutor das leis que meramente ligam os objedpsesentacdes entre si, que sdo as figuras
do principio da razdo.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.-155).

Assim, vive o homem permanentemente imerso em umdmdabricado por si
mesmo, um mundo ilusério em nada correspondenddicatemente, a coisa-em-si.
Schopenhauer refere-se a esse mundo, percebidm@gsprcom adjetivos com&chein,
Zauber, Schleiere Traum - “aparéncia”, “encanto”, “véu” e “sonho”. O mundmmo
representacdo € inessencial, inconsistente, eténeazerdade, podemos afirmar que o que é
onirico para Schopenhauer ndo é o mueosj mas a nossa representacdo do mesmo. Nessa
perspectiva, 0 mundo nao passa de sonho mesmo.sii@otoda vida um sonho? (...) ha um
critério seguro para distinguir o sonho da realfad\ alegacdo de que o sonho possui
vivacidade e clareza menores que a intuicdo efeificamerece ser levada em conta, pois
ninguém teve ainda ambos presentes para podeaefetcomparacdo, mas se pode apenas
comparar a LEMBRANCA do sonho com a realidade priesé(SCHOPENHAUER, 2005,

p. 59).

N&o ha, pois, esperanca para 0 homem de obter cordrgo auténtico acerca da
natureza do mundo e de si mesmo? Estara ele pa@eseondenado, junto com todos os
seres, a vagar em uma esfera de permanente ilDegaordo com SAINT-MARTIN (1997,

p.21), fildsofo e mistico francés do século XVIII,

Nos Alpes, vede o cacador que € por vezes surpdeerdde repente envolto num mar de espessos
vapores, em que ele ndo pode sequer perceber g pé€s nem suas proprias maos; e em que é
obrigado a se deter onde se encontra, por ndo pad&mm s6 passo por seguranca. O que esse cacador
€ apenas por acidente e vez por outra, 0 homemiéagbaixo continuamente e sem descanso. Seus
préprios dias terrestres sao esse mar de vapoEsrtsos que o privam de seu sol...

Tratamos até o momento da representacdo que w@asosoisas, nao daisa-em-si
gue Kant ndo se atreveu a sondar, ou detalhar.cBstiaque, ndo submetida ao processo da
representacdo, €, em si mesma, o fundamento uitértado, o fundamentouro, por assim
dizer, da existéncia. O que sera ela? Sera posadesisa-la por outra via que ndo a da
racionalidade? Se ela naaadaa razdo, como queria Kant, como, entédo, conceb&-te
proprio homem?

Retomando o problema, conforme delineado por Scti@peer, percebe-se claramente
gue qualquer tentativa de decifrar o mundo a pdeifora de n6s mesmos, ou daquilo que
parece ser externo a nos, é tentativa frustradguBpconforme visto, tudo o que é percebido,

tocado, experimentado, enfim, vivenciado pelo hongelando em qualquer outra coisa que
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nao em si mesmo, é representacao. “... ndo seghoaeca-lo [eem sido mundo] a partir da
representacdo, seguindo o fio condutor das leisntpramente ligam objetos, representacoes
entre si, que séo figuras do principio da razdod& pois, que DE FORA jamais se chega a
esséncia das coisas. Por mais que se investigéenda tdo somente imagens e nomes.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 156)

Resta a razao; fazé-la dobrar por sobre si mesmnalesar-se, tentando desvendar seu
mecanismo inerente, por meio da reflexdo. Contgdmo ja visto, a razao € igualmente
representacédo, e de um tipo ainda mais compler, ez que toda nossa légica conceitual é
representacdo de representacao. Assim, quer o haoemple o que pensa estar “fora de
si”, 0 objetivo, quer recorra a sua prépria reftexad subjetivo, estara preso a representacao.
“Pois afinal de contas, ninguém vé as coisas cdam %0 em si, mas como ele é ou julga
ser...” (ROHDEN, 1997, p. 86)

Mas, é o homem tdo somente sujeito cognoscente®Nd® nada mais do que um
processo reflexivo, a pensar, e representar o "fuRé@sume-se ele em mera “cabeca de anjo
alada”? (SCHOPENHAUER, 2005, p. 156) O homem é &mborpa Ja vimos como a
imagem deste € também representacdo, mas vimosramle a esséncia radical deste corpo,
matriz das sensacodes, ou afeccdes dos sentidesgdatao proprio entendimento, a propria
razdo. Eai que devemos buscar a porta para “furarmos” adeiaepresentacdes que nos
mantém em ilusdo. Conclusdo surpreendente e gtandis Schopenhauer de todos 0s seus
antecessores. A via €, pois, imanente, mas nameiorda razdo, mas darporificacad

A esséncia radical a que nos referimos acima,eptesno corpo humano, e que
antecede a razéo, é atividade, que pde em movinetddoa engrenagem interna e externa,
que excita o individuo ao movimento, seja abstfatental) ou concreto (a¢des). Essa forca
intima que se exterioriza progressivamente, argadotindividuo, e culmina em acgdes fisicas,
gestos, palavras, atitudes etc. tem nome: VONTARBEta, e tdo-somente esta, fornece-lhe
[para o homem] a chave para seu préprio fendmenajfesta-lhe a significacdo, mostra-lhe
a engrenagem interior de seu ser, de seu agireuke rasovimentos.” (SCHOPENHAUER,
2005, p. 156- 157)

E o que é vontade? Entendemo-la, primariamentapdmpulso movente, principio
deslocante e demovedor de condicdo inercial, psépulcapacidade de/para at3& esta
Vontade, que Schopenhauer identifica como a esséadical do homem, nada mais € do que
a coisa-em-si de Kant. Schopenhauer identificaisae, ndo bastando, discordara novamente

de seu mestre Kant, ao afirmar a cognoscibilidadeigl da mesma.

22 A vontade pode ser considerada como “...0 Gnigwfmo do MOVIMENTO abstrato eterno ou sua essnci
animadora”, conforme definiu a orientalista rusgdeida P. BLAVATSKY (1998, p. 748).
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O homem tem, pois, natureza binaria: encerradesemcorpo, pecebe-o ora como
representacdo, “como objeto entre objetos e subdmets leis destes”, ora como aquela
esséncia radical, intima e percebida imediatamdnta, do principio da representacéo,
cognominada/ontadepor Schopenhauer. Para o filésofo, todo ato detattné inseparavel
da acédo corporal. O corpo nao tem, assim, umaaelde efeito para causa com a Vontade,
mas sdo “uma unica e mesma coisa, dada de duasirasardferentes, uma vez
imediatamente e outra na intuicdo do entendimemistd fora do principio da representacao,
0 corpo € objeto imediato, intuido a priori em sesséncia radical; €, portanto, uma
objetidade da Vontade, sendo “objetidade” uma expressdo qieo@@nhauer prefere a
objetividade pois entende que “objetidade” reflete melhor auiameidade entre a Vontade e
0 corpo, fato que antecede ao proprio aparecimgmtmesmo a intuicdo do entendimento.
“Por isso, em certo sentido, também se pode dizeantade é o conhecimeradriori?® do
corpo, e o corpo é o conhecimeatposteriorf* da vontade.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.
157)

Assim, conforme fizemos com a analogia do espepfaya diferenciar o corpo
enquanto representacdo do corpo enquanto essé&miealr (Que agora sabemos ser a
Vontade), facamos outra analogia: quando sentimtisiamente nosso corpo, imediata e
subjetivamente, estamos em contato com sua ess@watal, nossa esséncia radical, que é
Vontade. Mas quando contemplamos nosso corpo,apakpamos, por meio de nossos olhos
e maos, 0 que j4 temos € uma representacdo, diljpath maquinaria cerebral. Assim, a
imagem e a solidez ndo sédo o corpo, mas a sensdgéa, imanente, de corporeidade, o é.
“Esse conceito significa o corpo tomado como a imata vontade, a qual € sentida na
consciéncia como o nucleo mais intimo de cada ®wortanto, experienciamos a coisa-em-si
em nos nunca fora de nés. Como ja visto anteriormentepasta para o enigma do mundo
esta no individué®

Esta Vontade, que aparece de modo imediato na iéoosc do homem, unifica
sujeito e objeto, pois tal divisdo s6 aparecerprmoesso da representacao; a percepcéo dessa
Vontade radical em si oferece, segundo Schopenha@erso a chave para decifrar o enigma
de si mesmo, mas de toda a natureza e de todegessidentificados, erroneamente, como
“ndo eu”, “visto que [0 homem] também a transmifgd/ontade] a todos aqueles fenbmenos

gue nao lhe sdo dados, como o seu préprio, em ciomieto imediato e mediato, mas s6

23 Grifo do autor

*|dem

% “Em vez de se partir de fora deve-se tentar unguieo na interioridade, deve-se examinar o intinasm
profundo de nés mesmos, do corpo humano. Talvee ahcontre a chave que abrira a porta dos mistétio
(BARBOZA, 1997, p.45-46)
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neste Ultimo, portanto, s6 parcialmente, como REFRETACAO” (SCHOPENHAUER,
2005, p. 168).

O que isto quer dizer mais especificamente? O homene, conforme visto,
apreender-se imediata e mediatamente, no primeiso Eela sensacdo corporal que se
exterioriza gradativamente em motivacéo, acao, etins ou seja, pela sua esséncia radical
(Vontade); no segundo caso, quando conceitualizespeito de si mesmo, quando, pelos
dados fornecidos pelos sentidos, constroi, ragweale, sua concepcdo de mundo e de si
mesmo (representacdo). Uma vez que tudo aquil@ gueecebido “de fora para dentro” sofre
a filtragem das estruturas do entendimento e éamor;, representacéo, por esse processo nao
se pode dizer se o que vemos (homens, animaistaisredc.) existem ou ndo. Por outro lado,
se lembrarmos que em nds a Vontade se da imediatamsem sofrer representacéo,
podemos supor, analogicamente, que esta Vontaalal#®m o substrato, ou nucleo, de todos
os fendbmenos existentes que nos aparecem apenas @presentacdo. Assim, estes
fendbmenos (homens, animais, minerais etc.) tami@@mesis, ndo conforme os apreendemos,
mas em sua esséncia intima. Por conclusdo, a \@raatbisa-em-si de Kant, € universal. O
individuo investigador, portanto,

Reconhecera a mesma vontade como esséncia maims infio apenas dos fendmenos inteiramente
semelhantes ao seu, ou seja, homens e animais),préflexdo continuada o levara a reconhecer que
também a forca que vegeta e palpita na planta, aifoyca que forma o cristal, que gira a agulha
magnética para o pélo norte, que irrompe do chatpielois metais heterogéneos, que aparece nas
afinidades eletiva dos materiais como atracdo els&p, sim, a prépria gravidade (...) tudo isso é
diferente apenas no fendmeno, mas conforme suacissém si é para se reconhecer como aquilo
conhecido imediatamente de maneira tdo intima éone&jue qualquer outra coisa e que, ali, onde
aparece de modo mais nitido, chama-se VONTADE. SRPENHAUER, 2005, p. 168)

Schopenhauer concebe esta Vontade universal, Goisa existente realmente, como
se afirmando gradativamente, chegando, no homemsea@rau maximo de afirmacao, ou
objetidade “Este [0 homem] (...) ndo poderia ser outra cema@do 0 mais perfeito dentre os
seus fenbmenos, isto €, o mais nitido (...) imadiante iluminado pelo conhecimento...”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 169). Devido as estrututasentendimento inatas em si,
especialmente tempo e espaco, 0 homem represefaenteplural o que € uno em esséncia.
Em outras palavras, ha somente uma fSreaistente, que ao ser submetida & maquinaria
cerebral do homem da origem a miriade de objetes apservamos, aparentemente sem
conexdo entre si. Schopenhauer chama pdecipium individuationis “principio de
individuacdo” ao tempo e espaco, proque nestessiya a pluralidade; concluindo, assim,

%6 Schopenhauer remete o conceito de forca ao coreiVontade, pois entende ambos 0s conceitos como
semelhantes. Prefere, contudo, o termo Vontadesqydt..algo infinitamente mais bem conhecid) ue
unicamente nos é conhecido de maneira imediatanpleta...” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 171)
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que a Vontade nela mesma, enquanto coisa-em-&ifast do dominio da razédo e de suas

estruturas de representagao.

...0 que no fenébmeno, no objeto, é condicionadagrapo, espaco e causalidade, na medida em que sé
pode ser representado por meio deles, vale dizddRRLIDADE pela coexisténcia e sucessao,
MUDANCA E DURACAO pela lei da causalidade, matérigpresentavel sob a pressuposicdo da
causalidade, por fim, tudo o que é representadonaaspgor meio deles, - tudo isso em sua completude
ndo é essencial ao QUE ali aparece, ao QUE entoforma da representacdo, mas pertence téo-
somente a essa forma mesma. Ao contrario, aquédongufenémeno ndo é condicionado por tempo,
espaco e causalidade, nem é remissivel a elesp m&ihos explanavel a partir deles, é justamente
aquilo pelo qual o que aparece, a coisa-em-siind@ de si imediatamente. (SCHOPENHAUER, 2005,
p. 180)

Aqui temos uma antinomia na filosofia schopentanai A partir do momento em que
ela preconiza a universalidade da Vontade; afirnm@mem como umabjetidade— a mais
alta - da Vontade; quando identifica nele, no seypa sua esséncia radical, como sendo a
propria Vontade, ndo seria o cérebro humano, respeh pela representacdo, também parte
da Vontade? Caso afirmativo, suas formas inatagdeespaco e causalidade, ndo deveriam
ser formas da Vontade? N&o seria a representacadipomde visdo miope da prépria
Vontade? A prépria Vontade transformada? Naturalejye3chopenhauer é taxativo quando a
separar as formas do entendimento, que originagp@sentacdo, daquilo que entra nelas,
conforme vimos na citacdo acima. Alias, € estraobmceber que a Vontade “entre” nas
formas da representacéao, ja que tudo é ela mesBiasiamos que o vapor d’agua deixou de
ser agua porque se sublimou? Ou continua sendoeaiguaitro estadd

Para melhor compreendermos o até aqui expostovenses a figura abaixo:

FIGURA 2

7

O circulo maior “A” € um simbolo para a Vontadevwensal e oni-abrangente. Ainda
que algo universal ndo possa ser representadonpainal grafico, haja vista que todo sinal

encerraem sie por siuma limitacdo, cremos que o circulo € a melhdiaraainda que finita
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- para o que vem a ser infinito. Em nossa graBagmento de reta que forma a circunferéncia
de “A” estd pontilhado, indicando com isto que s&mifica limitacdo, mas, sim, auséncia de
fronteiras. Em “B” temos um primeiro nivel de olede de “A”, ainda pouco nitido; “C” e
“D” simbolizam niveis progressivamente mais altes abjetidade de “A”, por isso estéo,
respectivamente, com grau de nitidez maior. Pog@samuito bem conceber “B” como o
reino mineral, “C” o vegetal e “D” o animal. Finadémte em “E” temos o grau mais alto de
objetidade da Vontade, ou de “A” - 0 homem. E ini@oie observar que os pequenos circulos
“B”, “C”, “D” e “E” também estdo pontilhados, inddndo com isso que ndo tém existéncia
autbnoma, mas, sim, que sao apenas graus difedmtés. Logo, “B” + “C" + “D” + “E” =

“A”. Por conseguinte, s6 existe “A” em niveis ddates de afirmacdo de sua propria
esséncia!

Agora dediguemos nossa atencao para a proximafigur

FIGURA 3

Aqui por “A” entendemos, como na primeira figurayantade una, indivisa, anterior
a razao e ilimtada. Em “B” temos uma projecdo deg¥sntade, qual um feixe de luz,
objetivando-se em um ser huma&dd&Em “C” temos um prisma, que neste caso representa
cérebro humano. O feixe de luz ao atingir o pristomo sabemos, refrata a luz em inUmeras
cores. Da mesma forma, a Vontade sob o principi@plesentacdo — principio este fruto da
complexa atividade cerebral — é interpretada pelmdm como multifacetada. O cérebro
interpreta aunidadecomomultiplicidade— séo os varios fendmenos percebidos pelo homem,
uma vez que nele estdo as formas do entendimem@ot espaco e causalidade. J& em “D”
temos a representacdo propriamente dita: a luZzesnepbranca, “B” (a Vontade), € percebida
por “C”, o cérebro, como multifacetada, é vista oowdrios raios coloridos. E importante
notar que o segmento de reta “B”, projecdo da padpontade, ndo € o0 mesmo apds passar
pelo cérebro, “C”, surgindo como representacao, H¥r isso 0s varios raios, em “D”, estdo
pontilhados, para caracterizar a natureza inessledei representacdo e diferencid-la da

%" Esta projecéo ocorre, na verdade, dentro do gr@miulo “A”, como na Figura 1, mas para uma fdaille
expositiva optamos por representar este processmmem, deste modo.
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Vontade. Preservamos aqui esta dicotomia, ou antmentre Vontade e representacao, na
qual Schopenhauer insiste. Portanto, gracas a@latigicerebral temos a visdo fragmentada do
mundo, a pluralidade.

Faz-se necessario compreender agora a naturezantiade, da coisa-em-si, conforme
vista por Schopenhauer. Dissemos que o fildsofatande como algo uno. Isto ndo quer
dizer, de modo algum, uma unidade formada petaade suas partesnas, sim, uma unica
esséncia simples, indivisa, apreendida como mal@plenas pelas formas do entendimento,
como ja exaustivamente comentado. Uesaéncia-forca&oesa e sempre a mesma em toda
parte; completa em si mesma e também completa, lena,pem cada uma das suas
manifestacdes, ou objetidades, materiais. Querenmsgsso dizer que o “centro”, ou geratriz
da Vontade, ndo se encontra em algum lugar, maseestoda parte. Em cada uma de suas
objetidades — seja a pedra, a arvore, o animal bantem — esta a Vontade completa, ndo
apenas uma parte dela. Conforme vimos na Figusaidgmos ser o circulo o melhor sinal
para simbolizar a Vontade de Schopenhauer; porémcitculo cujo centro esta em toda
parte e a circunferéncia em parte alguffa

A Vontade, pois, pode ser apreendiddaotumem qualquer de seus fenbmenos, seja
um gréo de areia ou um floco de neve. Considerantitomem como uma objetidade da
Vontade, sabemos que esta estd, entdo, inteiramerh e ndo ha, pois, necessidade de vagar

pelo universo da representacéo, estudando sudesha fim de se conhecer o todo.

...um postulado (...) essencial (...) é a unidadetodo em si mesmo e nas suas inumeras
manifestacéed’ O todo é um e esta na origem do que &, para orhpmeisivel e o invisivel, o finito e

o infinito. Cada expressdo ou manifestacdo do feeltnanece para sempre o todo ele mesmo. A
divisdo e a multiplicagdaparentesséo somente a interpreta¢éo parcial e irreal deodmeterno, para
sempre semelhante a ele mesmo. Em ultima analiselivadualidade humana nada mais é do que o
todo avaliando-se a si préprio em um dos seus coemies.** (BERNARD, 1974, p. 154)

Agora temos condi¢ao de entender melhor o quedect@uer quer dizer quanto ao
todo ser aniquilado se apenas uma de suas paftes“@d Vontade se manifesta no todo e
completamente tanto em UM carvalho quanto em milhfie) Por isso também se poderia
afirmar que,se per impossiblem dnico ser, mesmo o mais infimo, fosse completéene
aniquilado, com ele teria de sucumbir o mundo iate{SCHOPENHAUER, 2005, p. 190)

Se nos remetermos a Figura 1, na qual explicama@gaus de nitidez, ou objetidade,
da Vontade, teremos uma noc¢ao exata disso, paix) gomos, as objetidades da Vontade no

mineral, na planta, no animal e no homem néao téstémcia autbnoma, mas sado a prépria

8 Expresséo atribuida a Nicolau de Cusa.
%9 Grifo nosso
% |dem
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Vontade em graus diferentes de manifestacdo. “Namlee contradicdo afirmar que o
Infinito esta finitamente no finito, uma vez quesadimitacdo ndo vem da esséncia do
Infinito, mas sim da suexisténcid’; o Infinito em si continua infinito, quando imanemo
finito.” (ROHDEN, p. 55, 1985) Schopenhauer fornrmauconcep¢ao monista da Vontade.

Quando falamos em movimento perpétuo da Vontadereqos significar, com
Schopenhauer, que a mesma nao € extaticaaotas purusA Vontade, em seus diversos
graus de objetidade, luta por graus mais nitidossrivb quando atinge o mais alto grau de
objetidade conhecido, o0 homem, ainda assim a Ventahtinua em perpétua atividade
discordante, pois Vontade ativa@nflito, discordig luta sem tréguaem todos os seus niveis.
“Portanto, do conflito dos seus fendmenos mais dzairesultam os mais elevados, que
devoram a todos, porém efetivando o esfor¢co destedograu mais elevado. — Por isso, vale
aqui a lei:serpens, nisi serpentem comederit, non fit dfat¢SCHOPENHAUER, 2005, p.
209).

Schopenhauer ndo vé fundamentacéo para a Vontidé, &m si mesma, auséncia de
fundamento, justamente por ndo estar submetidasakdade. Os fendmenos da Vontade sédo
remissiveis a causas, mas ela prépria ndo. Aléso,die ela esta fora dos principios da razao,
€ em siirracional. Ndo ha proposito a ndo ser seu perpétuo, e atibmnanovimento
autofagico Sim, autofagico, na medida em que, em sua lutanaiores objetidades, s6 pode
consegui-lo destruindo a si mesma e, em si mesepmndo novas objetidades, em um
movimento incessante. Trata-se de um movimargaciavel Isso é entendido comntade
de vidapelo filésofo de Dantzig, justamente porque exist afirmar, em novos e diferentes
graus de objetidade, é a natureza mesma da VoMamdestacad@d eternumé sua esséncia.
“Tal conflito, portanto, é apenas a manifestacaalidadrdia essencial da Vontade consigo
mesma. (...) a vontade de vida crava continuan@ntentes na propria carne e em diferentes
figuras € seu proéprio alimento.” (SCHOPENHAUER, 200. 211).

Observemos a figura abaixo:

FIGURA 4

%1 Grifo do autor.
$2«A serpente precisa devorar outra serpente pssenar dragdo.”



26

Por esta figura concebemos a Vontade em perpétugimmoto autofagico,
devorando-se a si mesma, e promovendo-se a navaadale objetidade. Essa continua auto-
determinacao e eterna reposi¢cdo mantém escraviadios os fendmenos da Vontade. Trata-
se de vontadativa, dai o sinal de “mais” (+) no interior da figufa.em todos os lugares as
diversas forgcas naturais e formas organicas dispetare si matéria, na qual querem entrar
em cena, na medida em que cada uma possui tao4soawgnlo que usurpou da outra, e, com
isso, perpetua-se uma luta continua de vida e deemb(SCHOPENHAUER, 2005, p. 398).

Voltemos agora nossa atencéo para a proxima figura:

FIGURA 5

7

O simbolo acima se chama “Ouroboros” e € uma diguadicional da alquimia
medieval. A serpente mordendo a prépria cauda sirmabo ciclo de evolucdo fechado sobre
si mesmo. Nele temos expressas as idéiasnodmento, continuidade, autofagiauto-
fecundacéoe eterno retorno.O simbolo evoca, ainda, a perpétua roda das bgziatg
condenada a jamais repousar. “A serpente estaaglarebbre si mesma, de tal modo que sua
cabeca (vazio-atrativo-passivo) procura continudeestevorar sua cauda (pleno-ativo-
repulsivo), a qual foge num eterno movimento. Eexpresséao da forca.” (PAPUS, p.138-
140). Trata-se de outro excelente simbolo paradrga Vontadativa.

Um exemplo, j& célebre na literatura schopenhaarido conflito inerente a Vontade,
€ o que filésofo fornece em “O Mundo...” acercdatanigabulldog-ant da Austrdlia, que, se
cortada ao meio, inicia-se imediatamente uma loteeea cabeca e a cauda. Em verdade,
temos na natureza, em todos os niveis, simbolas gparrutalidade do existir. Qualquer
estudioso de Biologia podera narrar casos espantdso luta vegetal e animal pela
sobrevivéncia. No reino da forcas mais sutis (giade, eletricidade etc.) tudo é conflito,
embate, luta. Desde “quando o ima impbe ao ferrmamneticidade” até quando “o
galvanismo domina as afinidades eletivas, deconagOmais estaveis ligacdes, suprime tao
inteiramente as leis quimicas que o acido de undesdmposto no polo negativo tem de se

dirigir ao polo positivo sem se combinar com osl@hos que atravessa...”; ou ainda, no reino
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mineral, quando “... quase toda incrustacao ¢ gemado conflito da Vontade neste grau téo
elementar de sua objetivagéo...” (SCHOPENHAUERJS52@0 212). Talvez o exemplo mais
direto seja quando levantamos um dos bracos, oosrelm mantemos indefinidamente nesta
posicdo: trava-se uma luta entre a gravidade esgdm inercial do braco. Nao ha, enfim,
descanso no mundo; ndo ha paz.

Vejamos agora como esse conflito da Vontade comaigsma se manifesta no mundo
do homem, pois no reino humano esse sofrimentodednanifesta “ da maneira mais clara e
terrivel, quando o homem se torna o lobo do homéSCHOPENHAUER, p. 212, 2005).
Em outras palavras, € no reino humano que a audotky Vontade sera transformada em
verdadeiracrueldade chegando a niveis odiosos e inacreditaveis, moima vida um peso
constante e a felicidade um breve respiro entre imggssante tormenta. Sim, o homem &,
para Schopenhauer, um perpétuo escravo sofred@ar,esgéncia profunda € um demobnio
natural pronto a se manifestar, desde que tenhduojdade; e oportunidade néo falta numa
vida em que a Vontade em forma humana projeta msia @onstante por todo tipo de objeto,
seja amor, ou 0dio; reconhecimento ou desprez Imateriais ou emocionais... Tao logo os
conseguimos, quedamo-nos insatisfeitos, rumo asguereres. A esséncia do homem é
Vontade autofagica e incansavel.

Se considerarmos a propria estrutura mental doehgnainda ali, subjetivamente,
teremos um rico exemplo de autofagia perpétua. @ehg mesmo inerte fisicamente, nao
estd em repouso. Sua mente projeta torvelinhogdsamentos, que anulam-se e repdem-se

progressivamente, numa procissao perene. Estangdtal, humana, consiste

...de uma série de estados de consciéncia em &araptinua, de condigbes alternantes de pensamento
e sentimento. Em uma ocasifo estdo vividamenteettesp em outra, estdo deprimidos, quietos; ora
estdo alegres, ora morbidos; ora efusivos e aptigjdos; ora sérios, depois indiferentes. (.t3d&s
tempo todo apenas submetidos a esta variabiligemisistente apenas em sua diversidade.” (BESANT,
1992, p.39).

Nem subjetiva, nem objetivamente tem o homem Eatisfacdo. Seja submetido aos
principios da razdo, seja em sua esséncia mesn@&,0eBomem condenado a sofrer e
transmitir este sofrimento a outros. A essénciadnaré devoradora e ndo admite qualquer
estabilidade, mental ou fisica. “Ah! Como poderiammonhecer essa paz! Nao existe uma so
alegria humana, que digo, um s6 movimento do hompeenndo tenha a cegueira por base e
gemidos por resultados.” (SAINT-MARTIN, 1997, p.)19

E numa vida cuja esséncia é perpétua discordiguemse move o género humano,
num “mundo (...) tdo faminto (...) na figura de nmeraveis milhdes de seres vivos (...)

aterrorizados e maltratados, que em sua totalidatseguem existir momentaneamente
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apenas um devorando ao outro.” Para o filosofo aletZly a humanidade é “essencialmente
errada e absurda; assim qualquer um possui ergasiraralmente mau, e mesmo o melhor e
mais nobre carater nos surpreendera ocasionalroemtdracos isolados de maldade.” Este é
o homem, pois “justamente por forca deste seu coemie matr, deste principio mau, foi
obrigado a tornar-se homem.” (SCHOPENHAUER, 200@40-251).

Se a Vontade encontra no homem o apice da sutidaloie, sera nele que assistiremos

a discordia da vontade com mais intensidade.

O homem no fundo é um animal selvagem terrivel. NGenhecemos unicamente no estado subjugado

e domesticado, denominado civilizacdo: por isto a&sustam as eventuais erupc¢des de sua natureza.

Porém, onde e quando a trava e a cadeia juridicargeem, e se instaura a anarquia, se revela elgue

é.Entrementes, quem deseja se esclarecer a respalbém sem uma tal oportunidade, pode colher a

comprovacao do que o homem néo deve crueldadea@sigéncia a nenhum tigre ou hiena a partir de

centenas de relatos antigos e modernos. (SCHOPENRAROOO, p. 252)

Com esta definicdo pouco lisonjeira da espécie han@chopenhauer acrescenta que,
se quisermos nos surpreender ainda mais com o oemem é capaz, basta correr os olhos
pelas “paginas mais negras nas atas criminais dedade”, ou seja, basta que facamos
uma pesquisa cuidadosa da propria historia humali@ndo, principalmente, para os
registros juridicos e criminais, pois “em cada wnasinha um egoismo colossal, a ultrapassar
com maior facilidade os limites impostos pelo da€i..).” Contudo, ao egoismo ainda se alia
“um estoque existente de odio, ira, inveja, raiveldade, reunidos, como 0 veneno no
receptaculo do dente da cobra, aguardando aperasrtanidade para vir a tona, para entao
qual demadnio libertado bramir com faria e devasidg& CHOPENHAUER, 2000, p. 253)

Pensamos ser emblemético desse estado de malgadem as acdes do homem uma
vez liberto dodreios do Direito ou das leis, o que se segue. Trataesendl documento da
Comisséo Internacional de Juristagrgao consultivo da ONU com sede em Genebra,
composta de juizes, advogados e professores diadDdiee mundo todo, com fins a vigiar os
acontecimentos globais e clamar por justica quapuddguer violagdo sistematica do império
da lei se verifique, em qualquer parte do globo.

Entre 1959 e 1960 a Comisséo publicou o documeiitalado “A Questéo do Tibet e
o Império da Lei”, resumindo, apds exaustiva ingasfio, os resultados da invaséo da China
comunista ao pacifico e religioso Tifetinvasdo considerada, desde entdo, ilegal. Eis um
resumo dos horrores que o relatorio levantou, segunXIV Dalai Lama, Tenzin Gyatso,
lider politico e espiritual do povo tibetano. Cerémte, trata-se de uma das paginas mais

negras da historia humana conhecida:

%3 Grifo nosso
% A China invadiu o Tibet gradativamente a partirl®49. Consolidou a invasdo em 1959.
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Dezenas de milhares der pessoas de nosso povo fooaias, ndo sé em decorréncia de acao militar,
mas individualmente e deliberadamente. Mortas s@gainento, sob a suspeita de se oporem ao
comunismo, de acumularem dinheiro, ou simplesmemt@irtude de sua posi¢do, ou ainda sem motivo
algum. Mas, principalmente e fundamentalmente,nforaortas porque nao quiseram renunciar a sua
religido. Mortas a tiros, por espancamento, creaifas, queimadas vivas, afogadas, vivisseccionadas,
pela fome, estranguladas, enforcadas, escaldadssyragla vivas, estripadas e decapitadas. Esses
assassinios eram praticados em publico. Os conézrsadamigos e vizinhos das vitimas eram obrigados
a presencia-los, sendo descritos a comisséo genteshas oculares. Homens e mulheres foram mortos
lentamente, enquanto suas préprias familias eragadas a olhar. Criangas foram, mesmo, obrigadas a
atirar sobre seus pais. (...) Além desses assagsifiicos, grande nimero de tibetanos foi aprégion

ou encurralado e levado a destino ignorado. Muitosreram em virtude das brutalidades e privacdes,
ou trabalho forcado, e muitos se suicidaram agadbs pelo desespero e pela miséria. (...) Milhdees
criancas, de quinze anos de idade até alguns fdi@sn separadas de seus pais, que nunca mais as
tornaram a ver. Os que protestaram foram aprismad mortos. (...) Além desses crimes contra o
povo, os chineses destruiram centenas de nossasst@nos, quer demolindo-os materialmente, quer
matando os lamas e enviando os monges para carageagbdlho forcado, ordenando aos monges sob
pena de morte a romperem seus votos de celibatg{daiico] e usando os prédios monasticos e os
templos vazios como acampamento militares ou elstsibl..) Convenceu-se de que os chineses
pretendiam destruir os budistas do Tibet. (GYAT$€88, p. 161-162)

A que atribuir tanta maldatfe que, longe de se limitar ao instinto defensivdee
sobrevivéncia, comum aos animais, vai as raiasddismo e da crueldade? “...portanto, no
coracdo de cada um repousa um animal selvagemasapesspera de uma oportunidade para
bramir com furia e devastacéo; na pretensdo dedicey os outros e mesmo, quando se |lhe
opdem, de aniquila-los; daqui se origina todo oz@raguerreiro e combatente...”.
Schopenhauer chama este instinto selvagem no an@mdgwmmem de “mal radical”, que,
contudo, nada mais é do que “o0 querer-viver, quargmmado mais e mais pelo continuo
sofrimento da existéncia, procura aliviar seu pgmpadecimento causando o dos outros.”
(SCHOPENHAUER, 2000, p. 255). Sim, nada mais doaudesejo da propria Vontade por
mais vida. Esta Vontade

...em todos os graus de seu fendbmeno, dos maissbahnagnetismo, eletricidade, gravidade etc.] ao

mais elevado [homem], carece completamente de mne falvo Ultimos; ela sempre se esforca, porque

esforgo é sua Unica esséncia, ao qual nenhum ¢amgddo p&e um término, pelo que ela ndo é capaz

de nenhuma satisfagdo final, s6 obstaculos podeet®la, porém em si mesma indo ao infinito.
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 398)

Trata-se de pura disputa por matéria, por vidgpr&mnde-se dai que mesmo 0s
eventos mais felizes da vida humana estardo ddetna inevitavel frustracdo, porque o
homem, como uma objetidade da Vontade, jamais dar&aO sofrimento, a insatisfacéo,
quando n&do a maldade mesmo, constituem o seu deome.isso Schopenhauer afirma a
positividade da maldade humarem contraposicao reegatividade da bondade humaikan

outros termossendo a luta e a discordia a esséncia do homeminaldgade que possui

35« . - B
Quem deu a este horrivel espectro o direito denagaosso redor desde que nascemos até que mefremo

Quem lhe deu o direito de permanecer sempre a pos&Es conservando-a entreaberta com sua maadvielis
mas nado obstante horrivel, pronta para entrar moento oportuno?” (COLLINS, [19957], p. 13)
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existéncia, ao contrario da bondade, que careceoddividade. Alegria é apenas uma
distensdanomentanea de um retesamento essencial, caractenigrinseca ao homem; sim,
retesamento que € dor, sofrimento e agonia esseaa@ssa natureza. “Toda a satisfacdo, ou
aquilo que comumente se chama felicidade, € pr@pessencialmente falando NEGATIVA,
jamais positiva. Nao se trata de um contentamen¢octpega a ndés, originariamente, por Si
mesmo, mas sempre tem de ser a satisfacdo de @o,desis o desejo [Vontade brigando
por matéria], isto é, a caréncia, é a condicdmde 0 prazer.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.
411).

Mas h& uma saida para este quadro de horrores@seqesume a vida. E justamente
na ética de Shopenhauer que encontraremos um péikéoa tormenta, senédo sua solugéo. E o
gue examinaremos a partir de agora.

Todo o problema se resume e detectar, clarameuoét,€, afinal, o fundamento da
moral. Em que ela se assenta em Ultima analise®/inas consideracdes iniciais que
Schopenhauer vé na ética a mais elevada instéacrad. “... pois o ultimo cume a que em
geral acede o significado da existéncia é indubltagnte o ético.” (SCHOPENHAUER,
2001, p.206). Suas consideracdes éticas vao gartionfronto com a apreciacao kantiana do
mesmo assunto, confronto este que nao tratarenudsuaga vez que, por si so, valeria uma
dissertacéao inteira.

Primeiramente, Schoopenhauer separa a ética dguguainstancia racional. N&o
entende a ética como parte, ou resultante, de praeagfo racional. Nesse sentido, ndo
reconhece nenhum apriorismo legislatorio inereotdid@mem, no qual este possa se basear
eticamente. “Quem nos diz que ha leis as quaisasaes devem submeter-se? (...) Quem
voz da o direito de (...) impor uma ética na fotegislativo-imperativa com a Unica para nés
possivel? (SCHOPENHAUER, 2001, p. 23). Para ScHumesr, ndo existem leis morais
puras a determinar num sentido coercitivo o fazendno. A Unica lei que o filosofo vai
reconhecer como inerente ao homem ¢ a lei da ngadtiyduma forma da lei causal, ou seja, a
causalidade mediada pelo conhecimento. (...) Enrajmertida, as leis morais, independentes
de regulamentacdo humana, da instituicdo estatalaodoutrina religiosa, ndo podem ser
admitidas como existentes sem prova.” (SCHOPENHAUER1, p. 24).

Uma moral prescritiva, baseada na razao, comoteekanseria apenas outra forma de
representacdo, sem contato com a coisa-em-si.tDeafgartir do momento em que a razao,
em si mesma, é fendbmeno, ndo é possivel que aja atédmago do ser. Estaremos lidando

tdo somente com outra forma de representacdo. o“..apriorismo do mencionado
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conhecimento independente da experiéncia limitasdjosofia teérica, ao mefendment?,

isto é, a representacdo do mundo na nossa calmpa$sibilitando a esse sistema “... toda a
validade no que se refere aer em sidas coisa¥ , isto &, aquilo que existe
independentemente da nossa apreensao.” (SCHOPENRARID1, p. 39).

Além do mais, ser racional ndo significa, de mollpura, agir caritativamente ou
bondosamente. “Pode-se (...) agir muito racional@jemportanto refletida, prudente,
consequente, planejada e metodicamente, seguimi@vidoas maximas as mais egoistas,
injustas e mesmo perversas. (...) Racional e vgmmslem unir-se bastante bem, e é so pela
sua unido que se tornam possiveis 0s crimes maierede ampla repercussao.”
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 61). Schopenhauer tambétinpaxda moral todo ranco de
eudemonism8, pois podemos agir justamente e ter, como retafissabores.

Como ja visto, o homem nada mais € do que umaidéfet da Vontade, e esta é
conflito, discordia em si mesma. Assim, 0 homem tencarater inatodo qual ndo podera
jamais se subtrair. Este carater € imutavel. O nomeando age, age motivadamente, pois,
em sua exteriorizagdo mediante o principio da sgmtacdo, a lei da causalidade opera.
Contudo, em esséncia, o0 homem, como coisa-emes, @atureza imutavel. Schopenhauer
chama a iss@arater inteligive] ou seja, uma acentuacdo da Vontadeldd&a desta, que,
qual “um carimbo em mil selos”, estara marcand@ pado sempre oarater empirico ou
seja, aquele que carater que se manifesta commé&mH“‘no tempo e na sucesséo dos atos.”
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 94).

Tentemos entender isso melhor, uma vez que aid@utio carater inteligivel e
empirico é basilar para a construcdo da ética sciiguriana. Reportemo-nos as figuras 2 e

3, mostradas anteriormente:

Na primeira figura temos a Vontade e suas objedislgafogressivas, até o homem.
Consideremos agora apenas a pequena esfera negtaeda pela seta sombreada — que,
como antes, simbolizamos como sendo o0 maior granbpitidade da Vontade - o homem.

% Grifo do autor

*"ldem

% Nisso rende homenagem a Kant, embora entenda eugemonismo tenha entrado sub-repticiamente na
moral kantiana por meio da doutrina do Soberano.Bem
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Naturalmente, ele €, em esséncia, apenas uma acaofwiwcondensacaajo circulo maior,

da Vontade. Isso é o carater inteligivel. A esseani sido homem, fora do principio da
representacdo, ndo pode jamais agir diferentendenteile € em esséncia. Assim, quando age,
mesmo sofrendo a representacdo do mundo e dosgsaces a sua propria estrutura racional,
conforme expresso na segunda figura, o faz seguindéxima dos escolasticos, relembrada
por Schopenhauer: “operari sequitur esse”. Esterap é o carater empirico O que o
homem “possa ser de acordo com sua essénciasresssia chama-serater inteligivet®.

O conjunto de seus atos, de acordo com suas ntagdesexteriores determinadas pelos
motivos [carater empirico], ndo poderia aconteceica de outro modo, sendo de acordo com
esse ‘operari sequitur esse” (SCHOPENHAUER, 2@0B0).

Por isso 0 que o homem faz € mera projecdo do quEstbelece-se ai um
determinismo moral na filosofia de Schopenhauen bemo a impossibilidade de converséo
ou melhoria do carater do homem, pois este ndo pofigtar do que € em esséncia. Enfim, o
carater inteligivel do homem é o sem sicomo Vontade, livre e universal, fora do principio

da raz&o. Seu carater empirico € o seu agir, sudore principio da razéo.

Destarte, toda a marcha empirica da vida de umsope®em todos os seus processos, grandes e
pequenos, € necessariamente predeterminado coraouen delégio. (...) a bondade moral de modo
algum surge da reflexdo, cuja formacdo dependeuttara espiritual, como que da vontade, cuja
constituicdo € inata e que é incapaz de qualquétonsgnento em-si mesma mediante a cultura. De
acordo com 0 mesmo principio, deve-se romper ineiente mesmo com os assim chamados bons
amigos, quando revelem carater perverso, maus tgaryumesmo em relagdo a insignificancias,
prevenindo assim seus grandes golpes de maldadmaspa espera da oportunidade para se
instaurarem.” (SCHOPENHAUER, 2000, p. 265-267)

A luz destas consideragdes, como entender a ética?

Schopenhauer reconhece a diferenca nos caractesdsothens, sendo que, embora
todos tenham a discordia como esséncia intimas@msnais propensos a ela (maus) do que
outros (menos maus). Isso se da porque o caraggrieondas pessoas pode variar, de acordo
com o individuo. Assim, uns resistem mais a suéness, outros menos... O filésofo néo cré,
em uma consciéncia moral autbnoma, a determinaroa p agir do individuo. Para ele o
“bem agir’ que se verifica no mundo, ou, ao memgslilo que impede que a humanidade se
destrua por inteiro, é, em quase todos os caswslem legal e o desejo de manter o proprio
nome em alta estima junto as outras pessoas. “Edteportanto, os guardides da legalidade
publica, e quem viveu com olhos abertos concordaga de longe, deve-se agradecer s6 as
leis a maior parte da integridade nas rela¢gées hasma’ (SCHOPENHAUER, 2001, p. 113).

39 Grifo do autor
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Assim, na maioria das vezes agimos considerandteesse proprio ou por medo. A
moral teologica, para Schopenhauer, sé funcionéuagéo do medo que impde (castigos) ou
das recompensas que promete (benesses). De igdal mas situacées mais corriqueiras, 0
bem agir quase nunca se manifesta pelo berouttm, fundamentalmente, mas apenas por
interesse proprio (seja consciente ou inconsciesréan ou por medo de punicdo. A leis
estatais, enquanto “meras focinheiras” (SCHOPENHRUEOOL, p. 118) impedem que o
espetaculo de perversidade humana seja maior etintZvel.

Por consequéncia, para o fildsofo a maioria da®esagoretensamente justas e
caritativas ndo se fundamentam em outra coisa dongubinbmioegoismo-meddExistem,
por certo, agoes isoladas de puro desinteressedqueessoas chegaram a sacrificar a vida e o
conforto pelo préximo, sem pensar em qualquer reemsa, mesmo noutra vida. Mas a
propria rarefacdo desses atos, bem com o espamtosentimos diante delas, “atestam
claramente que eles fazem parte das coisas indsgemdas raras excec¢fes.” Quanto a
hipotética consciéncia moral a priori Schopenhatmnforme ja vimos, nega-lhe existéncia e
vé nas manifestacfes damorsoapds uma falta cometida apenas o medo da punicé@io ou
descrédito. “Muitos ficariam admirados se vissengue se compdem sua consciéncia moral,
que lhes aparece tdo imponente: aproximadamentguinio de temor aos homens, um
quinto de temor aos deuses, um quinto de preconegit quinto de vaidade e um quinto de
costume...”. Logo “o conhecimento da corrup¢éo imdoamundo é dificultado pelo fato de
gue suas manifestacdes sédo impiedosas e ocultasrpeim legal, pela necessidade da honra
e mesmo da cordialidade.” (SCHOPENHAUER, 2001,14-117).

Por ndo acreditar em nenhuma lei moral pura ieragorientar o agir humano, bem
como por postular o determinismo que sofre as agédsomem, Schopenhauer nao faz ética
prescritivg masdescritiva Nesse caso, ndo estabelece nenhum cdédigo de, morglie ndo
cré numa conversdo do carater. Limita-se apenasgmnasticar o sofrimento do mundo,
embora, a sua maneira, aponte uma solucao paramonésso ndo implica, entretanto, que
ndo acredite na existéncia de acdes morais awéntioas considera que as mesmas sO
poderdo ser estudadas a partir do momento quetesgoeizam, ou seja, pelo lado empirico.
“... o0 fundamento da moral que surge em meu canfiohao lado da experiéncia que, a cada
dia e a cada hora, testemunham em favor dele. (FENGIAUER, 2001, p. 120).

Ja estabelecemos, com Schopenhauer, a essénotangon com sendo discordia. Ja
vimos que suas ac¢des, mesmo quando vestidas coanto ma probidade, tém, na maioria
das vezes, o medo ou 0 egoismo como causa. Esteo Ultetermina o homem mais
fortemente ainda, pois “nele assenta-se a lutagekervacdo de sua propria manifestacao”,

ou seja, sendo manifestacdo de algo mais universalVontade — 0 que o0 homem Vvisa,
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consciente ou inconscientemente, € perpetuar-setoba o seu existir estar condicionado
pela busca incessante de tudo o que julga ser seuebtar, independente se este seja
prejudicial a outros. “... cada qual toma-se pelot®m do mundo, relaciona tudo a si proprio e
relacionara aquilo que acontece (...saainteresse...” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 121)

A fundamentacdo desse egoismo esta no fato de quenem apreende-se
imediatamente, por meio daquela sensacdo intineberificacdo — ja aludida por nés — e
apreende 0s outros apenas enquanggem representacdo em sua mente — o que € objetivo
existe apenas mediatamente, ao contrario do quebgtiso. Esta é uma explicacdo
suplementar para justificar a crueldade humananddwda esséncia discordante da Vontade
em seu mais alto grau de objetidade. De fato, feldiomens seriam capazes de assassinar
um outro sé para engraxar suas botas com a godiled (SCHOPENHAUER, 2001, p.
126)

Portanto, maldade e egoismo s&do duas poténctasaisa que Schopenhauer vai
chamar de “poténcias antimorais”. Havera, entretanina acdo que seja isenta destas
poténcias tdo enraizadas, alguma acdo que sejaletampnte livre da mancha de nosso
egoismo e maldade naturais? O Unico tipo de ac&al ruaténtica, genuina, é, para o filésofo
de Dantzig, aquela que visa o bem-estar e o canttwtoutrotdo completamente que o
praticante esqueca-se de si de forma tao intensangm mesmo chegue a considerar se seu
gesto lhe trara qualquer tipo de resultado, pasiby negativo - uma acdo que tenha por base
o completo e total esquecimento de si mesmo enr fdwmutro. SO este tipo de acdo tem,
para Schopenhauer, valor moral. Todas as outresgallas em premissas intelectuais,
religiosas, estatais etc. ndo devem ser considei@mao tendo conteido moral. “A auséncia
de uma motivacdo egoista é, portantaritério de uma acéo dotada de valor mot&l
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 130)

A definicdo daquilo que leva o homem a agir do snadima descrito vira a ser o
fundamento Ultimo da moral schopenhauriana Qualgagiio que vise, objetiva ou
subjetivamente, o proprio agente, ndo tem valomiméregoista. Assim, mesmo o obedecer a
uma suposta lei da propria razdo, que comandax@ar @ instaria para que, a0 mesmo tempo,
este se tornasse uma norma universal, estariasetiadegoisnfd, uma vez que a prépria
razao, o eu, esta na origem de semelhante degiséion, quando uma acao visar o bem-estar
préprio sera nula moralmente. Mas quand® lnutro colocado como objeto total do agir, ai
verifica-se ou uma acao moral, ou anti-moral, ddpado de este agir visar o bem ou o0 mal

alheio. Enfim, uma genuina acdo moral so exispa eio do fato de que o outro se torne o

“9 Grifo do autor
“L A proposta ética de Kant
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fim Gltimd*? de minha vontade como eu préprio o sou. Atravésiapto, do fato de quero
imediatamente esf** bem e de que ndo quesed* mal, tdo diretamente como se fosse o
med>.” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 135)

A Unica forma de promover uma focalizacdo tao dgamo bem estar do outro, bem
como na assimilacdo de seu sofrimento, esta eiteséificar com ele Ai esta a chave da
moral schopenhauriana! Mas como se daria estaifidapfio? E necessario agora anos
valermos de toda a teorizac@o até aqui expostaepéeadermos esse processo, que comporta
a resolucdo do enigma do mundo.

Vimos que o homem tem natureza binéaria: € Vontadpresentacdo. Vimos que seu
ser real é a Vontade e que a apreensdo destalsicdéd imediatamente por meio da propria
corporificagdo. Esse acesso a coisa-em-si, quepadsa pelo principio do entendimento
(tempo, espaco, causalidade) pode ser aprofundaediante uma sondagem interior mais
persistente. Esse dobrar-se sobre si mesmo peamitemem ir além de sua propria razéo e
descobrir-se como esséncia universal. A primeirssegliéncia desta experiéncia serd uma
mudanca de fas@a natureza da Vontade. Ora, 0 que era até aquoiatfe dindmica e
positiva, manifestando-se em diferentes graus ¢etidade, lutando por mais vida, por mais
matéria, desde formas inferiores até superioregu® era até aqui pura discordia pode
passar,nesta introversdo, a anular seu proprio memo, em funcdo desta auto-
contemplacgéo. Por outro lado, o conhecimento dénegs radical, do em si, pode motivar a
pessoa a afirmar a Vontade com duplo vigor, fazesrfia afirmacéo plena e consciente do
querer. E o caso do herdi, do conquistador do muhdBARBOZA, 2003, p. 46)

Mas como nosso objetivo € estudar a ética doofitgshos interessa o processo que o
faz se identificar com todas as criaturas e, daraszimento a compaixao, e, na sequéncia,
aprofundando-se em sua introversao, negar a pragaa

Quando o homem, por uma introversédo, nao apelandwiacipio do entendimento,
mas furtando-se a este, percebe, imediata, e nédatan@ente, por meio de seu corpo, a
esséncia radical da coisa-em-si, pode estendeesséncia a todos os demais fendmenos que
lhe aparecem unicamente sob a sua representacdmrtih dai a nocdo de “ndo eu”
desaparece e 0 homem pode se identificar, ou medemnhecer os outros, como sendo parte
de si. Vencendo principium individuationistempo e espaco) e penetrando em sua esséncia

radical, o homem finalmente compreende que o sefrimmdo mundo é seu sofrimento e

42 Grifo do autor
“1dem
4 1dem
% 1dem



36

pode, assim, viver a dor do outro. Ele compreende “gQ ofensor e o ofendido sdo unos”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 456 ). Tendo vencido spaagentacdao, o homem

ndo faz mais diferenca egoistica entre sua pessda eutrem, no entanto, compartiiha em tal
intensidade dos sofrimentos alheios com se fossesews proprios e assim € nao apenas benevolente
no mais elevado grau mas esta até mesmo prontificsa o proprio individuo [ele mesmo] téo logo
muitos outros precisem ser salvos; entdo, daiessg@automaticamente que esse homem reconhece em
todos os seres o proprio intimo, o seu verdadeimesmo, e desse modo tem de considerar também os
sofrimentos infindos de todos os viventes com sedm seus... (SCHOPENHAUER, 2005, p. 481)

Esta € a base ddica de compaixapreconizada por Schopenhauer. A identificacao
nao partiu de uma operacao mental, de uma refleréigp menos do obedecer a qualquer
dever imposto ao homem por premissas inatas enasianas € uma percepc¢ao instantanea e
isenta de todo raciocinio, uma vivéncia quase aaistjue faz o homem reconhecer-se no
outro. E importante, contudo, que nessa identificapantenhamos a percepgdo do outro
como sendele ainda que saibamos que ele e nés somos um. Ngsadecemosele ndo

de nos neleDo contrario seria uma forma de egoismao.

Como é possivel que o sofrimento que n&oe§l que naanediz respeito, possa, no entanto, levar-me
diretamente a agir, com se fosse para mim o mauriprinotivo? (...) so através do fato de que etasin
esse sofrimento (...) comeue, no entanto, nd@@m mim masnum outro(...). Isto pressupde, porém,
que eu tenha me identificado com o outro numa ceedida e, conseqientemente, que a barreira entre
0 eu e 0 ndo-eu tenha sido, por um momento, suaiINgo entdo a situacdo do outro, sua precisao, sua
necessidade e seu sofrimento tornar-se-do0 meuslBENHAUER, 2001, p. 162-163).

Em outras palavras, o fato de estarmos no outrle eem nds, ndo significa que

auxiliaremos o outro pensando eds mas apenasele Vejamos a figura abaixo:

FIGURA 6

Temos na figura o sujeito “A” e o sujeito “B”. @atejado do circulo que simboliza
“A” esta mais forte de forma a indicar que é elemuassa pela experiéncia da identificagdo
com o todo, e ndo “B”. A seta de ponta dupla repreEsque “A” vivenciou, pela experiéncia
interior, imediata e ndo mediada pela sua razgae ele e “B” sdo um s@. Contudo, apesar
deste conhecimento, “A” centra toda a sua atengatBé — o que € simbolizado pelo circulo
sombreado de “B” - mesmo sabendo que, essenci@maid existem nem “A” e nem “B”.
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Assim, “A”, apos ter descoberto sua unidade com, fBta sua compaixao apenas em “B”,
nao pensando mais nele mesmo (“A”).

Isso pode parecer um tanto antindbmico, mas é asgim Schopenhauer Vé,
concordando que “Este processo € (...) misteripsis, € algo de que a razdo nao pode dar
conta diretamente” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 163)tGdo, para ele “a compaixao é um
fato inegavel da consciéncia humana, é-lhe esdmaite propria e ndo repousa sobre
pressupostos, conceitos, religides, dogmas, médscacdo e cultura, mas € originéria e
imediata...” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 142)

O aprofundamento da experiéncia chega ao misticisn®d conseqiéncia de uma
postura ascética. Ela parte de uma renuncia pedsoguerer, do desejar. Parte de uma
resignacgéo, de um abandono, a fim de ndo alimerdir o desejo insaciavel da Vontade. E a
tnica forma, segundo Schopenhauer, de vencer onmaw eterno e dinamico da Vontade,
pois, nesse caso, por meio da experiéncia intexmperceber a unidade de tudo e de todos, a
Vontade anula seu proprio movimento. Muda de faseassim dizer, de positivativa, para
negativa, passiva Vivendo esta experiéncia o homem *“torna-se QUVETIde toda e
qualquer volicdo. Doravante a Vontade efetua umagem diante da vida: fica terrificada em
face dos prazeres nos quais reconhece a afirmagd®. @© homem, entéo, atinge o estado de
voluntaria renuncia, resignacao, verdadeira seaeleice completa destituicdo de Vontade.”
(SCHOPENHAUER, 481-482). Aqui da compaixao passam@scese total. Temos nesta
experiéncia os santos e misticos de todas asdedigi

As praticas ascéticas sao vistas como Schopenbaoe necessarias a manutencao
do estado quietivo conquistado, nunca como campdra ele, como ocorre em algumas
religides.

Quem atingiu um tal patamar ainda sempre sentene amrpo animado pela vida, fendmeno concreto
da vontade — uma tendéncia natural a volicao de tipd, porém a refreia intencionalmente (...) dant
guanto a Vontade mesma, ele mortifica sua visénilel a sua objetidade o corpo: alimenta-o de
maneira modica (...) pratica o jejum, sim, praticzastidade, a autopunigdo, o autoflagelo, a fimuge

por constantes privacdes e sofrimentos, possa guebmortificar cada vez mais a Vontade, que
reconhece e abjura com fonte de sofrimento da @rdxisténcia e do mundo. (SCHOPENHAUER,
2005, p. 485)

Portanto, a experiéncia da negacao da Vontadetpamporciona a identificacdo com
0 outro, fazendo nascer a compaixao, mas estingquial@ que a experimenta a uma vida de

ascetismo, de forma a aprofundar ainda mais a i&xqoe. Vejamos as figuras abaixo:
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FIGURA 4 FIGURA 7

A Figura 4, ja conhecida, representa a Vontade @wnfase ativa, por meio de um
movimento incessante e autofagico, fonte de toflorento do mundo. Ja a figura 7 mostra a
Vontade em sua fageegativa mediante a experiéncia da auto-negacao. Daiab dgnmenos
no interior do circulo simbdlico. Trata-se de umantade so, que “mudou de fase”, ou “de
sinal”. Assim, aquele que consegue fazer a Vontatdemplar a si mesma, tem a chave da
verdadeira ética, da verdadeira compaixao, medmnéeonhecimento da unidade, resolve o
sofrimento incessante do mundo, pelo menos em jedidade, por meio de uma postura
ascética cada vez mais intensa. Podemos ainda cammpaalogicamente, a vontade ativa
com uma lanterna movente, a iluminar ambientesiexés. Ao inverter a luz para si mesma,
a lanternase ilumina e se conhecepodendo ou paralisar seu movimento, ou dar-lhe
confirmacédo, em plena consciéncia de si.

Finalmente, podemos retomar a Figura 2 e comfaeta-

A

FIGURA 8

Acrescentamos a figura a seta “E”, simbolizandocamioho reverso que pode ser
efetuado pelo homem rumo a cognoscibilidade daaems-si (Vontade), caminho esse
identificado por Schopenhauer na postura ascétivagativa. Se em “B” temos a Vontade
que se afirma no mundo, e sofre representacdoEémerhos sua negagao e, por conseguinte,
o caminho rumo a libertacéo de todo sofrimento.
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Deixamos propositadamente de abordar neste primaptulo todas as conexdes da
filosofia de Schopenhauer, principalmente de sita,étom o hinduismo, que aparecem em
seus livros, pois reservaremos estas conexdesctemm aquelas que nos proprios faremos —
gue constituem o objetivo maior desta dissertagdeara outro capitulo. Nossa intencao aqui
foi dar uma panoramica rapida dos pressupostossgdeaafilosofia schopenhauriana, que
fundamentam sua ética, e como esta é concebiddilpstafo. Como se pbde observar, a ética
schopenhauriana € impensével sem toda a fundarBentpge apresentamos, pois sai, por
assim dizer, dela. Contudo, sera auspicioso encesta capitulo citando uma vez mais o
filosofo de Dantzig: “Os leitores de minEdica sabem que para mim o fundamento da moral
repousa em Ultima instancia sobre aquela verdadeesia expressa nfedae noVedanta
pela férmula erigiddat twan asi(tu és isto), que é afirmada com referéncia a smtovivo,
seja homem ou animal, denominando-se entdoMahavakya o grande verbo.”
(SCHOPENHAUER, 2000, p. 258).



CAPITULO 2

DA INDIA A SCHOPENHAUER
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“A India, materialmente pobre durante os dois mltis séculos,
ainda possui um lastro inesgotavel de riqueza diviArranha-céus’
espirituais podem ocasionalmente ser encontradode#&a do
caminho...”

Swami Paramahansa Yogananda

Nossa dissertacdo comporta duas partes princgamher: a apresentacdo da filosofia
schopenhauriana, com énfase na ética - ja feitas-relacoes que podemos aferir desta com a
filosofia hindu — ainda por fazer. Contudo, migdaretamente da primeira para a segunda
seria, ao nosso ver, antididatico e prejudicial lagsres ndo familiarizados com a heranca
oriental aqui abordada, sendo que consideramogalttar comcentremeioas duasvigas
principais de nosso trabalho o presente capitulde @presentaremos urocantextualizacao
historica do hinduismo, procurando demonstrar - por meiarda visdo geral — como este
surgiu, suas principais escolas ou correntes deap@nto e como se deu sua penetracéo
gradativa no Ocidente, culminando com o que pudelaeantar sobre quando e como
Schopenhauer tomou contato com 0 mesmo. Sentimesngaso trabalho nédo estaria
completo sem esiiaterregng que, longe de ser indtil, completara a documaotapsta ante
os olhos do leitor.

Consequientemente, este capitulo de nossa pesquiais @istorico do que filosofico.
Ainda que a filosofia possa comportar uma histéiwasentido escatologico, ndo €, como
nunca foi, nossa intencdazer histérianesta pesquisa. Apenas consideramos que a historia
tem aqui o lugar que Ihe cabe, necessario, mas ldager o principal.

Como o hinduismo nao possui coesdao teoldgica, midsede que ndo comporta uma
diretriz Unica e normativa para todos os praticgngeja por meio de apenas um livro
principal, ou de apenas um mestre-fundador, a elkedtpCristianismo e do Islamismo, mas,
contrariamente, enfeixa centenas de escolas, cadbacgm livros e tratados; comporta
sistemas e subsistemas, abrangendo uma miriadendadbres e sabiosumis e sucesséo
discipular,parampara sem falar nos eruditos comentadorgndits ser-nos-ia impossivel,
mesmo numa Visao panoramica, aprofundar conceiéododas as escolas, ou mesmo
relaciona-las todas. Por outro lado, apresentaesaopo deste capitulo, apenas os conceitos
que podem ter ligacdo com a ética de Schopenhadependente de suas matrizes geradoras,
nao seria apropriado, pois nesse caso teriamos aoiegdo de conceitos soltos sem
esclarecermos de onde, de que ramo, escola owssalaelo hinduismo foram hauridos.

Considerando, ainda, que temos ndo uma, vaass filosofias hindus por vezes

contraditorias e até opostas, reunidas sob o n@mérigo dehinduisme decidimos, ante o



42

dilema, apresentar neste capitulo as principai®la&sce correntes do hinduismo, sem
descermos nas filigranas dos conceitos abrigades pgesmas, 0 que seria, espacialmente,
impensavel (e que daria ensejo a vérias dissedpc@o obstante, no proximo capitulo, o
ultimo e definitivo de nossa pesquisa, quando cemmas a ética schopenhaueriana com o
hinduismo, pincaremos do vasto cipoal doutrinagstesomente os conceitos que puderem
de alguma forma, se relacionar com Schopenhaoer que foram invocados direta ou
indiretamente por ele, sendo que, na oportunidsiiearemos a que escola, mestre e/ou
sucessao discipular o(s) conceito(s) invocado(dgpee(m). N&do vemos como agir de outra
forma para tornar o trabalho exequivel e, ao mdsmg@o, fugir da superficialidade.

N&o infira-se do que dissemos nos paragrafos argsrque o hinduismo se resume
em merca coletdnea de conceitos religiosos, sewfumplamentos filoséficos adequados.
Nada mais falso. Compreende o hinduismo algunsntneres voos filosoficos feitos por
homens de génio. De sistemas monistas a dualgéasando por correntes panteistas e
panenteistas, comportando, ainda, escolas matagle sensualistas, encontraremos no
hinduismo as especulagfes da filosofia ocidengabridjem grega, com outras roupagens.

Muitos pensadores ndo consideram o saber dos a@sgeminterior as especulagdes
gregas iniciadas com o0s pré-socraticos, como shlosofico, apenas mitoldégico e/ou
religioso. Em outras palavras, negam aos oriemtaiso da racionalidade na construcao de
seus sistemas. E a postura adotada, por exempldaidena Chaui (2001), quando sustenta
que apesar dos gregos terem dividas com o0s oserit@varam tdo radicalmente o
conhecimento recebido, que criaram a impressaoigimaidade. A autora fafd das muitas
viagens dos gregos, que o0s colocaram em contatoocdrds povos, mas jamais citando o

intenso trafico entre a Grécia e a India, o qust&aeho.

Desde o final do século XIX da nossa era e durantesso século, estudos histéricos, arqueoldgicos,
linguisticos, literarios e artisticos corrigiram @sageros das duas teses, isto é, tanto da rediacéo
Filosofia a sua origem oriental quanto o ‘milagnegp’. Retirados os exageros do orientalismo,
percebe-se que, de fato, a Filosofia tem dividas @sabedoria dos orientais, ndo sé porque asnsage
colocaram os gregos em contato com outros povisgimo os egipcios, persas, babildnios, assirios e
caldeus), mas porque os dois maiores formadoresltlaa grega, Homero e Hesiodo, encontraram nos
mitos e nas religibes orientais, bem como nas @dtgue precederam a grega, os elementos para
elaborar a mitologia grega, que, depois, seriastommada racionalmente pelos filésofos [gregos].
(CHAUI, 2001, p. 27)

Em contraposicdo, temos em Mario Ferreira dosdSafit958) uma revolta ante a

divisdria colocada por muitos entre o que é salmdfico e o que nao é.

Costuma-se dizer que a filosofia ‘nasceu na Grg@atomo nés, ocidentais, julgamo-nos nao so
herdeiros, mas descendentes dos gregos, orgulhasnadassa origem. (...) Egipcios, hindus,

46 Convite a Filosofia. 12.ed. S3o Paulo: Atica, 2001
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mesopotamicos etc. ndo tém pensamento filoséficeine e apenas, religioso. Admitia-se essa
afirmativa quando era quase total o desconhecimgotpensamento filoséfico de outros povos. A
filosofia ndo ‘nasce’ aqui nem ali, com exclusivdda mas onde o homem pensa sobre os grandes
porqués, as primeiras e Ultimas causas, invade @gmensamento, e apenas com ele, através das
configuragdes do imanente ( que é o campo exclufivoiéncia), o transcendente, para afirma-lo ou
nega-lo, ndo importa, construindo juizos de vatocaptar as significacdes mais profundas das goisas
buscando a ‘collatio’ que as conexiona, etc. Eabse der em outro planeta, por outro ser intetegdéa
tambémha filosofia, como haverd matemética, onde qualqueimgeligente especular sobre nimeros,
etc. Negar-se que filosofaram e filosofam os oupogos é apenas evidenciar ignorancia, que ainda
poderia ficar bem no século passado, nédo, poréste m®s conhecimentos obtidos no sector (sic) da
histéria e da arqueologia e no conhecimento daasobloséficas (...)Os gregos eram de grande
plasticidade (...) Sofreram influéncias comprovat@snatematica, na ciéncia, na técnica, na musica,
arte, na religido, no ritual, no direito, em tubtitenos na filosofiaAqui ndo! Aqui os gregos, deliberada

e decididamente, renunciando a sua natural pldatiei, tomaram a deciséo irrevogavel e inabalavel de
ndo se deixarem influenciar! Que tenha a sua adide o pensamento filoséfico grego ninguém o
nega, mas comessénciaa filosofia € uma s6.” (DOS SANTOS, 1958, p. B3-1

De nossa parte, concordamos com dos Santos quantiv@cidade da filosofia,
embora mantenhamos no ambito desta pesquisa aftidadéa oriental/ filosofia ocidental
para fins didaticos. Além disso, de acordo com a@speriéncia pessoal sobre o saber dos
orientais, somos realmente partidarios da tesaidegacionalidade filosofica se fez presente
entre eles, sobretudo entre os indianos, em épaatartie anterior as especulacdes classicas
dos gregos. E alicercaremos bem esta opinido. Not@uge aos tedricos indianos temos
concepcOes que fulguram em arroubos especulatigoeside admiracdo, com o acréscimo
de que muitas de suas escolas comportam uma s&t#a ge podemos chamar assim, capaz
de fazer o fildsof@xperienciaraquilo que filosofa, deixando de ser apenas unictedmas
se transformando em upnatico. Voltaremos a esse ponto mais adiante.

Negar, pois, o estatuto de filosofia as escolasntais de pensamento, anteriores as
gregas, apenas porque muitas delas, ndo todasilarmesuas especulacbes a uma ascese
espiritualista, parece-nos muito duvidoso. Sendsimgsteriamos que ejetar da filosofia
ocidental toda a patristica, dada a carga de tsgidade e religiosidade de que é composta.

Nesse assunto, cremos que ninguém € mais autoragiinar do que aquele que
conheceu o Oriente emrimeira mao,imergindo por décadas em seus habitos, tradi¢des,
culturas e filosofias, a fim de retirar um conhesio valido. Se este alguém for ocidental
seu mérito aumenta, uma vez que teremos uma via@isenta. No que tange a india, dos
grandes orientalistas ocidentais que dela se oamopapouquissimos a conheceram nas
condicbes acima relatadas; muitos eram religiosma proposito missionario, como 0s
jesuitas, cuja viséo trazida do Oriente muitas véaie excecdes feitas, viciadas, quando néo
preconceituosas ao extremt.Destes citaremos alguns na seqiiéncia, uma vefoquam

parte da histéria do amplexo entre a india e o @l

“" Embora ndo se refira a india, o exemplo a seguigaificativo. Os depoimentos dos padres lazarista
(vicentinos) Huc e Gabet a respeito do Tibet nailsé¥IX (chegaram a Lhasa em 1844) s&o de caisaem
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Entre os ocidentais que reconheceram a importateiindia em face ao Ocidente,
comecgaremos por invocar o testemunho daquela que dnda €, em nossa concepgao, 0
maior dos orientalistas ocidentais, ja citado nmeiro capitulo e que serd um dos eruditos
conclamados no decorrer deste estudo: Helena PRatiavatsky. “Cientista, poeta, pintora,
filésofa, escritora, educadora (...) Ninguém desafitomo ela os preconceitos religiosos do
século dezenove, o charlatanismo espiritualistgpenaposidade intelectual.” (WEINZWEIG
apud CRANSTON, 1994, p.16). Blavatsky, fundador&deiedade Teosobfica, foi...

...mais que qualquer outro, responsavel pelo despda filosofia oriental na Europa e nas trés
Américas no século XIX. Influenciou, de forma direpessoas como Albert Einst¥jiThomas Edison,
Camille Flammarion, Willian Crookes, Mohandas K.n@hi, Nicholas Roerich, George W Russel,
James Joyce, T. S. Eliot, H. G. Wells, Wassily Kaskly, Paul Gauguin etc. Sua influéncia pela
ressurrei¢do da filosofia indiana na prépria indi@io dominada pelos ingleses, foi decisiva.

Esta pensadora, cuja coroa de charlatd nao Ihhedosada pelo dogmatismo religioso
e cientifico do século retrasddoviveu anos na india, além de viajar por todo @xjmo,
médio e extremo Oriet& numa época em que as dificuldades de locomocam er
marcantes. A sede de sua Sociedade Teosofica fbamtada emAdyar, india, 14 estando
ainda hoje. Sua importancia para o soerguimentouttara indiana é inegavel.Em uma
época de dominacdo inglé§aquando indmeros indianos voltavam as costas pass
préprias filosofias ancestrais — influenciados petassionarios cristdos e pelo modo de vida
ocidental disseminado pela Inglaterra - Blavatgkseta coragem de levantar a voz em defesa
da antiga terra dawyas

Devemos consignar aqui que a Sociedade Teosofiea pgapel preponderante na

libertagio da India. Gandhi, em sua mocidade naatega, encontrou Blavatsky

guem tenha algum conhecimento, por pouco que dejd,amaismo. Para os bons padres o conhecimento
profundo dos lamas tibetanos vinha de fonte beerohitadaSata..

“8 A sobrinha de Einstein afirmou que uma cépia da-gbima de Blavatskyd Doutrina Secretaestava sempre
sobre a mesa de trabalho de seu tio. Segundo Sghaiaston (1994), é provavel que tenha sido o istant
americano Robert Milikan quem apresentou o penstmnteaséfico a Einstein.

49 A Sociedade de Pesquisas Psiquicas de Londresdaramu por charlatanismo em 1885 por meio do mitatd
de Richard Hodgson. Em 1986, 101 anos ap0s, a m@sniadade emitiu um novo relatério sobre o casstad
vez inocentando completamente a tedsofa russanhrecendo que o relatorio de 1885, de Hodgson, @stav
crivado de tendenciosidade, parcialidade e faltprdeas conclusivas. A absolvigéo tardia, como asocde
Galileu, ndo deixa de ser hipdcrita, ainda que biema.

* Foi a primeira mulher ocidental a ter permissaesidir no Tibet, estudando em inlmeros mosteieas,
especial enlashilumpode Shigatze entéo residéncia oficial do Panchen Lama. Estam#ém em Lhasa.
Blavatsky antecedeu a grande exploradora do Tileetaftdra David-Neel.

*1“Quando, anos atras, percorriamos pela primeizaov@riente, explorando os recessos de seus Smstar)
travamos contato com certos homens dotados deitdierimsos poderes e de tdo profundos conhecimep®s
podemos, verdadeiramente, designa-los como osssdbi®riente. (...) Em nossos estudos aprenden®esju
mistérios ndo sdo mistérios. Nomes e lugares guegaente ocidental tém apenas uma significacévada
das fabulas orientais, tornaram-se realidades. rBet@nente, adentramos em espirito o templo de’ Isis
(BLAVATSKY, 2002, 67-68)

*2 Foi a batalha de Plassey, em 1757, que deixodia $ob dominio inglés.
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pessoalmente e foi através de um dos livros dafeapie despertou para a importancia da
cultura de seu préprio pais. Em sua autobiogfafiiz-nos: “Levaram-me um dia & Loja
Blavatsky e apresentaram-me a Sra. Blavatskylémpro-me de ter lido (..A Chave da
Teosofid* (...) Esta leitura estimulou em mim o desejo de fami&rime com as obras sobre
hinduismo, e libertou-me da nocéo ilusoria, difdadpor missionarios [cristdos], de que o
hinduismo era apenas um amontoado de supersti¢GaSNDHI, 1964, p. 86)

A Sociedade Teosodfica teve, ainda, uma acio cerdsgprimeiros anos da india livre.
Gandhi narrou a seu biografo, Louis Fischer, quando da fundacéo do Congresso Nacional
Indiano, “No comeco 0s principais congressistasmerngosofistas.” (GANDHI apud
CRANSTON, 1994. p. 219 Em reconhecimento ao que a Sociedade Teostficadia
india, em 1975 o governo daquele pais emitiu uno ®sipecial em comemoragdo ao
centésimo aniversario de fundacéo da S.T.

Vejamos, entdo, o que Blavatsky tem a nos dizeresobhinduismo. Enfsis Sem

Véur® uma de suas monumentais obras, assegura que...

... 0s antigos hindus criaram, desde o principilmséfia Metafisica e Filosofia Positiva. A primeir
ensinada na escola védica, cujo fundado¥idisa a segunda ensinada na esaalakya cujo fundador

foi Kapila. (...) Fixaram o calendario, inventaram o zodiam¢ularam a precessdo dos equinocios,
descobriram as leis gerais dos movimentos. Obsarvar predisseram os eclipses. (...) Inventaram o
sistema decimal, a algebra, os calculos difergnaigdgral e infinitesimal. Descobriram também a
Geometria e a Trigonometria, e nessas ciénciasodeszm e provaram teoremagle sO foram
descobertos na Europa nos séculos XVII e X¥(ll.) Na Fisica descobriram a hidrostatica (...)
calcularam a velocidade da luz, fixaram de manmsitiva as leis que ela obedece em sua reflexdo (.
conheciam e calcularam a forca do vapor. (...) Ndnfiga (...) sabiam como preparar os acidos
sulfarico, nitrico e muriatico; os 6xidos de colfeFro, chumbo, estanho e zinco; os sulfuretosintnz

e ferro; os carbonetos de ferro, chumbo e sodératomde prata e a pdlvora. (...) Na Medicing 6ao

€ ocioso assinalar que os médicos arabes, queajozie uma merecida celebridade na Idade Média —
Averrois, entre outros — falam constantemente dédiecos hindus, considerando-os como mestres dos
gregos e de si proprios. (...) Construiram a meigerdinaria lingua do mundo — o Sanscrito -, dee
origem a maior parte dos idiomas do Oriente e ddses indo-europeus... (BLAVATSKY, 1973, p.
287-288)

A erudita russa ainda prossegue, tabulando a peciddos indianos nos campos da

farmacologia, da cirurgia, da poesia, da musica arduitetur¥. O porqué disso tudo ser

%3 “Minha vida e minha experiéncia com a verdade”.d®idaneiro: O Cruzeiro, 1964, 677p.

% Grifo do autor.

% Jawarharlal Nehru, considerado o “braco direito’'Gindhi, e o primeiro governante da india livrentiém
teve, a exemplo dblahatma a paixao pelo hinduismo despertada pela Teostiiaeligido hindu (...) subiu na
minha estima (...) Tornei-me membro da Sociedadssdfeca aos treze anos, e a propria sra. Besarggsara
de Blavatsky] realizou a ceriménia de iniciacdapyd CRANSTON, 1994, p. 219).

%% fsis sem véu: uma chave-mestra para os mistédosiéhcia e da teologia antigas e modernas. S&o:Pau
Pensamento, 1973, 4v.

°" Grifo da autora

8 Muito do que a autora expde deis Sem Véuescrito no século XIX, estd vindo novamente aeysor
pesquisadores hodiernos. Em “Dialogos Com CiestigtaSabios” WEBER (1986, p. 9) diz: “Educador
americano que viveu muitos anos na india (...), K(iritz] relata como, ao primeiro contato com a
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ainda tdo pouco conhecido é caso para pesquisas. ciebre orientalista e filélogo
germanico Friedrich Max Muller, de renome mundiada hojé°, lamentava-se no século
XIX:

N&o foram osvedastambém escarnecidos e repudiados, e havidos coraofalsificacdo moderna’,
nao faz ainda cinqiienta anos? Nao houve um tempgueno sanscrito foi declarado filho do grego, e
um dialeto derivado dessa lingua, segundo Lempée@utros eruditos? Até 1820 (...) os livros
sagrados dos brdmanes, dos magos e dos budistasdesgonhecidos; duvidava-se mesmo da sua
existéncia, e ndo havia um so6 erudito que pudeadazir uma linha do¥edas.. e hoje esta provado
que osVedaspertencem a mais remota antiguidade; sendo susec@tdo quase uma maravilha.
(MULLER apud BLAVATSKY, 1978, p. 61)

Em acréscimo ao depoimento anterior de Blavatskgspantoso em si, temos o do
antropdlogo francés Louis Jacolliot (19/7&6nsul da Franca em Calcutd na época de
Napoledo Ill. Jacolliot viveu anos na India, absowlo profundamente a cultura do pais.
Chegou a ser presidente da Corte de Justica emd@magar e traduziu numerosos hinos
védicos diretamente do Tamil, um dos dialetos maa Segundo ele, estudar a india é seguir
a humanidade até suas origens. Jacolliot prodaia menos do que 21 livros sobre a cultura

indiana, praticamente inencontraveis hoje, o gpen&®® Entre outras coisas, afirma:

revolucionaria equacéo de Einstein, eZnem 1922, na india, reconheceu imediatamente ajuestavam os
antigos darshanas da india (...) em roupagem matie&iém disso, recentemente foi lancado nos EUdeo
“Scientific Verification of Vedic Knoeledge”, do qlicitamos: “Um vasto nimero de declaracdes eriaté
presentes nas antigas literatura védicas estdooapoiéncia com modernas descobertas cientificaelas

[as literaturas védicas] revelam um alto desenwmdvito em conteddo cientifico...” (DEVAVISION, )0
Pesquisascontemporaneas reinem mais provas do que Blavaiskignta em sua citacdo. No que tange a
astronomia e a matematica dos antigos indianas, ¢onhecimento cientifico dasshis [sabios] era muito
grande: oKaushitaki Brahmanaonsigna fenbmenos astronémicos exatos, indicando gm 3100 antes de
Cristo, os hindus estavam muito adiantados emrastia... (...) Um artigo na revisiEast-Westde fevereiro de
1934, assim se referiu dgyotish ou conjunto de tratados védicos de astronomiant€n a tradicdo cientifica
que manteve a india na vanguarda de todas as nagbesitiguidade (..JBrahma Guptaé um tratado
astrondmico que estuda fendbmenos como o movimesitocBntrico dos planetas em nossos sistema solar,
obliglidade da ecliptica , a forma esférica dad,arluz refletida da Lua (...) a presenca de lastfixas na Via
Lactea, a lei da gravitacdo, e outros fatos ciensfque s6 vieram a luz, para 0 mundo ocidentatempo de
Copérnico e Newton.” Os chamados ‘algarismos ao&hiae valor incalculavel para o desenvolvimenso d
matematica no Ocidente, chegaram & Europa no s8ctilazidos pelos arabes, mas originarios da Jratide
aquele sistema de notacao fora formulado na adtagei” (YOGANANDA, 1999, p. 161). Outras fontes
reinem provas suplementares do que Blavatsky $asteontudo é-nos impossivel lista-las todas, dewd
espaco e ao fato de, em fazendo isso, transformssandissertagdo em uma pesquisa a parte. Acerca do
conhecimento cientifico precursor dos antigos rsndiecomendamos especialmente a leitura de SEAL,
Brajendranath: “Positive sciences of the ancientdiis”. 2ed. India: Motilal Banars, 1991; CHANDRAAR,
Prafulla. “A history of hindu chemistry”. Kolkat&omnath Bal, [19997?], 2v. ; no Brasil consultar CBIRESS,
David Hatcher. “A Incrivel Tecnologia dos Antigo$ado Paulo: ed. Aleph, 2005

%9 SeuSacred Books of the Egstivros Sagrados do Lestepi iniciado em 1875 e concluido com 51 volumes!
Constitui uma mina de informacdes sobre a filosofiantal.

%0 Alias, Jacolliot foi o primeiro escritor ocidentafazer referéncia/Agharta capital do mitico reino budista de
Shambalao qual € uma noc¢éo central no budismo tibetano gual se calca o complexo ritual idalachakra
(Roda do Tempo), que s6 pode ser celebrado peli Daima. Interessante é notar que o reinGlambalae

sua capitalAgharta inspiraram o escritor americano James Hilton emn alora “Horizonte Perdido”, dando
nascimento ao conheci@®hangrilae, por conseqiiéncia, a corrida de muitos ocideataiOriente.
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Fidias e Praxiteles estudaram na Asia as obrasprihe Daouthia Ramanae Aryavosta Platéo
desaparece diante daimini e Veda-Vyasa..Aristoteles empalidece diante dRirva-Mimansae do
Uttara-Mimansa em que se descobrem todos os sistemas de fdogqué agora nos ocupamos em
reeditar, desde o Espiritualismo de Sécrates est@a, o Ceticismo de Pirro, Montaigne e Kantpaté
Positivismo de Littré' (JACOLLIOT apud BLAVATSKY, 1978, p. 290)

Em contato com um bramane na india, Jacolliot owvgurpreendente comentario:
“Vocés [ocidentais] estudaram a natureza fisicajoeés obtiveram, através das leis da
natureza, maravilhosos resultados — vapor, elé#ii@ etc. (...) n0s estudamos as forcas
intelectuais, descobrimos suas leis, e obtemos, fam-las atuar isoladamente ou em
harmonia com a matéria, fendbmenos ainda mais smgentes que o0s de VOCEés.”
(JACOLLIOT apud MACLELLAN, 1999, p. 59).

No inicio do século XX outro ocidental, o inglésuP&runton, dirigiu-se & India
disposto a encontrar os misteriogagues Foi ele quem despertou, uma vez mais, o0 desejo
do Ocidente por novas informacdes a respeito da.lS&u memoravel e biogréafico livro, “A
india Secretd? relata sua longa e dificil jornada desbravando untha proibida aos
ocidentais. De cético europeu se transformou emdasimais importantes estudiosos do
Oriente. Brunton, entre muitos encontros gamyguese sabios, relata uma dessas conversas na

obra supramencionada, a qual consignamos aqui:

-N&o pode ser! O senhor pretende seriamente qadiks®fia tenha o Ocidente progressista recebido
do Oriente atrasado? Mas, isto ndo € possivelpsienh

-Por que impossivel? Releia Apuleio e veja coméadeitas se dirigiu & india, onde foi instruido pelos
Bramanes (...) Um Oriente atrasado? (...) H4 mélhate anos nossos sabios debrucaram-se sobre os
mais intricados problemas da metafisica, num terpo que os seus patricios [europeus] nem
imaginavam a existéncia desses problemas. (BRUNTTE927?], p..20)

Brunton ainda é enfatico ao afirmar, na mesma adua, “O turista ocidental que
visita® as grandes cidades da india (...) embarca sabiségit virar as costas para uma
civilizacdo que julga (...) atrasada; mas, um didros virdo que ao invés de explorar ruinas
esboroadas (...) dos reis mortos, irdo ver os sdiBm vivos, capazes de |hes revelar a fonte
de sabedoria desconhecida em nossas universid@8Bs/NTON, [19927], p.14)

Novamente temos, nestas duas passagens, coihigds por Brunton a questdo da

precedéncia da filosofia oriental sobre a ocidewtglue veio a reforcar, em data posterior, as

61 “Max Muller [foi um dos primeiros que] sustentosarpreendente semelhanca entre a linguagem de Rlata
a dosUpanishadssua tese A Republica reafirma idéias hindus.iiiaevela grande influéncia do pensamento
Sankyae da concepcao budista déirvana As fabulas de Esopo sdo a versdo grega dasasst@ic) do
Panchatantraa mais velha colecdo de fabulas e contos fotméria india.” (YOGANANDA, 1995, p. 76)

%2 330 Paulo: Pensamento, [19927?], 297p.
63 Grifo do autor
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posicdes de Blavatsky e Jacolliot. Ja E. W. Hopkausgro orientalista ocidental do inicio do

século XX, assegura-nos que

Antes do sexto século anterior a era cristd, todasdéias religiosas e filoséficas de Pitagorasrnera
correntes na indi4* Se tivessem havido um ou dois casos destes agstdesjam ser postos fora de
calculo, com simples coincidéncias acidentais, h#santas destas coincidéncias, que o seu grande
nimero exclui qualquer suposicao de acasos (Escala Eleéatica parece ndo ser mais que um reflexo
das Upanishads Talvez ndo foi na Grécia que as doutrinas de mamxdro e Heraclito foram
conhecidas. (.. Neoplatonismo e o Gnosticismo Cristdo devem naultwia® As idéias gnésticas
relativas a pluralidade dos céus e dos mundositesysr provém diretamente de fontes hindus. A alma
e a luz eram unas no siste®anquia antes de vir a sé-lo na Grécia, e quando alieggaam unidas
causa foi emprestada da indiaAs famosas ‘Tré§unas’ da filosofiaSanquiareapareceram nas ‘trés
classes’ dos gnosticos.” (HOPKINS apud RAMACHARACKO78 , pp. 11-12)

Um orientalista ocidental mais préximo de noés (metalo século XX), e mais
conhecido do vulgo, de renome no meio académictengoraneo, Heinrich Zimm¥r apos
décadas de estudos é categdrico ao afirmar que

A filosofia indiana, assim como a ocidental, fatzssnda estrutura e das poténcias mensuraveis da
psique, analisa as faculdades intelectuais do hoenamoperacdes de sua mente, avalia varias teorias
do entendimento humano, estabelece os métodos @ldelogica, classifica os sentidos e estuda o
processo pelos quais apreendemos, assimilamomrigteanos e compreendemos as experiéncias.. Os
filosofos hindus, como os do Ocidente, discorresr@ dos valores éticos e critérios morais. Estudam
também os tragos visiveis da existéncia fenomémicicando os dados da experiéncia externa e
obtendo conclusées sobre os principios que servilamase. Em resumo, a india teve, e ainda tem,
suas proprias disciplinas psicoldgicas, éticasica$s e teoria metafisica. Mas a preocupacao
fundamental — em contraste notavel com os intesede® modernos filésofos ocidentais — foi sempre a
transformacdo, e ndo a informacdo; uma mudancaalada natureza humana e, com isto, uma
renovacao na sua compreensdo nao s6 do mundooexters também da sua prépria existéncia; uma
compreenséao tao completa quanto possivel que rammda de éxito, leva a uma total converséo ou
renasciment8® (ZIMMER, 2003, p.21)

Os depoimentos até aqui listados, todos de eshsgliosidentais e ndo orientais,
apenas corroboram o que afirmamos no inicio, arsajpe o pensamento indiano nédo so
merece o estatuto de filosofia, como classicameoe@preendemos o termo, ou seja, como
exercicio intelectual e intelectivo, reflexdo lGmie coerente, mas ainda mais: antecede as
especulacdes filosdficas ocidentais. Poderiamosn@st depoimentos por mais algumas

paginas, mas cremos que sdo suficientes os apadesnipara corroborar nossa convicgao,

% |dem

% |dem

% |dem

%7 Seu livro “Filosofias da india”, Sdo Paulo: Pafdkena, 2005, é hoje um classico, muito utilizaéatro e
fora das Universidades

% Aqui temos um apoio & nocdo de que o filésofontaileé umpratico, ou técnico, em comparagdo com o
ocidental. A secéo pratica da filosofia orientadléd grande riqueza; goga € um dos mecanismos, talvez o
principal, aplicados pelos filosofos orientais @ file comprovar por experiéncia direta 0 que a mantes
especulou.
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apresentada no inicio, de que um estudo acuradblodafia indiana € suficiente para

contestar a posicdo de que a mesma nao vai alénitalogico-religioss®.

Assim, procuremos onde quisermos nos arquivos diiii e descobriremos que ndo existe nenhum
fragmento de filosofia moderna — newtoniana, cantes huxleiana ou qualquer outra — que ndo tenha
extraido nada da mina oriental. Mesmo o Positivieno Niilismo tém seu protétipo na porgao
exotérica da filosofia d&apila, como o observou judiciosamente Max Muller. Fanspiracdo dos
sabios hindus que impregnou os mistériosPdajna Paramité(a sabedoria perfeita); as suas méaos
acalentaram o primeiro ancestral dessa fragil magdsa crianca que batizamos de CIENCIA
MODERNA. (BLAVATSKY, 1979, p. 179)

Blavatsky vai ao ponto de afirmar que a filosofes ddealistas alemées nao passa de
plagio de um aspecto da filosofia hindu! “Essa needilosofia da irrealidade das coisas
mundanas e da ilusdo dos sentidos — cuja substfoiciateiramente plagiada em nossos
tempos pelos metafisicos aleméaes - forma a badieosafia de Kapila e Vyasa, e pode ser
encontrada na exposicao de Gautama Buddha dasoqueatlades’, os dogmas cardeais de
sua doutrina.” (BLAVATSKY, 1978, p. 294). A russnt razao quanto a precedéncia indiana
sobre o contetdo de algumas teses dos idealigtasméadosE s6 comparar 0s sistemas e
encontraremos semelhancas surpreendentes. Altaspesquisa demonstrara algumas delas,
no que tange a Schopenhauer. Contudo, a supo®galéglo... daria uma dissertacédo a parte!

Evidentemente, seria reducionista, para ndo diesardozado, acreditar na simples
assimilacdo do conhecimento indiano pelo grego, aéanacdes, privando a filosofia grega
de qualquer traco de originalidade. Pensamos quee isluéncia indiana sobre a grega é
inconteste, podendo mesmo ser verificada, comaafzemuitos autores (dentre os quais
citamos alguns) - chegando, em alguns momentogtpaegndentes semelhancas (e mesmo
identidade em alguns elementos) - os fildsofos @gegm seu construto tedrico assentado
num modelo grego, ndo indiano. “... seria simmifidemais as coisas acreditar numa
integracéo, sem deformacéo [preferimos “adaptag@ay teorias indianas na filosofia grega.
O pensamento grego segue primordialmente o modetmg(...) Apesar disso, as influéncias
(...) s@o inegaveis.” (GUINOT, 2005, pp. 118-119)

O preconceito que a filosofia oriental ainda sofi@ alguns meios académicos
ocidentais interdita um exame acurado da mesmaudbsé poderiamos tirar, em matéria de
conhecimento, vantagens, ndo s6 quanto aos méatgensamento oriental, mas quanto a

nossa proépria filosofia ocidental.

% 0O s6 estudo das sub-escolas originadas pelo badespanta pelas proposices l6gicas, racionais e
psicologicas profundas. Confira-se, em especiasisismas das escolas realistas do inicio do badisomo a
Vatsiputriyae aSautrantika e as do periodo posterior, com¥@gacharya a Madhyamika
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Durante séculos as Faculdades de Filosofia tivenas seus programas curriculares unicamente
conteldos da producdo filoséfica ocidental, alegarmpie fora desse marco geografico nédo
encontrdvamos uma atividade de busca racionalaismagiaz de extrair do mundo real principios de
validacdo universal. Obviamente essa atitude etmurecéntrica refletia a percepcdo da realidade
afirmada na Europa até o século XIX, cujas carestieas eram absoluta, estatica e excludente. O
desenvolvimento da antropologia, da sociologia d@mhecimento e dos meios de comunicagdo
permitiram o contato com outras culturas e moddidade viver e estar no mundo. A abertura deste
novo cenario de diversidade de saberes levantowakigobre aquelas certezas, e revelou que todo o
conhecimento sobre a realidade é fruto de uma pedice e esta ndo pode acontecer de fora de uma
perspectiva histérico cultural, social, sexual estexcial do préprio sujeito que a percebe. Apemas
titulo de exemplo, tanto o sistema Vedanta quariodismo ja reconheciam, cada um a sua maneira, a
presenca de um passado que se atualiza e reamarfdo padrées de pensamento que interditam a
percepcao da realidade como ela é. (DISKIN, 2008) p

E a Schopenhauer que cabera a missdo, e o méitw weremos, de chamar a
atencdo das academias ocidentais para o pensahieaftio

Tendo estabelecido com as consideragdes antedoireportancia da india, seja no
campo filoso6fico ou em outros, vejamos agora comodsu a formagdo do hinduismo
propriamente dito e sua gradativa penetracédo nde@t@, até Schopenhauer.

Ao hinduismo, como hoje o conhecemos, precedeadizsmo Ja o periodo anterior ao
védico é ainda pouco conhecido pelos historiado&abe-se, com certeza, mediante
escavacdes arqueoldgicas feitas na metade do s€kulpue entre 5000 e 3000 a.C habitava
no Vale do Indo uma civilizacdo autéctone e setisignte adiantada, que habitava as cidades
de Mohenjo Dharo e Harapa’® tratava-se doslravidas ou daysus De pele escura, tracos
negréides (semelhante aos egipcios das dinastiadnfeas) e baixa estatura, ja possuiam
casas com agua encanada, tubulacdo de esgotpamiasentadas, piscinas publicas e escrita
propria, o que ainda surpreende os arquedlogos, aégoca remota. Em seu apogeu calcula-
se que ambas as cidades reuniam cerca de 200was.al

O sistema de crenca dravidiano, pelo pouco quéde poncluir, resumia-se, ao que
parece, em ritos de fertilidade, tendo a imagerfatiosido encontrada em varios objetos. No
entanto, ha selos e estatuas, do que aparentativiselades, sentadas na tradicional “posicao
de I6tus”,padmasanauma das mais utilizadas para meditacdyogsa 0 que fez com que
alguns estudiosos vissem nessas imagens o queosaniecessor do de@hivado periodo
védico - considerado o pai goga- ou mesmo do préprio yofaque tradicionalmente é tido
como de criagao posterior.

O periodo védico, propriamente dito, surge comvadéo dos arianos. Sabe-se que
estes eram um povo bélico, de pele clara e al&ueat proveniente do planalto da Asia
central, onde hoje fica o deserto de Gobi. A calsanigracdo dos arianos a india ainda é
controversa, mas data-se o acontecimento por dat2000 a.C. A invasdo extinguiu a

cultura dravidiana e deu lugar ao vedismoRI{Q Veda alias, relata os combates entre os

’® Ambas as cidades foram descobertas entre 192802 19
"' E a tese do professor brasileiroy@iga De Rose, criador da Uni-Y6ga; tese da qual napestilhamos...
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arianos e um povo negréide de baixa estatura, opgumite supor que se tratavam dos
dravidianos autoctones.

A histéria reconhece apenas o vedismo, ou religiéd® Vedas, implantado pelos
arianos, como o inicio do periodo histérico e fetig da india. Alias, o nome “india”,
segundo o orientalista brasileiro Murillo NunesAdevedo (1987), proveém da corruptela do
vocabuloShindy nome de um rio ao nordeste do estado indianout¢aP. Diz-se que 0s
persas chamavam os povos residentes préximos &hmolu dehindu Ja para Yogananda
(1999), o noménindu foi cunhado pelos gregos que atacaram o noroeshedéh, sob ordens
de Alexandre, o Grande, chamando o povo das madyens Indo dendos ou hindus.Os
indianos antigos cognominavam o continente quetdadm, ainda de acordo com Azevedo,
de Jambudvipa(continente da arvore Jambu) dharatavarsa(a terra dos filhos de
Bharatd?). Contudo, a india, ainda na antiguidade, eragdesia freqiientemente, em alguns
tratados, comd@ryavarta(terra dosaryas ou arianos).

O vedismoé também chamado darahmanismpem funcdo dobrahmanespessoas
cultas e espiritualizadas, algumas delas sacerdgtes se situavam no 4pice de uma
hierarquia que lentamente foi formada no seio daedade ariana. As outras classes, em
ordem hierarquica decrescente, eramksisatryas- reis, politicos e militares; ogishyas -
comerciantes e produtores; figdras -trabalhadores. Estas quatro classes eram chamadas d
varnas termo que significa “cor”. Estas classes indiaraagigas, que comportavam
intercambios ou mudanca de status, se degeneraréongo da historia no bem conhecido, e
rigido, sistema de castas, cuja opressdo aindadesastre para a india. Acima de todas elas,
contudo, sempre se situou g@Nyasinsos anacoretas que renunciaram a vida material em
prol da libertacéo espiritual.

O conteudo filosofico deedismoé supremamente rico e se situa entre as producdes
mais antigas da humanidade. Falamos\dedas(donde o nome&edism@. Os pesquisadores
dividem-se em relacdo a origem deste saber. Ursoptla tese da absorcdo e adaptacéo
parcial pelovedismodas crengas do povo conquistado, os dravidiamos,domo das crencas
de outros povos, ainda que num grau menor, conuas @s arianos tiveram contato antes e
depois da invas&o ao continente indiano. E a tasmaloria dos orientalistas ocidentais. Ja
outros pesquisadores, dentre os quais alguensdits indianos, sustentam uma pureza
conceitual dovedismoalém de toda contaminacdo alienigena. Contudo, agimmemente

imputada awedismauma antiguidade prodigiosa, variando as datasocmef 0s autores.

2 Um personagem do épi@hagavad-Gita
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Compilados [osVeda$ em sua forma definitiva poWeda Vyasa(...) os prépriosbrahmanes
unanimemente lhes ddo uma antiguidade de 3100 artes da era cristd, época\dgasa (...) sua
antiguidade é suficientemente provada pelo fatoque foram escritos numa forma tdo antiga de
sénscrito, tdo diferente do sanscrito atualmenteuso) que ndo existe outra obra semelhante na
literatura desta irma mais velha de todas as Imgoahecidas (...) Somente os mais instruidos dos
panditag® podem ler os Vedas em sua forma original. (BLAVAKYS 1995, p.734)

Independentemente da controvérsia das datasta quaestioé comumente aceito,
tanto pelos estudiosos ocidentais quanto pelostarge que a composicao ddedasfoi obra
de varios pensadores em épocas diferentes, os gaamlianos chamam deshis, sabios.
Veda Vyasa, citado por Blavatsky, € conhecido eit@ceomo tendo sido o grande
compilador, ndo o criador, tradicional ddedas Aparece em um dos textos ddedas o
Mahabharata com o nome de Krishna Dwaipayana.

Paramahansa Yogananda (1999), o primeiro gururindiaresidir no Ocidente (EUA)

por mais de 30 an6% autoridade na literatura sacra e filoséfica depsds, afirma que

...durante milénios, as 100.000 estrofes\dedasnado foram escritas, mas transmitidas oralmentespelo
sacerdotes brdmanes. O papel e a pedra estdmsuwgeis efeitos destrutivos do tempo. \Bxdas
perduraram através das eras porqueshss compreendiam a superioridade da mente sobre aiaaté
como o meio apropriado de transmissdo. O que pedenelhor do que as ‘lousas do coragéo?’
Observando a ordem especiah@purv) em que as palavras védicas ocorrem e auxiliadias pegras
fonéticas de combinagdo de somandhi)e de ligacdo entre letrasahatand, e ainda provando por
certos processos matematicos a exatiddo dos tex@sorizados, os bramanes preservaram
incomparavelmente, desde obscura antiguidade,ezguriginal do&/edas Cada silabaaksharg de
uma palavra védica é dotada de significacdo eidéci.” (YOGANANDA, 1999, p.83)

Os Vedasdividem-se em quatro ramos, a salltig Veda, Sama Veda, Yajur Vegla
Atharva Vedabranco e negro), sendo que cada ramo é formadonpa@onjunto prodigioso
de textos, perfazendo milhares de pagiiadbaixo reproduzimos um quadro com a
classificacéo oferecida pelo orientalista braslédarlos Alberto TINOCO (1996, p. 73), 0

qual, por sua vez, se baseou na tabulacdo const@otara de Heinrich Zimmer, ja citado:

" Eruditos e comentadores
" Em 1920 representou a india no Congresso Intarnakilos Liberais Religiosos, ocorrido em Boston.

S «pos guatro antigos Vedas, subsistem mais de 100slican6nicos. Em selournal, Emerson rende tributo
ao pensamento védico: ‘E sublime como o calor d&ne como um calmo oceano. Contém todo o sentonen
religioso, todas as grandes éticas que gozam idsidatle das mentes poéticas e nobres (...) Infifiréde lado
este livro; se me confio aos bosques ou a um bardago, a Natureza me converte logo num bramasteepa
eterna, equilibrio perpétuo, poder insondavelnsit&imperturbavel (...)"” (YOGANANDA, 1999, p.43)
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Textos Veédicos Data de Elaboracéo (provavel)

Samhitas 1300 a.C a 1100 a.C
Brahmanas 872a.Ca772a.C
Aranyakas 900 a.C a 600 a.C
Upanishadgprimeiras) 800 a.Ca200a.C
Sutras 500 a.C a 500 a.C
Mahabharata 400 a.C a 400 a.C
Ramayana 274 a.Ca400d.C
Ramayana 274 a.Ca237d.C
Puranas 350 d.C e depois
Os Tantras 527 d.C e depois

TABELA 1

Novamente, lembramos que a questdo das datas rovash e para outros autores
elas recuam ainda mais no tempo. “Em geral, todtado filoséfico indiano compreende
concepcdes anteriores a data de sua redacdo efreqii€ncia, muitissimo antigas. Se
encontramos em um texto filosofico uma nova inetgydo, ndo se pode dizer que ela nao
tenha sido considerada anteriormente.” (ELIADE, 7192 23) Esta citacao vale tanto para o
vedismo como para o posterior hinduismo.

Passaremos agora em revista textos componentes/eltss citados na péagina
anterior.

Os Samhitassdo de elaboracdo remota e consistem em hinosadedi ao pantedo
védico, além de comportarem férmulas diversas.B@dimanascontém instru¢des rituais
para uso dos sacerdotes. Sdo comentérios e intapes de partes dvedas OsAranyakas
sdo textos filosoficos também cognominados “texttzs florestas”, por terem sido
compilados porrishis que viviam nas florestas. Consideram a ritualisdoca Samhitas
desnecessaria e enfatizam o aprofundamento daag@&aliho Eu. A¥Jpanishadsséo, talvez,
0S mais esotéricos dos textos, abrangendo quesifreso absoluto, a origem do homem e do
universo. Consideradassommum bonnumho pensamento védico, foram compostas em datas
diversas e, segundo alguns autores, totalizam &@&s de variadas extensbes. Estédo
espalhadas por variogedas De acordo com DURANT (1957, p. 120), “Com excedas
fragmentos dé’tah-hotep constituem [a&Jpanishadf o mais velho documento filosofico e
psicolégico da espécie humana; um sutil e paciesfigco para compreender 0 espirito e o
mundo, e suas relacdes. Idéias velhas como Homerovas como Kant.” Nablpanishads

esta a célebre expressaat TwanAsi, “Isso és Tu”, que segundo DE AZEVEDO (1987, p.
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28), pode ser entendida como “a equacado fundamedotader humano”. O impacto das
Upanishadssobre Schopenhauer é bem conhecido e sera pabad#ado posteriormente.

Os Sutrasséo textos menores que versam sobre temas comatganastronomia,
astrologia, ética, leis sociais etc. QuantoMeahabharata talvez seja o texto védico mais
conhecido e admirado. Maior poema épico do munaim, mais de 90.000 versos, sendo oito
vezes maior que Biada e a Odisséiguntas, descreve uma batalha envolvendo duas faccde
rivais. Todo o texto é simbolico e comporta mustipinterpretacdes psicoldgicas, filosoficas
e esotéricas. Dentro dMahabharata estd aBhagavad-Gita “a Cancédo do Senhor”,
provavelmente o livro mais amado da india e umrdais importantes da literatura religiosa e
metafisica mundidl® Também conhecido cofgitopanishag nele apareckKrishnainstruindo
seu discipuloArjuna, numa conversacdo de raro teor metafisicoGifa vem inspirando
geracdes, ndo s6 de indianos, mas de pessoascaaleedlobo’’ O Ramayana o segundo
épico da India. Com 24.000 disticos apresenta térliisde Ramae seu combate contra o
deménioRavana Da mesma forma que Mahabharata possui varios niveis de leitura e
interpretacéo.

Os Puranasséo textos longos de contetdo mitolégico e genealdgnde aparecem,
ainda, inUmeras praticas espirituais. Alguns asteéam neles relatos histoéricos, referindo-se
a tempos ainda mais antigos do que a época de suposicdo, narrando epopéias de
civilizacdes desaparecidas e pré-historicas. Ogipais sdo em numero de 22, sendo que se
considerarmos 0s secundarios este numero poderardble Ocidente o mais conhecido é o
Bhagavat Puranaou Srimad BhagavadOs Tantras alcancaram renome no Ocidente, mas
sua verdadeira natureza ainda é pouco conheciddarmirdo despertar das faculdades
psiquicas,siddhis ou poderes interiores do homem, além de contertagdes éticas. O
tantrismo continua a se desenvolver ainda hojenetme em todos os “poros” do hinduismo
pos-vedico.

Os Samhitas,os Brahmanas,os Aranyakas e as Upanishadsio classificados pelos
indianos comasrutis ou textos que foram ouvidos, revelados, por ndeicclarividéncia e
meditagcdo profunda dos diversushis. Os textos védicos restantes sdo considersdsis,
ou seja, foram lembrados, ndo provindo de reveldg&ba, mas perpetuados de geracdo em
geracdo. E importante, ainda, assinalar que ososvatextos védicos comentam-se,

interpenetram-se de certa forma, aprofundando-seamente.

®“para mim, &Gita tornou-se o guia infalivel de toda a minha condoitdicionario ao qual eu recorria todos 0s
dias. Assim como me utilizava de um dicionario dglés para procurar o significado das palavras mae
escapavam, voltava-me para ésse (sic) dicionaricodgportamento para néle (sic) encontrar a solpgcéota
dos meus aborrecimentos e das minhas provacdeSNDEI, 1964, p. 336)

" Entre elas destacam-se, no Ocidente, Ralph Watderson, Walt Whitman, Aldoux Huxley, Wilhelm von
Humboldt, Henry Thoreau, Goethe e, é claro, Schugeer.
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O vedismose perpetua ainda hoje por meio do hinduismo |ligisucedeu. Este € o
desdobramento daquele, na linha temporal. Com dufimo vemos surgir novas escolas
filosoficas que criaram sistemas filosoficos inéslie novas leituras dos que ja existiam, com
comentarios e praticas proprias para alcancaredsah. Algumas destas escolas enfatizam a
importancia de partes ddgedas outras promovem uma releitura destes; outrasaaosl
negam totalmente. Considera-se que foi no sécal€ @ue se iniciou a transi¢do dedismo
rumo ao hinduismo. Na época, muitos sacerdotescagdapropriaram-se dvedismo
transformando-o em fonte de renda e prestigio pesgorimindo o povo. Fazia-se necessaria
uma renovacao do pensamento indiano.

Podemos, pois, dividir esse periodo fecundo dadfia indiana em duas grandes
vertentes, nascidas, como vimos, a partir de 6 AQorimeira, que chamaremos de
heterodoxacompreende sistemas que questionaram o passaido eéveneravel. A segunda,
gque denominaremos dartodoxa renovadaengloba sistemas que reabilitaram o passado
védico, ainda que sob uma nova luz. Comecemosvpdiente heterodoxa. Inscrevem-se nela
o budismo, o jainismo; as escol@arvacae Ajvika; e as doutrinas de Ajita Kesakambala
Sanjaia Velatthiputa Purana Kassapa e Pakudha Kaccayana. Por razdeas 6héb
poderemos detalhar todas estas correntes, limiaosi@ sua apresentacao superficial.

O budismo, fundado por Siddharta Gautam&uddha foi uma reacdo a ortodoxia
extremada de algumas correntes védicas. Preocupays@s faculdades discriminatorias do
homem e com a sutilizacdo da percepcdo por meivadas préaticas interiores. Nega,
contudo, um eu permanente e uma alma eterna nonhomas admite karma e a
reencarnacado como forcas cegas, que devem sedasistabudismo é considerado mais uma
psicologia do que uma religido e atualmente gozayrdede disseminacdo no Ocidente,
sobretudo no Brasif O jainismo, fundado por Vardhamana Mahavir, suatgne nada vem
a ser verdade a nado ser sob um ponto de vistaispesob outro ponto de vista, toda
verdade torna-se falsidade. Assim, todos os juséms limitados. Como o budismo, néo
admite um Deus criador, embora aceite a dualidagé&i®-matéria e a acdo inexoravel do
karma De extremado ascetismo, 0s jainistas sdo tambeéfunolamente pacifistas. Alias, foi
nessa escola que Gandhi buscou inspiracdo pararspada pessoal contra a dominacéo
inglesa, uma vez que 0 conceito al@msa ndo violéncia, € a pedra angular da doutrina

jaina.”®

8 Possui vérias escolas, sendo que no Brasil asdifiaiglidas, atualmente, sdo as de origem japoresao o
Zen e as de origem tibetana, ou budisvfarayana das quais o Dalai Lama é o chefe supremo.

" Os jainas concebem que todo o cosmo estd aninRmoconseguinte, devemos cuidar em n&o destruir
nenhuma expresséo da vida. Monges jainas sdo wstda hoje na india com uma gaze leve na boday de
impedir que, inadvertidamente, engulam algum inseto
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A escolaCarvacaera cética, ateista e alguns estudiosos encomietemo prendncio
do que viria a ser, milénios séculos depois, o naditano histérico de Marx, Engels e do
Positivismo. Ogarvakassustentavam que s6 0 que é sensorialmente pesgedlid homem
tem existéncia real. Deus, vida ap0s a morte, anautros conceitos semelhantes séo
verdades propaladas por ignorantes, baseados soketas Vedas. Esta escola ndo tem um
fundador especifico. A escoRjvika, criada por Maskarin Gosala, propagava um fatalism
extremado. Para ela a evolu¢cdo humana é completampedeterminada e cumpre um ciclo
de 8.400.000 eoff§ O conceito denirvana, ainda que deformado, se fazia presente nesta
doutrina.

A doutrina de Ajita Kesakambala sustentava que &l coisas eram formadas pelos
quatro elementos fundamentais: terra, agua, fago &ssim como osarvaka é um caminho
de materialismo extremado. Ja a filosofia de Sany&latthiputa era de carater niilista e
cética. Muitos dos discipulos desta corrente unsamo budismo, para grande desgosto do
fundador. Purana Kassapa se concentrou em negarda karmag conforme exposta nos
Veda e no budismo, rejeitando, igualmente, todos oxaitbs de moralidade e conduta
social baseada em cddigos. Por fim, a correntelarizor Pakudha Kaccayana admitia a
existéncia de fatores espirituais no homem, bemocdos quatro elementos formativos da
existéncia material. A meta desta escola era premavpaz da alma e a estabilidade da
consciéncia acima de todas as coisas.

Cada corrente heterodoxa assinalada acima congrartde complexidade doutrinaria
e riqueza conceitual, além de textos proprios. lgs, como o jainismo e o budismo,
sobreviveram aos séculos e se transformaram egidedi poderosas. As demais, até onde
sabemos, estdo extintas. O pensamento heterodsta época, segundo DE AZEVEDO
(1987, p.131), surgiu principalmente porque “.itoalismo e as cerimdnias purificadoras
prescritas nos antigos livros foram perdendo sgaifgiacdo original para transformar-se
numa simples repeticdo de formulas vas.”

O que chamamos de pensamento “ortodoxo renovamlolirha contra-reagcao aos
heterodoxos. Resgatando a importancia Weslas criaram uma vasta rede tedrica de
fecundidade admiravel. S&o seis as escolas deffdasrtodoxa, conhecidas na india como os
“Seis Darshandsou “Seis Pontos de Vista”, a saber: esddf@ya escolavaisesika escola
Mimansa escolavedanta escolaSamkhyae escolaroga Da mesma forma que fizemos com
as correntes heterodoxas, apresentaremos estasauarde.

A escolaNyaya analitica e ndo especulativa, fundada por Gauig&a confundir

com oBuddhg sustenta que o absoluto € atingivel pelo pensan@gico. Prioriza o debate.

8 Unidade cronoestratigrafica, que divide os persaginldgicos.
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Segundo ela, o que percebemos é uma realidadaléilfyela nossa mente, uma tese que Kant
e Schopenhauer sustentariam muito depois. A eMatesikadefende que tudo é formado
por seis elementos, combinados em proporgdes védfiasma escola atomistica e seu
fundador, Kanada, era chamado de “o comedor deddtorfiEmbora a ‘teoria atdmica’
moderna seja em geral considerada um novo progm@sstifico, ela foi brilhantemente
exposta, ha muitissimos anos, panada O termo sanscritanustraduz-se corretamente
como ‘atomo’, na posterior acepcdo literal grega ‘d@o cortado’ ou indivisivel.”
(YOGANANDA, 1999, p. 78-79)

A escolaMimansa criada por Jaimini, subdivide-se em duas linhagensamento,
Uttara Mimansae Purva-MimansaPara TINOCO (1999, p. 109), “é uma espécie dec@é
escolastica sacerdotal que define os canones adedta liturgia ddorahmanismd Alguns
pesquisadores encontram semelhancas emgva-Mimansae a Suma Teoldgica de Santo
Tomas, o que é confirmado por Zimnfér.

A escolaVedantaé, junto com a escoldoga a mais prestigiada das seéi&edanta
significa “fim dos Vedas” e foca-se especialmerdaenmetafisica dalpanishads que estao
colocados na parte final dd&edas De profunda penetracédo filosoéfica, esta escdlamea,
além dasUpanishads outras partes do¥edas sob interpretacdes variadas. Fundada por
Badarayana, subdivide-se em cinco sub-escolas, cdadores diversos. Sao elas:
Kevaladvaita, Vichistadvaita, Dvaitadvaita, Dvag&uddhavaita

A escolaSamkhyacomporta duas correntes fundadoras: pré-classickssica. A
primeira atribui-se a Kapila, que viveu na épocaeattacdo do¥edas Portanto, esta escola
funda raizes n&edismo A segunda corrente surgiu com Ishvara Krishna, mpsceu muito
posteriormente, provavelmente no século IV a.Ca Estola é considerada agnéstica e abarca
um sistema de cosmologia bastante complexo, andbsprofundamente a natureza humana
e as melhores vias para se atingir a libertacéo.

Finalmente, temos a escofangg a mais conhecida das seis escolas. De autoria de
Patanjali, preocupa-se com o despertar das faeddasiquicas superiores do ser humano,
conduzindo-o, por meio de varias experiéncias iores, propiciadas por elaborados
exercicios (fisicos e psiquicos), aléem dos estoelscos, a libertacdo final, ou iluminacgéo.
Esta escola possui inimeros textosY@ya na verdade, néo foi criado pBatanjali, pois ja
estd mencionado nos antigdgedas notadamente noMahabharata (Bhagavad-Gita
especificamente)JpanishadgKatra, Maitri e Svetasvatarpe nosSamhitas Assim, oYoga

81 “O método doPurvamimansa-Sutrtexto exponencial da escoMimansg assemelha-se um tanto ao da
escolasticd&uma Teoldgicde Santo Tomés de Aquino.” (ZIMMER, 2003, p. 432)
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divide-se em preé-classico (anterior a Patanjak)assico (codificado por Patanjali). Outras

correntes absorveram as técnicas do yoga com @mténpudismo é um exemplo.

Da mesma forma que as escolas heterodoxas, a®xadenovadas comentam-se

mutuamente, concordam, refutam-se, mas, de forma, g@mplementam-se. Considerando

proximidades conceituais, sédo tradicionalmente@atas assim:

( Niaya- Logica

[ Samkhya - Cosmologia

[ Mimansa - Meditac&o

Vedanta — Metafisica

Vaisesika — Filosofia Natural / Atomismo

Yoga — Técnicas para unido mental com o Universo

Consideramos aquhinduismotanto as escolas heterodoxas como as ortodoxas,

contudo, sistemas como o budismo e o jainismo &daui dimensao propria e reivindicam

completa autonomia. Além disso, convencionou-semenade hinduismoapenas as Seis

Darshanas que se colocam na esteira d@dismo Abaixo um grafico nos ajudara a

compreender melhor a matéria até aqui exposta:

DRAVIDISMO

VEDISMO

HINDUISMO

5000 a.C...

3000 a.C...

600 a.C...

(pouco se sabe)

Os quatro Vedas:
(comportam inUmeros textos

Oito escolas heterodoxas:

(comportam inimeros texitc
e refutam o Vedismo)
Seis escolas ortodoxas:

(comportam inimeros texitc

e retomam o Vedismo)

DS

DS

TABELA 2

Vejamos agora como o hinduismo penetrou no Ociddfgta insercdo remonta a

época da Grécia classica, com destaque as incubglieas de Alexandre Magno a varios

territdrios estrangeiros. Os indianos eram chamaedss gregos antigos dgmnosofistas

gue, segundo BLAVATSKY (1995, p.734), era “...0 r@dado pelos escritores gregos para
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designar uma classe de mendigos nus ou ‘vestidoardescetas da india sumamente
instruidos e dotados de grandes poderes misticEilEeconhecer nestes gimnosofistas os
antigosaranyakashindus, os inteligentggoguise filésofos ascetas...”

Acerca de Pitagoras, cuja escola € por vezes demasia a “avo” da escolas
filosoficas gregas, BLAVATSKY (1978, p. 107) sudteque

A Harmonia e a uniformidade matematica de duplduedm — espiritual e fisica — foram elucidadas
exclusivamente nos ndmeros universais de PitAgquasconstruiu seu sistema inteiramente com base
na chamada ‘fala métrica’ dos Vedas hindus. Faies@ntemente que um dos mais zelosos eruditos
sanscritistas, Martin Haug, empreendeu a tradugiid\tdreya-Brdhmanado Rig Veda(...) estas
explicacBes estabelecem, incontestavelmente, &ddde entre os sistema pitagérico e brahmanico.

A estada de Pitagoras em paises orientais é sedando testemunhos de escritores
antigos, dentre eles Apuleio. HIGINS apud GEBRABNSE, p. 24) é mais enfatico ao afirmar
que, “Na India (...) [Pitagoras] foi discipulo epdés iniciado pelos eruditos brAmanes de
Elora e de Elefanfa O nome de Pitagoras conserva-se, ainda, na legibi@os bramanes
como sendd’avancharyaou Mestre Jonio®®

Muitos estudiosos apontam a india como destina aktoutros renomados filésofos
gregos, além de Pitagoras. HOPKINS apud RAMACHARAQA78, p. 12), sustenta que
“Tanto Thales (sic) como Parménides foram recebpwssabios hindus que ensinaram coisa
igual...” Em verdade, efaxila, hoje sitio arqueoldgico situado no Paquistadréoa india)
podemos ver as ruinas do que foi provavelmentévepa universidade do mundo, a célebre
Universidade ddakshashilague no século V a.C. era um florescente centrapdendizado
védico e budista. “A cidade universitaria de Taxita o centro de especializacdo procurado
por estudiosos gregos da antiguidade. Muitos grgg@ssaram a morar na India...”
(YOGANANDA, 1999, p. 76§*

Mas, sem davida alguma, o episddio mais emblemdtidatercambio filoséfico entre
a India e a Grécia foi o encontro de Alexandre, ran@e, com unyogueindiano, fato
assinalado por historiadores gregos e repetid®p@mi° Yogananda (1999), cuja traducao

do dialogo entre yoguee os soldados de Alexandre, registrado fielmemrtespgregos e

8 Duas regides célebres do pais.

8 A doutrina da metempsicose ou da reencarnacaensada por Pitdgoras tem incontestavelmente infiaén
hindu.

8 Alexandre, o Grande, chegou a invadir o local rtaise (326:.C) recebendo a submisséo do entdo Rei
Ambhi.

8 Swamisignifica “aquele que se uniu ao seu ser”. Titulo dadesab#ms indianos, com o sentido de “Mestre”.
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traduzido ao inglés por J. W. McCrindle, € surpdegrie! Por isso ndo resistimos ao desejo e

consigna-lo aquin totunf®:

Relatos interessantes foram minuciosamente redistrgpelos historiadores, gregos e outros, que
acompanharam Alexandre em sua expedicéo a Ind&guiram-no depois. As narrativas de Arriano,
Diodoros, Plutarco e do geodgrafo Estrabao, tracisza inglés pelo Dr. J. W. McCrindle, langcaram um
raio de luz na histéria da antiga india. O aspewts admiravel da fracassada invasdo de Alexawilre f

o profundo interesse que demonstrou pela filosbfiedu e pelos iogues e homens santos que
ocasionalmente conheceu e cuja companhia buscaiasamente. Pouco depois de chegar (...) a
Taxila, no norte da india, enviou Onesikritos (&isto da escola helénica de Didégenes) a procura de
um grandesanyaside Taxila,Dandamis — Salve, 6 mestre dos bramanes! O filho do patefeus
Zeus, Alexandre, Soberano Senhor de todos os horselisita sua presenga. Se consentir, ele o
recompensara com grandes dadivas, se recusdneatertara a cabecga! — O iogue recebeu com calma o
convite bastante compulsério e ‘nem mesmo levaatcabeca de seu leito de folhas'. — Eu também sou
filho de Zeus se Alexandre o é. Nada quero de Aldrey pois estou contente com o que tenho,
enquanto vejo que ele perambula com seus homens)ges e terras, sem nenhum proveito, e nunca
pde fim as suas andancas. Va e diga a Alexandré®qus, 0 Supremo Rei, jamais é o autor de erros
insolentes, mas o Criador da luz, da paz, da dWdaagua, do corpo humano, das almas. Ele recebe
todos os homens quando a morte os liberta e ndo esis sujeitos as doencas. Somente Ele é o Deus
de minhas homenagens, que abomina a carnificineeengo incita guerras. Alexandre ndo € nenhum
Deus, uma vez que terd que provar o gosto da moamo pode alguém como ele ser o senhor do
mundo quando ainda ndo conseguiu se instalar no tlo dominio do universo inteiro? Nem entrou
vivo ainda na regido dos mortos, nem mesmo conbegercurso do sol sobre as vastas regides da
Terra. A maioria das na¢Bes nem ouviu 0 seu norsgpr@sentes que Alexandre promete sdo inuteis
para mim. O que eu aprecio e tem real valor saanasres, que constituem o meu abrigo; plantas
vicosas que me fornecem o alimento diario e agua ma sacia a sede. Posses acumuladas com
preocupacéo e ansiedade tendem a revelar-se rsinosague afligem tantos homens néo iluminados.
Quanto a mim, deito-me sobre folhas na selva e padsuindo para guardar, fecho os olhos em sono
tranqiilo; ao passo que, se tivesse algo de valmdano, a carga baniria o0 sono. O solo fornece dudo
de que necessito, como a mae que amamenta o Yibo.onde quero, ndo sobrecarregado por
preocupacdes materiais. Se Alexandre cortasse roatheca, méo conseguiria destruir também minha
alma. Minha cabeca, entdo silenciosa, e meu cagup um traje rasgado, permanecerdo na terra, de
onde seus elementos foram tirados. Entdo eu, tdomene Espirito, ascenderei a Deus. Ele nos
enclausurou na carne e nos colocou na terra pafecaese, aqui em baixo, viveriamos em obediéncia
aos Seus mandamentos; e Ele nos exigira, ao pastilaqui, a prestacédo de contas de nossas vi@as. El
€ 0 Juiz de todo o mal praticado; o gemido do dgonerdena a puncao do opressor. Que Alexandre
aterrorize com ameacas 0s homens que ambicionarazeq e temem a morte. Contra os bramanes
suas armas sao inofensivas. V4, entao, e digaigiexandre: Dandamisndo precisa de nada seu e
por isso nao ira até vocé, e se quiser alguma dedd@andamis que vocé venha até ele. — Onesikritos
transmitiu devidamente a mensagem; Alexandre oavéom muita atencao e sentiu mais forte do que
nunca, o desejo de v&andamis que apesar de velho e nu, era 0 Unico oponentguam ele, o
conquistador de muitas nagfes, havia encontradém@ altura.” (YOGANANDA, 1999, p. 419-421)

O resultado da humilhac&o sofrida por Alexandre Mdagpor parte de um asceta nu
em “um leito de folhas”, foi que o discipulo de gtételes importou da India outro yogue,
como seu tutor. “Contam os gregos que um desssefils ou yoguis causou tanta admiracéo
ao imperador [Alexandre] que este resolveu levéo seu projectado (sic) regresso a
Macedobnia...” Tratava-se de Swalalyana, cujo nome ganhou “...devido a expresséo &o
qual saudava quem encontrava, dizefitimlyana!’ , isto é, ‘Salve, possa a sorte ser-vos

8 Traducdo portuguesa propiciada pela edicdo do ter Yogananda em nosso idioma, “Autobiografia e u
Yogue”, ed. SRF, 1999. Para conferir a traducadaimal de McCrindle, do grego, visitar o sitio
http://www.kevincarmody.com/vedic/dandamis.main.htm
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favoravel!””. (JAIN, 2006). Ja os gregos, na impb#slade de pronunciar seu nome, 0
conheciam com&alanos

E interessante notar que os ascetas completamestecomo Dandamis, ainda
existem na india, embora seja raro encontra-losfeRm as cavernas do Himalaia como
refugio para meditacdo e detestam qualquer tigoubécidade. Contudo, alguns se deixaram
conhecer por raros ocidentais, que Ihes granjearaomfianca. Sdo também conhecidos pelo
nome dedigambaras ou seja, “0s que ndo tem nenhuma roupa além pices Contudo,
nem todos os grandes yogues adotam tal estilodde Rode-se encontrar mestres vivendo nas
cidades indianas, vestidos & moda oriental ou, raedsnente, ocident.

Apoés Alexandre, o Grande, temos uma intensa teot@ Grécia e India. Influéncias

mutuas que deixaram novos tragos na historia.

Entre 300 e 290 a.C, Megastenes passou algum tempPataliputra [india] (...) Ele escreveu
profusamente sobre a civilizacdo e a religido malicEssa obra, infelizmente perdida, serviu de base
para a reflexdo de varios autores, como Diodoro Estrabdo. (...) Principes indo-gregos se
estabeleceram emBactriand® e por diversas vezes invadiram o vale do Indo. Wes] Menandro
(para os gregos) oWiilinda (para os indianos), tornou-se uma celebridade diisnd®, como
personagem central ddilinda-Panha(Perguntas d#lilinda). (GUINOT, 2005, pp. 118-119)

Depois deste periodo houve um hiato de algunsicaté que o Ocidente ouvisse
falar novamente na india, em sguguese pandits.Coube ao veneziano Marco Polo o mérito
da nova divulgacdo. As viagens que fez ao Oriemddjnal da Idade Média, permaneceram
por muito tempo, por meio dos relatos delas origndma das raras fontes de informag&o no
Ocidente sobre a outra parte do globo. E verdadePglp se notabilizou mais pelas relacbes
intimas que manteve coiublai Kan ou o Grande Kan dando, em suas narrativas, mais
relevo a cultura chinesa. Contudo, pela pena de aeanuense, Rusticiano, temos
informac6es, ainda que poucas, sobre a indiaseusyogues “Ha entre os nativos da regiéo
[india], uma classe especialmente dedicada a val@iasa (...) que leva (...) vida
extremamente austera. Andam completamente nudN&o)tiram a vida a criatura alguma,
nem mesmo a uma mosca, uma pulga ou um piolhRUSTICIANO, 1954, p. 232). Pela
descricdo, provavelmente o célebre viajante itali@mcontrouyoguesdigambaras os
misteriosos homens “vestidos de ar”. Foi o sufiggrara despertar o interesse da Europa.

Na ldade Média ainda encontramos, como fonte tenacdo sobre a india, Frei

Jordanus e seu livrMirabilia Descript e o mercador florentino Filippo Sassetti, que

87 Sri Yukteswar, Sri Aurobindo, Ramakrishna Paramahalahiri Mahasaya e Swami Yogananda s&o alguns
dos exemplos mais conhecidos no Ocidente de yagtezgados as cidades.

8 Nome dado pelos antigos gregos & regido localieatte a cordilheira do Hindu Kuch e o Amu Déria.

% De fato, 0 ReMilinda é uma personagem marcante da historiografia ladiehdo considerado convertido ao
budismo.
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comparou 0 sanscrito com o grego e o latim. Apde,Pordanus e Sassetti foi preciso
esperar pelo século XVII e pelas missdes catOkcpsotestantes ao Oriente, para que mais
informacgdes sobre patria do ganges, ainda queasw@& preconceito, afluissem ao Ocidente.
Entramos aqui no trabalho dos missionarios crisédem suanissio in partibus infidelium
Missionarios como Francisco Xavier, Rodolfo Acqwayi Mateus Ricci, Alexandre de
Rhodes, Jodo de Britbe Roberto de Nobili focaram especialmente a inghea seus
trabalhos de conversao. Nobili, da Companhia dasJdsi quem mais se destacou dentre
todos. LALIGA (2003) informa que a impressdo queiraianos causaram nos ocidentais
daquela época, os europeus, ndo foi ditbdaprimeira impressao foi de um povo marcado
de supersticdes e costumes desonestos...”.

E necessario, uma vez mais, considerar que os ddtidss pelos missionarios foram
matizados pela crenca dos mesmos, a qual estaya dlenser simpatica a religido asiatica. De

fato, se fosse de outra forma ndo haveria necekssitltonversaa.

Se nos lembrarmos de que a maior parte daquelasives (...) de interpretar as filosofias hindias,
feita por homens que viveram na India como missios&cristdos e cujo dever era desacreditar as
crencas nativas nas mentes do povo hindu, na esperde converter este povo ao credo dos
missionarios, compreenderemos como tais tentativéd0 de estar propensas a erro.
(RAMACHARACA, 1978, p. 14§*

Em adendo a Ramacharaca, é o proprio Mohandas Gaadlda india livre, quem
nos reforca a informacéo, em sua ja citada autodiieg “Naquele tempo [final do século
XIX] via-se com freqiéncia missiondrios cristdpestados num canto da rua proxima do
liceu, perorar, cobrindo de injarias os hindus esess deuses. Eu ndo podia suporta-los.”
(GANDHI, 1964, p. 45)

Mais importante para nosso tema é a criacadrdgal Asiatic Societem 1823,
seguida depois pela Franca, que criou em 1898ote Francaise de I'Est Extrem& R.A.S.
foi impulsionada por Henry Colebrooke, que estatmleem Calcutd um centro para se
estudatin situa filosofia e cultura indianas. Os trabalhos da.B.A&o tardaram para se fazer
conhecidos em varias partes da Europa. Em conesdp ata, temos duas personagens
marcantes para a afirmacéo do orientalismo no @tede

Sir William Jones, orientalista proficiente em s&ne, bengali e persa, traduziu o
Bhagavad-Gitd em 1784, em colaboracdo pamditshindus. A obra atingiu alguns meios da

Europa. Na Franca, o principal precursor dos estudentalistas foi Abraham Hyacinthe

% posteriormente alcado a santo pela Igreja Catélica

%L E preciso, contudo, render homenagem ao trab&toaelo no século XX pelo padre beneditino fraritdss
Monchanin, que estabeleceu na india um centroicatdeintegragdocom a cultura indiana. Seu unico, e raro,
livro, “Eremitas do Saccidananda”, ed. Itatiaia599é um testemunho dignificante disso.
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Anquetil-Duperroi’, que traduziu 54 das 108panishadsentre 1786 e 1802. Temos um
registro do entusiasmo que a traducdo de Duperwarretou na Franca. Louis Claude de
SAINT MARTIN (1997, p. 22), cognominado “filésofoedconhecido”, mistico francés do

século XVIII, no prefacio de sua ultima obt@, Ministério do Homem-Espirito®®, afirma:

Pode ser até que ndo esteja longe o tempo em gaearogeus encarem com ardor questdes que a
maioria dentre eles encara com desconfianca eoatédesprezo. Seu edificio cientifico ndo é sélido o
bastante para ndo dever sofrer algumas alteraGd#\s riquezas literarias da Asia também viréio e
seu auxilio. Quando eles virem os numerosos tesayue a literatura hindu comega a nos oferecer,
quando percorrerem tudo o que nos prometem as ipasqasiaticas da sociedade de Caféuta
Mahabharat[sic], coletanea de dezesseis poemas épicos,ntint00.000 estancas sobre mitologia, a
religido e a moral dos indianos, bem com sua ligst6rOupnekhattraduzido por M. Anquefl? e que
contém excertos dogedasetc. Eles poderao ficar surpresos com as relagdeperceberao entre as
opinibes orientais e ocidentai¥...

As relacbes a que se refere L.C. de Saint Maedirais pouco mais tarde percebidas
por ninguém menos que Arthur Schopenhauer em elagaseu préprio pensamento! Em
1819 o filosofo de Dantzig teve acesso a tradugdddperron, que tomou o nome de

Oupnekhat, Id Est Secretum LegendumRascinado com o que descobrira, diz:

Cada linha mostra a sua firmeza! Definida e coraptente harmoniosa em seu sentido! Transcendem
de cada sentenca pensamentos profundos, orighuitmes. Do conjunto, emana um elevado, santo e
ardente espirito! Em todo o mundo ndo ha um esf{udptdo benéfico e elevado como o das
Upanishads Tém sido o consolo da minha vida, e serdo o ¢ord® minha morte. (apud TINOCO,
1996, p. 91-92)

As louvacdes ao pensamento indiano se estendetogsor obra de Schopenhauer e,
por consequéncia, a projecdo que o hinduismo gacdmuo fildsofo foi ainda maior do que
ja vinha recebendo por parte do publico. Com o amptonhecimento que a filosofia de
Schopenhauer conseguiria com o tempo, até foraudzpk, junto a um publico mais vasto —
filésofos, cientistas, professores, leigos etc. —cultura indiana foi espargida mais
amplamente, fazendo de Schopenhauer “o primeidsdib indo-europeu da historia.”
(ROGER, 2001, p. XXXII)

Alids, o proprio Henrich Zimmer, célebre orientaisocidental, ja citado neste
capitulo, conta-nos que em seu tempo de estudanteum professor se ocupava, em sua
Universidade, da filosofia indiana, com excec¢ad'.deum solitario entusiastaliscipulo de

92 Duperron ja havia ganhado notoriedade pela traddoZend Avestalivro sagrado do Zoroastrismo.
% Publicada em 1802 na Franca. No Brasil em 199 g&:l AMORC

% Saint Martin refere-se & Royal Asiatic Societym@éncionada

% Duperron.

% Novo testemunho sobre a contigilidade de muitaSesofilosdficas ocidentais com as orientais.

" Estrasburgo, 1801-1802.
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Schopenhauéf, o velho Paul Deuss&h que regularmente dava aulas sobre filosofias da
india.” (ZIMMER, 2003, p. 34) Novamente, aqui ten@snportancia de Schopenhauer para
a introducao dos estudos hindus no reticente no@idémico.

E interessante lembrar quelsanishaddidas por Schopenhauer foram traduzidas do
persa para o latim, e ndo diretamente do sansPatdemos nos admirar do esforco de nosso
insigne pessimista ao estudar urmadugcédo de traducgoe dela retirar dados que se
aproximam da significacéo original. De acordo cotACO (1996, p. 92) “...a traducao da
coletanea Oupnek’hat [sic] do persa para o latidifieil de ser lida e Schopenhauer
necessitou de um verdadeiro insight para percelngickeo principal ou a esséncia do texto
em latim”.

Conforme afirmamos nas consideracgdes iniciaisaddistertacdo, € comumente aceito
que Schopenhauer leu apenat/panishadsmas em suas obras temos provas inequivocas de
que o filésofo teve acesso a outros textos do fenado. Chegou o momento de comprovar o
que afirmamos. Isto sera feito facilmente citantijumas passagens de “O Mundo...”, tdo
somente°

No primeiro capitulo do livro, intituladtDo mundo como representagéo - primeira
consideracao — a representacao submetida ao primcip razédo: o objeto da experiéncia da
ciéncia”, temos a pagina 49 uma citacado de um dos livigiadas dos hindus, discorrendo a
respeito demaya o véu de ilusdo que os hinduistas afirmam escorule deformar, a
verdadeira identidade das coisas. No final da &itago livro hindu, Schopenhauer glosa:
“Tais comparacdes sdo encontradas, repetidas, @mems passagens dvedase dos
Puranas” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 49). Ora, primeiramemtara que o fildsofo possa
afirmar que as comparacdes (entre o mundo emp@rcayg sao encontradas “repetidas, em
inUmeras passagens...”, denota que o mesmo lewp&ias um excerto, mas uma parte
substanciosa da obra. Do contrario ndo poderia asgralavras “repetidas” e “inUmeras
passagens”. Porém, o que é mais interessante éajdé a fonte de sua leitura, qual seja, os
Vedas e os Puranas Ainda que admitamos que p&edas Schopenhauer refira-se as
Upanishads cuja traducdo de Duperron caiu-lhe em maos,—iderado que, de fato, as
Upanishadsfazem parte do¥edas— ndo pode subsistir davida quando ele citRwsanas
pois estes, embora também facam partevdoas sao livros distintos dddpanishadsComo
vimos na tabulacdo de H. Zimmer, adaptada por Adancom respeito aos diferentes textos
constante nos quatrdedas os Puranassao separados dafpanishads tendo autonomia

% Grifo nosso
% Grande orientalista, fundador e primeiro presieefat Sociedade Schopenhauer da Alemanha
190 A5 paginas citadas serdo, todas, as da tradugaiordaara o portugués do Brasil, por Jair Barboza.
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conceitual, portanto. Nao bastando, sdo de redag@oposterior, mais de mil anos a frente
das Upanishads Séo, portanto, textos distintos. Schopenhauer tmesso a todos os 22
Purana® E dificil saber, mas sua afirmagdo ndo deixad#isvide que leu pelo menos um
deles.

Na pagina 60, ainda no primeiro capitulo de ‘O Mmn”, novamente o filésofo
afirma: “osVedase Puranasndo sabem de comparagcdo melhor para todo conheoirde
mundo efetivo, que eles chamam manto de Maia. CHSPENHAUER, 2005, p. 60). Aa
explicacbes do paragrafo anterior aplicam-se aqui.

Contudo, o exemplo mais marcante que encontramos'@ Mundo...”, de que
Schopenhauer teve acesso a outros textos indidéws dasUpanishads estd no quarto e
altimo capitulo da obra,Do Mundo com vontade — segunda considerag@bcan¢cando o
conhecimento de si, afirmac&o ou negacdo da Vordadéda.” A pagina 368 diz o filésofo:
“No Bhagavad-GitaKrishna coloca seu novi¢o, Arjuna, nesse pontwidgi&, quando este,
cheio de desgosto (parecido a Xerxes) pela visdegeércitos prontos para o combate, perde
a coragem...” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 368) Aquivamaente, ndo podem subsistir
duvidas. ABhagavad-Gita como vimos, faz parte do épico monumenti@habharata e
ambos — este sendo o livro-mée e aquele uma depsutss - sdo obras distintas dos
Upanishads sendo, como no caso desranas de redacdo posterior. Aléem dissojshnae
Arjuna ndo sao personagens dbtipanishads mas daBhagavad-Gita Assim, como
textualmente afirma, Schopenhauer lgsii@! Ou parte dela...

Por meio das citacfes precedentes temos a progaed8chopenhauer teve acesso a,
pelo menos, duas obras a mais do quémmishadsnéo limitando suas pesquisas a este. E
interessante destacar que o filésofo deu tanta ridmpcia ao hinduismo, que critica os
orientalistas ocidentais que interpretaram as asagiaticas sob um prisma preconceituoso.
“E divertida (...) a suficiéncia tranquilamenteontia com que alguns servis filosofastros
alemae¥”’, como também muitos orientalistas de alfabetoteroplam do alto de seu
judaismo racionalista drahmanismoe o budismo. A tais senhorios quero francamente
recomendar um engajamento na comeédia de macacdsirdade Frankfurt; isto se os
descendentes de Hanum&hiolerarem a sua presenca.” (SCHOPENHAUER, 200064).
Também aos missionarios cristdos o pessimista dézigando poupa criticas. “Comparando
agora tais canticos [da liturgia védica] com nosswes de canto [da liturgia cristd], ndo nos
surpreendemos porque 0s missionarios anglicantizsammanegocios deploraveis no Ganges,

191 provavel critica a Hegel, seu inimigo, o qual ideva o pensamento hindu como estando na infélacia
humanidade...
1925 deus-macaco da mitologia védica. Amigo e seevRama.
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e Nao conseguem aceso &ramanescom suas conferéncias...” (SCHOPENHAUER, 2000,
p. 261-262)

Mas como Schopenhauer obteve seus conhecimentosisRinEste € um ponto
complexo. De fato, “O Mundo...” surgiu em 1818,eantla fundacéo dRoyal Asiatic Society
e daEcole Francaise de I'Est Extremisso nos coloca a questdo de saber se exidiia ou
fonte de propagagcdo do hinduismo na Europa em épotaior ao langcamento de “O
Mundo...”. Schopenhauer, lembramos, iniciou a pi@@0 de sua magna obra aos 15 anos,
publicando seu manuscrito aos 30. Ora, precisaniesridisso que as informacdes orientais
a que teve acesso deveriam estar disponiveis m@&entre 1803 e 1818, ou mesmo antes. E
nesta janela temporal que precisamos localizavrged indianas de Schopenhauer.

Ora, o orientalista ocidental mais antigo a traduma obra oriental para divulgacdo
no Ocidente foi, como ja visto, Sir William Jongse apresentou o Bhagavad-Gita a Europa
em 1784. Pesquisando um pouco mais, descobrimoSiguenes foi também o fundador de
uma entidade que ndo s6 antecedeRogal Asiatic Societg aEcole Francaise de I'Est
Extreme como se igualou a ambas em importancia. Trat#agssiatic Society of Bengal
criada em 1784, justamente no ano em qug&ita de Jones apareceu, 0 que nos permite
concluir que foi publicada sob os auspicios daB\.8ldo bastando, esta entidade focalizou
suas traducdes nas linguas alema e francesa. OmyAirtante para nossa pesquisa € que a
A.S.B. divulgava os conhecimentos orientais prialtiente através de um jornal, publicado
na Europa, que tomou 0 nomeARatic Researches

Qual a probabilidade do jovem Schopenhauer, cortaateimente com a arquitetura
de “O Mundo...” ter tido acesso ahsiatic Researche®, quem sabe, a outras obras
propiciadas pela A.S.B.? Total! Urs App, pesquisate Schopenhauer, em uma introducéo
a um livro que retine notas e excertos do fil68dfaos informa que

... with the kind help of the current curator oé t8chopenhauer archive, Mr. J Stolberg, | discalvere
almost fifty pages tighly writtennotes about Asiarfi the ethnography course! (...) 45 pages of yetal
written notes by Schopenhauer realted to volume Q theAsiatic Researcheg...) As the trecord of
public library at Dresden (...) Schopenhauer hasowed volumes 1,2,4,5,6,7,8,9 and 10 in sucession.
(APP, 1998, pp 12-13)

App prossegue falando acerca do estudo acuradd&douepenhauer fez dasiatic
Researchedranscrevendo, em momento posterior, as notd#odofo aos jornais estudados,

as quais estdo eivadas de glosas sobre hinduismaod@ a segunda edi¢do de “O Mundo...”,

19379, Notes and Excerts by SchopenhalrerKONINGSHAUSEN, Verlag; NEUMANN. “Schopenhaue
Jahrbuch”. Gemany: Wurzburg, 1997, 222p.
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apareceu, em 1859, 40 anos apés a primeira eeligdoanos antes da morte do fil68fo,
entre as varias notas e ajustes feitos, Schopentitaiefinalmente, a fonte de suas pesquisas
orientais de outrora. Estd em uma nota de pé degdéa ultima versdo de “O Mundo...”,
quarto capitulo, onde o filésofo sumariza algumasubs leituras indianas: “Cf. por exemplo
Oupnek’hat studio Anquetil du Perron (..Nlythologie des Indous par Mad. De Poligr.)
Asiatsches Magazjrde Kaplroth (...) tambérBhagavad-Gitaou Dialogo entre Krishna e
Arjuna (...) Aindalnstitutes of Hindu-Law, or the Ordinances of Meda sanscrito por Wm.
Jones, traducdo alema por Huttner (...) por finrjagapassagens dasiatic Researchés
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 492).

A citacao traz, além do jornAlsiatic Researchesutras fontes, que podem ter sido, a
exemplo do material da A.S.B., lidas na épocardagira redacdo de “O Mundo...”. Isso
volta a corroborar o que demonstramos anteriormepie Schopenhauer teve acesso a mais
textos do que somente bBfpanishadsNotamos ainda que ha referéncia a traducao de Sir
William Jones doBhagavad-Gita o qual, como ja visto, saiu ja em 1784. A nota de
Schopenhauer termina com a significativa declard®¥ms Ultimos quarenta anos a literatura
indiana cresceu de uma tal maneira na Europa guisnsasse agora completar esta nota a
primeira edicdo, encheria muitas paginas.” (SCHORANER, 2005, p. 492). Ora, a
extensdo do interesse, bem como do conhecimemiotalride Schopenhauer, transparece em
apenas uma de suas inUmeras notaksatic Researchefkeferindo-se ao volume quatro do
jornal, publicado em 1807, temos o seguinte comient filosofo: “The_Metaphysicand

Logic of the Brahmins, comprised in their 6 philosofi€aistra¥® & explained by numerous

glosses & coments, have never yet been accessibfgiopeans: but, by the help of the
Sanskrit language we now may read the works oStnegatus, Bauddhas, Arhatas, Jdffias
& others heterodox philosophers...” (SCHOPENHAUERGAPP, 1998, p 16)

O que apresentamos nos parece definitivo, poisdeaemdim, a comprovacao de que o
filésofo teve acesso a varios informes, e mesmaspbsobre hinduismo, publicadas na
Europa, cujo fluxo deu origem a sociedades de d@ifuda cultura indiana posteriores a
A.S.B., das quais as principais citamos aqui.

Antes de encerrarmos este capitulo, ha mais unomser considerado: que papel

teve, afinal, o hinduismo junto a ética de Schopeah e, de modo geral, em toda a sua

1% Morreu em 21 de setembro de 1860.

195 Refere-se, com toda a probabilidade, aos Baishanas ou as seis escolas de filosofia ortodoxa, que ele
chama desastras Shastraé um termo que significa “livro sagrado” e comp®eas quatro classes de escrituras
védicas, por nés ja contempladasiitris srutis, purana® tantras.

1% Aqui Schopenhauer junta termos budistas que desigastagios de iluminacddirpats Buddhas.),
referindo-se a filésofos do budismo, e a segusld@ jainismo, acertando ao imputar a ambos o tepdie
“heterodoxos”.
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filosofia? Dada a época em que o filésofo tomoutatoncom as tradicdes hindus —
exatamente durante a formacdo de sua filosofia, egteearia com “O Mundo...” —,
considerando ainda suas anota¢des marginais desdiQAsiatic Researchesonsideramos
que em alguns momentos o hinduismo exerceu tarpapel de inspirador como o de
validador do proprio pensamento do filésofo! Nistoncordamos inteiramente com
ANGUELOV (2004) quando, em relacdo a este assudito,que “O mais provavel é
[Schopenhauer] ter encontrado uma impressdo mutopleta de sua propria intuicdo
fundadora.” Nessa linha de pensamento preservassginalidade do construto do filésofo,
sem, contudo, negar a possibilidade [para nés]agetaima influéncia do hinduismo sobre
Schopenhauer. “Ele ndo apresenta a sua leiturdUgasishad®’ com um sentimento de
premente necessidade de retorno a fonte inesgptdned apenas como uma das muitas
condicbes que apliam a elaboracdo de seu pensam@MGUELOV, 2004). De todo
modo, este é um ponto delicado para o qual taluezantenhamos uma resposta definitiva.
Tendo cumprido a meta a que nos propusemos noceslespe capitulo, qual seja, a
de dar uma visdo geral da filosofia indiana, conassprincipais escolas, bem como
vislumbrar a chegada do hinduismo ao Ocidentedes&mbocar em Schopenhauer, bem
como tendo prospectado as fontes orientais doofid9ogpodemos oscilar novamente, com
muito prazer, da histéria para a filosofia. Nossstanno proximo capitulo, sera estudar e
aferir as ligacbes da ética schopenhauriana comppseitos indianos, pertencentes a nao
importa que escola ou periodo, que permitirem urpaoxamacdo. Encontraremos,

certamente, assonancias, mas também dissonancias.

197 Entenda-se o hinduismo.
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“Aum asato ma sad gamaya, tamaso ma jyotir
gamaya, mrityor ma aamritaam gamaya”

(Aum, conduza-me da ignorancia para a
verdade, das trevas para a luz, da morte para
a imortalidade.)

Brihadaranyaka Upanishad, 1.3.28

Chegou o0 momento de procedermos ao cruzamentcados @btidos na pesquisa que
realizamos por entre as veredas de Schopenhauerhenduismo, cruzamento este que se
constitui, de fato, o objetivo maior desta pesquiSantudo, ndo julgamos adequado
iniciarmos (e concluirmos) a pesquisa apenas cae @itulo, sem passar pelos dois
anteriores, da mesma forma que ndo se recomeruiar inideslocamento de um automovel
pela terceira marcha. Uma “terraplenagem” tedrces necessario para chegarmos até aqui.

A amplitude dos temas enfocados - a ética de Sahaper (desdobramento final de
todo o seu pensamento, que se alicerca em concaii@siores de sua filosofia) e o
hinduismo (sistema que relune varias escolas entesje— pareceu nao deixar margem para
uma delimitacdo tematica mais efetiva. Contudgguios encontrar uma saida no plano de
trabalho que adotamos para esta parte da pesousd, seja: procederemos a uma
circunscrigdo das linhas cardeais que fundam a dbcfilosofo, relacionando-as, a0 mesmo
tempo, com conceitos do hinduismo que permitem netagdo acerca de suas confluéncias e
divergéncias.

Uma vez que oferecemos uma visdo geral nos capitule 2 tanto da filosofia
schopenhauriana como do hinduismo, podemos agualménte, estreitar as volutas tedricas
de nossa espiral hipotética. De fato, no preseaf@tudo pretendemos elevar o estudo
realizado nos capitulos anteriores a mais um nivebnclusivo.

Vimos no primeiro capitulo Kant como sendo decispara 0 pensamento de
Schopenhauer Os conceitos da metafisica de Kamtderam os “tijolos”, o “cimento” e a
“cal” para Schopenhauer, o qual acrescentou majsnal elementos, transformando o
resultado final. A “casa” prevista por Kant tomautra forma nas maos de Schopenhauer...
Se para melhor ou pior, nunca foi nossa intenggafjuCertamente, se o pensador de Dantzig
considerou a leitura de Kant uma propedéutica asgiséema, viu sua prépria obra como uma

melhoria, uma corre¢cdo do magnifico trabalho detKan

O efeito que eles [os escritos de Kant] provocameasgpiritos (...) é de fato comparavel (...) a agfEs

de catarata em um cego. ...0 meu objetivo aquisigamobra principal, “O Mundo...”] é o de colocas na
maos daqueles que obtiveram sucesso na operacduamuiie 6culos de catarata, para cujo uso a
operacdo mesma € a condicdo mais necessaria. #d0ppbr mais que o meu ponto de partida seja o
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que o grande Kant realizou, o estudo sério de sstritos fez-me descobrir erros significativos sele
0s quais tive de separar e expor como repreenspaia assim poder pressupor e empregar, purificado
deles, o verdadeiro e maravilhoso de sua douf8@-HOPENHAUER, 2005, p. 22)

Somos de opinido que foi justamente na filosofés gblanicies gangeanas, no
hinduismo, que Schopenhauer pensou encontrarecéornecessaria ao pensamento de Kant,
por isso a louvacao entusiastica que procedeuodimdedos hindus. Considerou, mesmo, a

familiaridade com elas uma condi¢do para uma me&bmpreensao de sua obra.

Mas se, além disso [Kant e Platao], iniciou-se ditol] no pensamento dos VEDAS (cujo acesso
permitido peloUpanixade(sic)aos meus olhos, é a grande vantag&que este século ainda jovem tem
a mostrar aos anteriores, pois penso que a inflaéacliteratura sanscritd ndo ser4 menos impactante
que o renascimento da literatura grega no séculd X& recebeu e assimilou o espirito da milenar
sabedoria indiart&’, entéo estara preparado da melhor maneira pogsitelouvir o que tenho a dizer.
(SCHOPENHAUER, 2005, p 23)

Novas citagBes, neste capitulo, reforcardo nosEda ide que Schopenhauer
considerava as nocfes indianas (aquelas as quass aeesso, e da forma como as
compreendeu) um reforgo, ou sustentacdo, ao sesampento.

Vejamos agora que pontos cardeais da ética de &chaper podemos isolar e
relacionar ao hinduismo. Em nossa opinido, tréthds de forca” aparecem para formar a

ética schopenhauriana, formando um “triangulo &tico

(3) Compaixao-Ascese
(negacéo da Vontade)

ETICA

(1) Representacao (2) Vontade-Vida

FIGURA 9

Estes trés conceitos comportam progressao te@ocao indicado na numeragdo da
figura e conforme ficou claro no primeiro capitalo trabalho. A ética schopenhauriana é

inseparavel desses conceitos; € formada por elesende deles.

19 No capitulo anterior vimos que Schopenhauer néimgiu sua leitura a/panishads mas teve acesso a
outros textos indianos. E importante, pois, ndoesgar seus elogios a filosofia indiana como corexees
somente ablpanishadsmas em relacdo a um acervo mais amplo.

199 ym apoio ao comentario anterior

19 1dem
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Vamos entdo considerar estes trés conceitos - seligprdos ao seu desdobramento
ético - em relacdo ao hinduismo. O primeiro qudisar@amos sera o da representacgio. E com
ele que faremos a primeira interseccdo desta mascpntre Ocidente e Oriente, entre
Schopenhauer e hinduismo. Ja no inicio de “O Muridofilésofo trata de relaciona-lo com

0 pensamento hindu:

O mundo é representagédo. (...) O qudo cedo estiaderfundamental foi conhecida pelos sabios da
India, na medida em que aparece como o princip@bala filosofia védica atribuida a VYASA (...)
‘Trata-se de MAIA, o véu da ilusdo, que envolvelb®s dos mortais, deixando-lhes ver um mundo do
gual ndo se pode falar que é nem que ndo €' (Qu),Ale fato, é trazido bastante préximo de nés o
parentesco intimo entre vida e sonho. (...)M@dase osPuranasnao sabem de comparacdo melhor
para todo o conhecimento do mundo efetivo, que efisgnam manto de Maia (...) Por fim, esse
conhecimento [da esséncia radical do mundo] noviddo purificado e enobrecido pelo sofrimento
mesmo, atinge o ponto no qual o fenébmeno, o véMdi, ndo mais o ilude. Ele vé através do
fendbmeno, do principium individuationis , com o0 que expira também o egoismo nele
baseado.(SCHOPENHAUER, 2005, pp. 44-49-60-333)

Schopenhauer assoadmayaa representacdo. Como vimos no primeiro capitolo d
trabalho, a ética do filésofo se assenta fortemeetse conceifajue ele associa maya
hindu, porque é a representacdo que permite quel@plinidade impressione o homem,
fazendo-o crer separado dos outros seres, dangemgriassim, ao egoismo, antitese da
compaix&o, a virtude mais celebrada pelo autor.el pepresentagdo do cérebro que a
Vontade aparece multipla ao homem.

Schopenhauer considera ilusdo o mundo tal comm&deaparece sob o jugo do
entendimento, considerado pela maquinaria cerélboralbbmem. Lembremo-nos da antinomia
para a qual chamamos atencdo no primeiro capfjuld,seja: se a Vontade € una e é tudo, o0
cérebro, que origina a ilusdo da pluralidade, tamtéveria ser parte da Vontade; portanto a
pluralidade deveria ser a prépria Vontade. Contusichopenhauer separa as formas do
entendimento — tempos, espaco e causalidade ogenida representacédo, da Vontade em si.
Em Schopenhauer a ilusédo procede do funcionamentbral.

Recordemos a figura 3 do primeiro capitulo de narsdmalho, a saber:

FIGURA 3

Vimos que em “C” temos o cérebro humano, que gomprisma que fragmenta a luz,

fragmenta a percepc¢éo da Vontade Unica, “A”-“B’hdi@aorigem a multiplicidade iluséria, ao
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mundo fenoménico e plural, “D”. Devemos ainda rdaorque para Schopenhauer sujeito e
objeto ndo surgem numa relagéo de causa e efassimultaneamenté...guardemo-nos do
grande mal entendido de que (...) existe uma reldedcausa e efeito entre sujeito e objeto.
(...) 0 objeto (...) ja pressupde sempre 0 suj@itn:isso entre os dois ndo pode haver relacao
alguma de fundamento e consequéncia.” (SCHOPENHAUERS, p. 56).Natureza
naturantee natureza naturadapara usar duas expressdes que Espinoza imoualipbcam-
se, respectivamente, a coisa-em-si (Vontade) eeadnfeno (mundo). O mundo enquanto
uma representacdo das formas do entendimento maodsisténcia, embora pareca real ao
observador.

Consideremos agora a nocadonti@ya Trata-se deima noc¢do vital para varias escolas
do hinduismo. Vemo-la aparecer ja no anMgalismo em especial nBhagavad-Gitae nas
Upanishadse principalmente em uma das seis escolas dafidosrtodoxa hindu: a escola
Vedantade Badarayana Sem duvida é esta a que mais utiliza o concEista escola se
subdivide em cinco sub-escolas, a saeraladvaita, Vichistadvaita, Dvaitadvaita, Dvaga
Suddhavaita E a primeira sub-escola, Kevaladvaita fundada por Shankara, a que mais
permite aproximacdo com o pensamento de Schopenhausnforme ficara claro na
sequéncia. Cankara(sic) recolhendo a dupla heranca da ontologidistage monista a um
tempo, dosUpanishadse, idealista — através dsaudapada(...) da, enfim, amaya seu
estatuto metafisico: categoria de ilusdo.” (MONCHKWNLE SAUX, 1959, p.106) Por isso
nos deteremos na escola de Shankara.

Como aVedantaprocede a uma releitura ddpanishads daBhagavad-Gitae como
a nocao denayaque esta presente em ambas as escrituras (de awnda leitura da escola
Kevaladvaitd também permite contato com Schopenhauer, fareen@proximacdo da
“representacdo” conmayade acordo com a leitura das trés: \dadanta,da Gita e das
Upanishads

A palavramayaquer dizer, literalmente, “a partir de mitt; significando uma acéo
de urdidura, de tecimento, no sentido de que orpodEmico, uno, pode aparecer de outra
forma, diferente da sua esséncia natural, ant¢hos do homem. A palavra em sanscrito que
significa “ilusdo” émohg contudomayapassou a ser, com 0 tempo, universalmente aceita

como tendo o significado literal deoha

111 Alids, é a mais aceita e respeitada, tanto na icatino fora dela. “A forca das concepcées e dampaps do
Vedantaadvaitana vida e na histéria da consciéncia hindu, e mesoj® na civilizacédo da india moderna, é
simplesmente incomensuravel. Como disse Richarbeés&Quase todos os hindus educados na india madern
exceto 0s que abracaram idéias européias, sdooadéptVedanta; e 75% deles aceitam a interpretdedo
Sankara [ fundador d¢evaladvaitd’ (ZIMMER, 2003, p. 319)

112 )
Ma - mim; Ya - de
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A escolaKevaladvaitapretende mostrar que gahmané real e que todo o mundo
fenoménico, incluindo o homem individual, com sgo,@hamkara sao irreais. Shankara se
apoia nos antigos Vedas, em especialW@anishads- que ele comentou extensivamente —
para apontar a irrealidademéyg do mundo fenoménico. O conceito ohayaesta presente
em muitasUpanishads contudo nem sempre aparece literalmente, estantdentendido

Dentre as muitas passagempanishadicagjue falam denaya,citamos:

‘Verdadeiramente, os mundos dasurassao envolvidos por cegueira e sombrashd Upanishad
Mantra 3‘Nao existe aquela segunda coisaBfhadaranyaka UpanishadV, 3, 23) (...) ‘S6 ha um,
gue é sem segundoChandogyalUpanishad 1V, 2,1) (...) ‘O Um sozinho é real, por isso néxste
multiplicidade no universo’ AdhyatmanUpanishad 63). ‘Deve-se star atento para que a matéria
(Prakriti) € mayae que o Supremo Ser € o Senhomugyd (Svetasvatara UpanishadV, 10) ‘Ele
(Brahmar) cria o universo através do poder maya. Novamente imerso na sua criagdo, Brahman,
encarnado com Jiva, é enredado na teiandgd(...) (Svetasvatara Upanishad/, 9) Agora, pois,
segue-se a descricdo Beahman ndo é isto, ndo é istoBthadaranyakaUpanishad,ll, 3,6) (apud
TINOCO, 1996)

Vimos na citacdo a declaracdo apofaticaBdaadaranyakaUpanishad “ndo é isto,
ndo € isto” (em sanscritogti, net), de grande significacdo para entendermos o dandei
maya A sentenca aponta para o fato de que tudo o @uaos, percebemos, tocamos,
sentimos, enfim, tudo o que é captado pelo homeméridtahman é apenas ilusdo. Se nao
podemos afirmaBrahmanintelectualmente, dizer o que €, podemos, contdider o que nao
é. Sri Ramakrishna, um dos sabidshis, modernos da indt® o qual harmonizou em seu
ensinamento diferentes correntes do hinduismo, je método de ensino calcava-se

principalmente em parabolas, conta-nos uma parificda a nocdo dmeti, neti

A Vedanta faz uma analogia para explicar tal f@odono de uma casa esta dormindo num quarto
escuro e uma pessoa tateia para encontra-lo. Todavé e diz: ‘N&o, ndo é ele’. Toca na janelaz di
‘Nao, ndo é ele’. Toca na porta e diz: Nao, nadteé €al processo é chamado na Vedanta ‘Neti, neti’
‘Isto ndo, isto ndo’. Por fim toca o corpo do dateocasa e exclama: ‘Aqui estad!” Em outras palavras,
esta consciente da ‘existéncia’ do senhor. Elecom@nou...” (RAMAKRISHNA, 1994, p. 143)

Por um processo de exclusdo chega-se, por meimdevia imanente, aatman o Eu
essencial e eterno do homem, profundamente enwokntd camadas de ignorancaidya
Dai a necessidade de discernimenitoeka e de meditacdalyang para se chegar a esséncia

radical de tudo e libertar-se da iluséria agitafg@mmeénica.

Estabelece a Escola Advaita ortodoxa a identidadstancial (...) a unidade de esséncia entre o
Universo e Brahma, ensinando, porém, que a consiltie tal unidade excede o poder de expressédo
da inteligéncia discursiva, de modo que estaradugieada, pela contradicdo nos termos, qualquer

113 Respeitado e citado recorrentemente pela maiosaychndes orientalistas ocidentais, como Max Mulle
Paul Brunton, Paul Deussen, Henrich Zimmer etc.
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proposicao afirmativa ou negativa (...) Net, N\i#t — N&o, Nao, Nao — é o que de mais seguro se pod
formular, quanto ao Inominado. (XAVIER, 1972, p) 17

Para avedanta Kevaladvaita homem nao é em esséncia ilusdo, mas tampouto é u
ente individual. Trata-se do propriBrahman manifestado, donde a poderosa formula
ontoldgica doChandogya UpanishafVl,1), tat twan asiou seja, “isso és tu!” Declaracao
muito invocada por Schopenhauer e tornada a “pdelitaque” de sua ética. “Os leitores de
minhaEtica sabem que para mim o fundamento da moral repaus@tana instancia sobre
aquela verdade que esté expressa no Veda e noteguda formula erigidéat twan asi(tu
és isto), que é afirmada com referéncia a todo véew, seja homem ou animal...”
(SCHOPENHAUER, 2000, p. 258). O filésofo tambénoned o distico vedantico em outro

momento, dizendo que

A exposicao direta, encontrada néedas fruto do mais elevado conhecimento e sabedoria hosi4,

cujo nucleo finalmente nos chegou // (sic) Wpanixade(sic) como o mais valioso presente deste
século XIX, é realizada de diversas formas, masspecial fazendo desfilar em sucesséo , diante do
novico, todos os seres do mundo, vivos ou ndo yeaobre cada um deles é pronunciada a palavra
tornada formula e, com tal, chamaddahavakya (...) tat twam asi “isso és tu”. (SCHOPENHAUER,
2005, p. 454)

Mas de onde vemmayade acordo com a Vedanta? Provém ela do prégrabman o
Ser, Sat Unico, que tudo é e em tudo esta. Contudaya ndo é€Brahman Isto parece
paradoxal, mas a Vedanta de Shankara insiste c@stepcdo. Para que possamos entendé-la

melhor, contemplemos a figura abaixo:

o —— e

FIGURA 10

114 Grifo nosso
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S0 existe um Unico SeBat chamadd@rahmane expresso pelo circulo “A”. Contudo,

0 Ser Unico comporta dois aspectos em si mesmayrenuin NAo seja causa € outro nao seja
efeito. Estes dois aspectos chamam-se, no pringaiso, Nirguna Brahman o Ser unico,
incondicionado, sem atributos, formas, nomes, dadés etc. um ser simples e indiviso; no
segundo caso, “B”, temoSaguna Brahmanque aparece com atributos, nomes, formas,
qualidades, enfim, diferenciado, fragmentado. Estgindo aspectondéayg projecao cosmica
do proprio Brahman que tanto pode enredar e escravizar, quantotdihecaso seja
compreendidd®® “Maya, a misteriosa ilusdo dBrahman cria as ondas e apresenta o
universo multiplo, cheio de formas, cores, sonEINOCO, 1996, p. 120).

O homem é um aspecto condicionado do profiahman que precisa tomar
consciéncia de sua origem incondicionada e unikeBeguna Com vimos anteriormente,
pelo discernimento e pela meditacdo sobre a ordgeseu proprio ser o homem pode superar
maya que segundo ¥edantaé o ego human@hamkara(literalmente ‘eu faco’)ahamkara
€ a causa do dualismo aparente entre 0 homem esséacia, entre homem e os demais
fendbmenos da criacdo, entre 0 homem e o seu semeltis a origem do egoismo. E
ahamkaraque coloca os seres humanos sob a teia da difag@aciAssim, o homem supde
ser uma etidade autbnoma, quando é apenas um @spe@ “condensacdo” ddirguna

Brahman

O Diretor Cosmico escreveu os roteiros de Seusripfilmes e convocou enormes elencos para os
cenarios dos séculos. Da cabina da projecédo daidd#de, Ele envia Seus raios de luz através dos
filmes das eras sucessivas, e as cenas se prajetadria do espaco. Exatamente como as imagens
cinematogréaficas parecem reais, mas sdo apenasinamdbs de luz e sombra, assim também a
variedade universal € uma aparéncia iluséria. @sephs, com suas incontaveis formas de vida, nada
mais sdo do que imagens num filme cosmico. Temponante verdadeiras aos cinco sentidos do
homem, as cenas transitorias séo projetadas ndaelansciéncia humana pelo infinito raio criador.
publico de um cinema pode olhar para cima e vergumagens na tela aparecem com o auxilio de um
feixe de luz sem imagens. Do mesmo modo, o colatidma universal deriva da branca e Gnica luz da
Fonte Césmica. Com engenhosidade incontavel, Decsna ‘superproducdes’ para diversao de Seus
filhos, fazendo-os simultaneamente atores e egpmets de Seu cinema planetario.” (YOGANANDA,
1999, p. 302)

Essas “superproducdes” sdo chamadas em sanscriita deu “jogo divino”. Da
mesma forma que o jogador que joga ndo se mistumaocjogo, permanecendo distinto dele,
Nirguna Brahmartjoga” por meio de si mesmo, eBaguna Brahmamao estando, porém,
condicionado pelo jogo. Aqui temos o conceitodigplex veritas ou seja, dois niveis de
verdade. Num nivel inferior de compreensgaguna Brahmare maya afirmam-se, sendo,

contudo, ilusérios num nivel superior de realizaggd@omo dizer que o medo que a crianca

5 ¢ em @guna Brahman qusurge a concepcao daimuti, ou a trindade indiana, tenddrahma como
criador, Vishnu como preservador 8hivacomo destruidor. Abordaremos este conceito maianta neste
capitulo.
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sente pelo bicho papéo é perfeitamente real digasto, para o nivel de compreenséao dela,
sendo considerado sem sentido e pura ilusdo quamdanca cresce em conhecimento. “A
supermamaya de onde nasce todo este Universo, queagameshashakt{o Poder do
supremo Senhor), @&idya[ignorancia] que existe desde o principio...” (¥BARA, 1992,

p. 51)

Em se tratando do grande poema épBltagavad Gita, maya@ compreendida,
segundo a leitura que faz Shankara do épico, danenésrma apresentada anteriormente.
“Embora Eu seja ndo nascido e Meu corpo transceéald@mais se deteriore, e embora eu
seja o senhor de todas as entidades vivas, mesgim &s.) Eu apareco sob Minha
transcendental forma originajo “pi sann avyayatma / bhutanam ishvaro “pi sarekritim
svam adhisthay / sambhavamy atma-mayayBHAGAVAD-GITA, 1995, p. 213).
Novamente ocorre o conceito d@yacomo uma projecao da esséncia radical, quitzae
representada pelo personagknshna O termoatma-mayayasignifica literalmente “minha
energia interna”, em outras palavras, “um aspeetblidn mesmo”. Outro belissimo exemplo
na Gita sobre a concepcéo aeaya disponivel em uma nossa outra traducdo da okra, d
“Dificil, 6 principe, € romper 0 magico véu ghfayateceu em torno de todas as coisas e que
encobre a minha face; mas quem me enxerga em tselm @eserva e se entrega a mim, esse
supera as limitacdes ddaya daivi hy esa guna-mayi / mama maya duratyaya / leaenye
prapadyante / mayam etam tarani”t¢dBHAGAVAD-GITA, 1989, p.79). Por fim, numa

explicacdo mais elaborada do verso, Rohden, tradetia outra edicdo dzta, nos diz que

Maya é a natureza visivel, quengaha-ya(grande afirmacdo, uma grande revelaca8mmar), mas
que para os profanos [ignorantes] se converte amat”. SeMaya € ilusdo ou revelacdo, isto nédo
depende deMaya mas sim do homem que a contempla, com ignorémegiaom sapiéncia. Neste
sentido, diz a filosofia oriental que a Naturezeoéno a teia da aranha, que tardeela comovela
(encobre) a aranha — assim coMaya revelaBrahman mas ao mesmo tempo o vela; a natureza
manifesta e oculta a Deus. (ROHDEN, 1989, p.79)

Entrelacemos agora as concepc¢des hindus com ahdpebhauer, relativasndayae
a representacédo, e vejamos o que podemos afettierems de confluéncias e divergéncias.
Para aKevaladvaita de Shankara € a propria esséncia eterna e indoyi®a cria a
fantasmagoria universal, por meio de seu aspetisofio-real” chamaddaguna.O ego
humano,ahamkara € projecdo do propriBrahmane € autor da ilusdo. O cérebro fisico ndo
passa de suporte para a manifestacdo do intanggeel que é, ndo obstante, ele proprio
mayavicq ilusorio, tendo que ser dissolvido para que #idade apareca tal como é em si

mesma. Quanto isto ocorre s6 soBrahmanem seu aspecto incondicionadiirguna.



78

Estas nocdes sdo tdo abstratas que causaram embanagneros leitores superficiais
do hinduismo. Tentemos uma exemplificacdo. Um cosmia ao se evadir da Terra tem a
sensacao de que sua nave dirige-se “para cimay amtéu, em uma trajetoria ascendente.
Toda a vida terrestre do cosmonauta foi condicianae&lo conceito de “em cima” e “em
baixo”, sabendo ele diferenciar bem as duas coedigin relacdo ao seu corpo fisico e em
relacdo ao planeta no qual vive. Acima, o céu;aha terra. Contudo, ao sair de seu planeta
0 cosmonauta nota que conceitos como “cima”’, “Daisdireita”, “esquerda” sao falsos, ou
melhor, imprecisos; inexistem em relacdo ao irdim@spaco sideral, sendo que sao corretos
apenas em nivel relativo, quando se esta na TRmzaior prova disso € que no solo lunar o
cosmonauta vé a Terra nascendo, ligeiramente “d@dmaorizonte lunar, quando da Terra a
impressao que se tem € contraria: vé-se a Lua &cim “céu”. Pois beni\lirguna Brahman
€ 0 espaco sideral, infinito, informe, sem dimersdefinidas. Esta € a realidade final. As
nocdes dimensionais e localizadoras que temos etajieabitantes da Terra s&aguna
Brahman

O homem “sobre a Terra” ilude-se em funcdo do hantado de sua percepcéao,
calcada no que se apresenta a sua vista, mas unliberto do planeta conhece a realidade
final, pois sua visdo se amplifica. A visao limaadio homem enquanto ente terrestre é o ego
ilusorio, ahamkara que nasce d8aguna Brahmandas percepcdes equivocadas. Devemos
dizer ainda que, em nosso exemplo, o espaco sidémrguna Brahman longe de ser
inconsciéncia pura, é consciéncia pura, una, enrasia com a mente humargamkara
limitada e ilusoria.

Em Schopenhauer, como ja visto, € o cérebro fisnaterial, o qual ndo é integrante
da Vontade indivisa e universal, que cria a remitegdo, a qual Schopenhauer relaciona a
maya “O conhecimento aparece representado pelo céfebr€om esse meio de ajuda (...)
surge de um s6 golpe o0 MUNDO COMO REPRESENTACAO ¢odas as suas formas:
objeto e sujeito, tempo e espaco, pluralidade sataade.” (SCHOPENHAUER, 2005, p.
215). Trata-se de uma atividade fisiol6gita.

Se ouvirmos o que Swami Rama - um sabio que viéeadhs da primeira metade do
século XX retirado em cavernas do Himalaia, adegpdoKevaladvaita- diz em sua
biografid'’, ficaremos espantados: “Quem efitde dos condicionamentos da ménfe

conhece o passado, o presente e o futuro igualmesges condicionamentos chamam-se

118 A representacdo passa a ser em Schopenhauen4 .camplexa atividade fisioldgica no cérebro @a)fim

da qual se tem consciéncia de uma imagéBAXRBOZA, 1997, p. 30).

117 «/ivendo com os mestres do Himalaia”: experiénaapirituais de Swami Rama. S&o Paulo: Pensamento,
1978, 432p.

18 Grifo nosso.
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tempg espacoe causacdd'®” (RAMA, 1978, p. 328) Ora, essas palavras poderaaber
perfeitamente na boca de Schopenhauer! E improvgueivolumes da obra do filésofo de
Dantzig tenham chegado as geleiras onde vivia S\Wamia, semi-nu, em estrito mutismo e
sem conhecer outra lingua que n&o o hindi e o sEmdeor isso é auspicioso encontrarmos,
por parte de uma personagem tao singular e awéntina confluéncia, para nao dizer
identidade,com algumas doutrinas de Schopenhauen eeforco da tese de que este ou se
inspirou (o que alguns defendem) ou concebeu imtkgrgemente (0 que ele defende) as
verdades indianas.

Mas naKevaladvaitatempo, espaco e causacédo, ou causalidade, ngwadociados
pelo cérebro fisico, como para Schopenhauer, na&pientes do prépriBrahman em seu
aspectoSaguna projetado em um iluséri@ahamkara (eu intangivel) o qual se acredita
autbnomo e separado de todos: dai o egoismo etaa dal compaixdo. Temos ai um
distanciamento entre Schopenhauer &evaladvaita Para ilustrar melhor este ponto,

retomemos a figura 9 e a completemos:

~7

~— > Ahamkara= tempo

! - +espaco + causacao =
maya
FIGURA 11

Na figura acima temos, na esfera@fguna Brahmagnaspecto ilusério d8rahman
real (Nirguna), pequenos circulos que representam o eu huraaokara que originamaya
por meio de tempo, espaco e causacdo. A linha egsepos circulos esta tracejada, para
reforcar o conceito de que ndo gozam de autonowisdeacial, sendo apenas o proprio
Brahman S6 a brancura imaculada do circuloNdeguna Brahmanincondicionado, infinito,
uno, é real. “O qué'® sat, é o resplendor do ser que brilha através do homeda mulher
(...) O quendo é?' asat, é aquilo que uma vez n&o foi e logo ndo sera, dizer, mero
fendbmeno que aparece aos orgaos dos sentidodVIMER, 2003, p. 130) Ha proximidade

aqui com a concepc¢ao de Schopenhauer, no que aarfgéo de o ilusério, o fenoménico, ser

191dem.

120 Grifo do autor
1211 dem



80

produzido pelos 6rgaos dos sentidos e também dato @e em Schopenhaueayaser uma
manifestacdo da propria coisa-em-si, sem, contaldundir-se com ela. Em outras palavras,
nele a representacdo é manifestacdo, espelho dadégrcomo na Vedanta de Shankara é a
propria coisa-em-sBrahman que produznaya

A duplicidade na unidade que Schopenhauer imputawao, visto como Vontade e
como representagcdo, encontra grande eco na dw@deidde Brahman Tanto em
Schopenhauer como na Vedamavaladvaita a esséncia radical de tudo comporta dois
tratamentos; pode aparecer tanto sob um aspedtoarma sob um falso. Portanto, Vontade
além da representacdo = Nirguna Brahman; Vontatleosprincipio da representacdo =
Saguna BrahmarA discordancia conceitual situa-se apenasamoa ilusdo é construida.

Essa noc¢édo de duplicidade foi eficientemente eagéicpor Swami Durga Chaitanya
Bharati, sabio vedantino contemporaneo, da esoel&lthnkara: “A realidadBrativasika
[um termo paré&Baguna Brahmgré um fato enquanto permanecer o erro, tanto agsano
paciente correra em direcdo a miragem da aguarparar a sede, do mesmo modo que o
prazer e a dor sentidos em sonho séo fatos regigeto durar o sonho” (BHARATI, 1948,
p.11-12) Em Schopenhauer temos a mesma no¢am mundo intuido no espaco e no tempo,
a dar sinal de si como causalidade pura, é perfeitte real, sendo no todo aquilo que
anuncia de si...”. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 57). Botras palavras, o mundo da
representacadgaguna Brahmanpode ser considerado real, enquanto durar asemegao.
Duplex veritas.

Deste ponto podemos iniciar 0 exame da segundaa lidd forca da ética
schopenhauriana em relacdo ao hinduismo: Vontada-Wontade e vida saio vistas como
uma so6 por Schopenhauer, ambas estdo inextricaviedigadas. “...e como o que a Vontade
sempre quer é a vida, precisamente porquenaste é sendo a exposicdo daquele quéter
para a representacao (...) € tdo somente um plaonses, em vez de simplesmente dizermos
‘a Vontade’, dizemos ‘a Vontade de vida™. (SCHOREAUER, 2005, p. 358). As duas séo,
pois, uma e mesma coisa.

No primeiro capitulo deste estudo tivemos opodadé de ver como Schopenhauer
concebe a esséncia radical do mundo. Uma essémaiajfie antecede a raz&o. [era sido
mundo, que s6 pode ser apreendido pela via imangel introspeccao, pela sensacédo néo-
racionalizada da corporeidade. Lembremos que cocampmal-humano constitui a chave de
acesso a esséncia do mundo — conclusdo que distadecopenhauer para sempre de Kant,
que ndo admitia acesso am si Eis a Vontade, forca intima que se exterioriza

progressivamente, em graus mais nitidos de obgktjdaé o homem. “Esta, e tdo-somente

122 Grifo nosso
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esta [a Vontade] fornece-lhe [para o homem] a clpava seu préprio fendbmeno, manifesta-
Ihe a significacdo, mostra-lhe a engrenagem inted® seu ser, de seu agir, de seus
movimentos.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 156- 157).

A apreensdo dessa Vontade radical nos permite mggv&ao s6 o enigma de nos
mesmos, mas de toda a natureza e de todos osidemélcados, equivocadamente, como
“ndo eu”, “visto que [0 homem] também a transmifgd/ontade] a todos aqueles fenbmenos
gue nao lhe sdo dados, como o seu préprio, em ciomieto imediato e mediato, mas s6
neste Ultimo, portanto, s6 parcialmente, como REFIRETACAO” (SCHOPENHAUER,
2005, p. 168). Eis a célebre conclusédo analégicéortade €, pois, universal, atividade Unica
e una, indiferenciada, podendo ser concebidatumem qualquer de seus fenbmenos, seja
uma cabeca de alfinete ou uma cabeca de elefahtesséncia em si (...) estad presente no
todo e indivisa em cada coisa da natureza..” (SEEF(HAUER, 2005, p. 190). A
diferenciacdo esta tdo somente na acdo da maguicenebral, com suas formas de tempo,
espaco e causaliddd® mébiles doprincipium individuationis que faz o homem ignorante
considerar-se separado dos outros.

O actus purug a esséncia radical da Vontade, bem como suaund@ashentacdo. “O
esforco da matéria, consequientemente, pode sadtrajamais concluido, ou satisfeito. (...)
Esse eterno vira-a-ser, fluxo sem fim, pertenceaaifestacdo da esséncia da Vontade (...)
gue ndo estd submetida ao principio das figuragpridwipio da razdo, ou seja, € sem
fundamento.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 199-231).

Retomemos a figura 4 do capitulol:

FIGURA 4

A figura ilustra o movimento perpétuo e autofagiloVVontade, bem como sua falta
de fundamentacdo em alguma base estavel. A noc@daleem Schopenhauer, aparece aqui.
Vida é simplesmente vontade ativa, em luta, disadrdinita, o que se traduz, no homem, em

seus anseios nunca saciados completamente. “Rprtimtonflito dos seus fendmenos mais

123 Cf. Figura 2 do Capitulo 1 e reapresentada neste.
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baixos resultam os mais elevados, que devoramas {od) Por isso, vale aqui a lserpens,
nisi serpentem comederit, non fit dratd (SCHOPENHAUER, 2005, p. 209). A Vontade
sdo as espécies e individuos (em diferentes néleisbjetivacdo) lutando pela matéria. “...
tudo isso se assenta no fato de a Vontade ter dwatea si mesma, jA que nada existe de
exterior a ela, e ela € uma Vontade faminta. Dataga, a angustia, o sofrimento.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 218) Ndo ha paz no mundo.

Vimos no primeiro capitulo como todas estas nogd@esfundamentais para a ética do
filésofo, pois originam o movimento de negacdo aamfdde e compaixao, de que trataremos
mais adiante em comparacdo com o hinduismo. Masaagejamos que nocdes do
pensamento indiano podem ser aproximadas e coaflastcom o binbmio Vontade-Vida de
Schopenhauer.

Reservamos para este momento uma citacao-chavasgiar dizer, de Schopenhauer,
onde ele faz a associacdo da Vontade-Vida com wg@orextremamente importante de duas

célebres escolas de filosofia indiana.

Pode-se, teoricamente, tomar trés extremos dahudaana e os considerar com elementos da vida
humana real. Primeiramente, o querer violento, rasdgs paixdesR@ja-Gund que aparecem nos
grandes caracteres historicos descritos em épidoansas (...) Segundo, o puro conhecer, a apreensao
das Idéias pela liberagdo do conhecimento a sedégdontade; a vida do géniSgtua-Guna Por fim

(...) a grande letargia da Vontade e o conhecimantta associado, o anelar vazio, tédio petrifeeant
(Tama-Guni (SCHOPENHAUER, 2005, p. 413-414)

Schopenhauer refere-sérigguna sattvg rajas e tamasgonceito vedantico apropriado
pela escolé&Samkhyade Kapila, assimilado mais tarde pela esttbdgag de Patanjali. As
escolasSamkhya Yogafazem parte dgue chamamos no segundo capitulo deste trabalho de
“movimento ortodoxo renovado” do hinduismo, sendasideradas, dada sua proximidade
conceitual, “gémeas”. A diferenca é que, grossoanadamkhya considerada por muitos
como agndstica, enquanto a Yoga é vista como féPstontudo, é freqiiente serem citadas
como um sistema s0, qual seja, o sist&aakhya-Yoga

Como veremos, a Vontade-Vidke Schopenhauer encontra aproximagdo com estas
duas escolas, sendo que sera com elas que faremtersieccado nesta parte da pesquisa.
Contudo, invocaremos também conceitos da edtadantae mesmo do antigdedismo pois
hé certa assonancia com eles também.

Primeiramente, em sanscrito “vontade” chamé&bkehhd que encontra aproximacao

com o termdchatvag o “poder de criar” ou “de fazer surgir’, sendaes varianteghcha-

1244p serpente precisa devorar outra serpente ptenar drag&o.”
125 Nem todos opandits eruditos indianos, estéo de acordo com estaediécao.
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sagti eichma?® significam, respectivamente, “poder da vontad&iesejo. De acordo com o
sistemaSamkhya-Yoga universo esta assentado em uma energia dicadimimada por
duas forcaspurusha,as moénadas vitais, grakriti, matéria. Enquantpurushaé consciente,
porém inativa, composta por inimeras monagaakriti, raiz da matéria, é inconsciente,
porém una. Toda a existéncia deriva destes daisipios irmaos, ndo-causados e que nao se
determinam, embora coexistaRrakriti, a matéria, em efusdes descendentes, de objetivaca
progressiva, origina o universo material diferedci®& manifestadgagat Neste processo
descendenterakriti da origem, em primeiro lugar,raahat uma condensacao primaria de
forca, que por sua vez origirhamkara o eu, 0 sentimento de “eu sou eu”, 0 egoismo.
Lembremos que este é para Schopenhauer uma edpéaidie de todos 0s vicios”, a antitese
da compaixdo e do sentimento de unidafeamkara trazem si trés sub-forcasu gunas
sattva rajas e tamasque originalmente encontravam-se equilibradasem daprakriti, mas

que agora vao predominar diferentemente, confornmedividuo presente na no universo
fisico, jagat O universo fisico surge, portanto, de uma transigdo de um principio
perceptivo,ahamkara ainda que de origem material. Par&aamkhya-Yoga prépria mente,
condicionada, é matéria, em estado sutil.

E aqui que Schopenhauer utiliza o conceitoglosaspara tentar explicar a diferenca
de mentalidade na vida humana. Abrindo um paréstesenossa exposicado, Schopenhauer
entrou em contato com textos da esc®tankhya-Yogasto é mais uma comprovacédo (se
ainda precisassemos) de que o fildsofo abarcougamea bem maior do hinduismo em vez
de ter sido leitor apenas ddpanishads. “Entre a ética dos gregos e a ética dos hihdus
um claro contraste. Em um caso 0 objetivo da éicapacitar o homem a levar uma vida
feliz, no outro, € liberta-lo totalmente da vidagn®m € diretamente/ contundentemente
afirmado nas primeiras palavras 8ankhya Karik&"” (SCHOPENHAUER, 2007)

Vimos no segundo capitulo qushwara Krishnaé considerado o renovador do
pensamentcSamkhya instaurando-o como uma das seis escolas de ffdogmliana do
periodo ortodoxo renovado. OraSamkhya Karikacitado por Schopenhauer, é de autoria de
Ishwara Krishna sendo um dos mais importantes e mais respeittgldes da escola
Samkhyh Esta citacdo € de fundamental importancia e @amatemos mais tarde, quando
tratarmos do ascetismo ético. Mas voltemos a regsasicao.

Um novo grafico vai os ajudar a ilustrar os coruitla escol&amkhyayogg até
aqui expostos:

126 Esta palavra é epiteto Bema mais conhecida no Ocidente.
127 K arika significa “tratado”. Neste caso, “tratado da es@amkhya
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FIGURA 12

Reportando-nos ao desenho acima, encontraremuosrgiae dupla formativa de tudo:
purusha (A) e prakriti (B). A primeira € entendida comesséncia a segunda como
substanciaPurushacomporta ménadas vitais (simbolizadas pelos vgrawginhos dentro do
circulo), que séo a pura consciéncia ndo-condid@mie cada ente, sendo que existem tantas
monadas quantos entes no mundo. Emiparnaisha consciéncia pura e essencial, seja
independente dprakriti, a matéria, liga-se a esta, estando nela em g&mrakriti apresenta
uma primeira condensacdo emahat (C), o qual formaahamkara (D) que, por sua vez
manifesta otriguna: sattvg (E), rajas, (F) e tamas(G). Estes dao origem jagat (H), o
universo material e fragmentado. Assim, para estale dualista, espirito e matéria séo
absolutamente reais, ndo havendo ilusdo quantm.aAisnatéria é formada de um principio
mental, porém material e condicionadbamkara que encobre a consciéncia pura e livre das
inimeras ménadas dmrushaa ela associadas. Contudo, por um processo digatino,
viveka(l) pode-se “quebrar” a ligacado enparushae prakriti (J), separando nossa monada
individual dos processos mentais turbulentos dateneraterialahamkarae seus trégunas
O resultado é a liberacdo, omokshd®® (L), a experiéncia da mente verdadeira e
incondicionada. E a vitdria sobre o egoismo, unzague transcendehamkara

Em sinteseprakriti € matéria inconsciente e agitada, positiva partamie carrega o
germe depurusha a verdadeira consciéncia repousada, negativa.eAtanordinaria é so
matéria em agitacdo, vinda do ego matealahmkara fonte do egoismo e do senso de

separacdo, formador do universo visivel. E substaméio esséncia. A verdadeira mente

128 palavra d&amkhyajue equivale a outras de sentido parecido, da®wescolas, conmirvana
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consciente e essencial € negativa, pacifica e livbertando-se dprakriti sO restgurusha

Esta libertacdo vem

... tdo s6 quando a mente é levada a sua condied®mbuso. Entdo percebe-se a mbnada vital
(purushg sem o obscurecimento causado pelas qualidadesigaia agitadapfakriti), e, neste estado,
repentina e simplesmente, se revela sua naturezatseE vista em repouso sempre, tal qual é na
realidade: isolada dos processos naturais que t§ar Icontinuamente a seu redor, na substancia
mental, nos sentidos, nos 6rgaos de acdo do muweigoe animado. (ZIMMER, 2003, p.216)

Em adendo a Zimmer citamos Blavatsky, ja nosséhexmida, que explica que a
matéria, prakriti, € “sempre ativa e sujeita a continuas mudancasodificactes,
diferenciando-se neste ponto Borusha(...) que permanece sempre inativo e imutavel, como
mero espectador...” (BLAVATSKY, 1995, p. 192).

Uma parabola védica assimilada pela es&admkhya muito citada, resume toda a
nossa laboriosa explicacdo. Conta a histéria quee gissaros irméos estéo, lado a lado, em
cima de um galho. Um canta agitadamemteaKriti), enquanto o outro, silencioso, s6 o
contempla gurushg. Este, um dia, resolve deixar o irmdo e voar rwaoocéu ifioksha a
libertac&o):*°

Neste ponto ja estamos em condicdes de cruzarnceito Vontade-Vida, de
Schopenhauer, com 8amkhya-YogaComecemos pelogunas sattvarajas, e tamas
invocado pelo proprio Schopenhauer. Como dissemtesiarmente, ogunassao ainda néo-
manifestados. (letra “C” do nosso grafico). A padio momento em querakriti se
transforma emmahate, posteriormente, eahamkara raiz do egoismo, ha um desequilibrio
nosgunas que vao predominar conforme a pessoa, ou a mpnadaatéria densggat. O
gunasattva“...é leve, fluido, brilhante ou esclarecedor. 8atureza € a felicidade.” Quna
rajas “...produz atividade, movimento e inquietude eactgriza-se por avareza, ambicao
desmedida ira (...) e desejo de dominar os outtl#s’bguna tamagem como caracteristica
“...inércia, passividade, indoléncia, lassitudeegatividade.” (BHASKARANANDA 2005,
pp.. 136-137). Nada esta livre dpsnas,excetoo purusha

Reportando-nos a citagdo de Schopenhauer, vengslglconsiderou gunasattva
como caracteristica do génio, o puro conhecerowjuna rajascomo violéncia, paixao; e,

finalmente, enxergou guna tamascomo letargia, tédio. Sua compreensao desta nidgao

129Eis a parabola em sua lingua originddva suparna sayuja sakhaya samanam vrksam parjatsvtayor
anyah pippalam svadv atty anasnann anyo abhicaka&pud ZIMMER, 2003, p. 266) Ha uma variacdo da
parabola ndSvetasvatara UpanishadV, 6): “Dois passaros sempre unidos e conhecjude mesmo nome,
juntos estdo empoleirados na mesma arvore. Um delee os frutos doces [atividadeSAguna Brahman
mayd; o outro, apenas observa [passividaddirguna Brahman / mokshasem nada comer. (apud TINOCO,
1996, p. 305)
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escolaSamkhya-Yogé&, praticamente, correta, e Schopenhauer a relaéisua ética. Alias,
sua citacdo dogunasaparece justamente no livro quatro de “O Mundoa.parte da obra
dedicada a ética. O filésofo usa ggnaspara apoiar sua visdo da afirmagdo da Vontade,
quando esta, ativa e sem descanso, em movimerpetper impede a ascese e a visdo da
“realidade de fundo” da vida, visdo que propiciariaascimento da compaixado, a nogdo do
“eu sou ele”. Ogunasrajas e tamasestao, para Schopenhauer, relacionados a expasénc
negativas, proprias da Vontade afirmada. Mas ééeioma oguna sattvaao génio, o qual
“...perde de vista o0 conhecimento da concatenagd@aisas ao negligenciar o conhecimento
das relacdes conforme o principio da razdo, para peocurar nas coisas apenas suas ldéias e
captar a sua esséncia...” (SCHOPENHAUER, 20056¢4). 5e considerarmos que o génio,
para o filésofo, pode, ainda que por breves inetamegaml Vontade e, de certa forma,
atingir um nivel de éxtase inferior somente ao siceta, podemos dizer que Schopenhauer
compreendeu bem esta no¢do muito usadsanakhya-Yoggorque os obstaculadeshasa
libertacdo deprakriti s&o muitos, ou seja, Imamkhya-Yoga libertacdo € atingida justamente
pelo reforco da qualidadsattvaem nosso ser. “Esse ganaque facilita a iluminacéo, por
isso 0 primeiro objetivo ensinado No@ga-Sutrade Patanjali € aumentar o caudakd#va,a

fim de purgar gradualmente a natureza humanaa@s e dotamas.(ZIMMER, 2003, p.
217). Schopenhauer, contudo, ndo admite que o hgresa ter uma condicdo inerente a sua
natureza a qual se constitui de pura felicidaidtva — alias, ele excluiu, por iniciativa
propria, ou por desconhecimento, essa caracteridgattvana sua citacao.

Quanto aogunasé suficiente. Agora tratemos das relacfes entr@zdo de vida em
Schopenhauer e no hinduismo. Para este a vidaestatdh é formada essencialmente de
sofrimento e aflicdo. “A dor é o dado inicial deladfilosofia indiana...**® (ELIADE, 2004,

p. 43). O objetivo de todas as escolas do hinduiérierar o homem da dor, cada escola
propondo técnicas especificas para isso. A video taa matéria como fora dela, é aflitao

dai a célebre comparacdo com uma roda em perpé&vionento, condicionando o homem a
viver, morrer, renascer... sem nunca encontrasfagfio verdadeira. Esta roda chama-se
samsara “...as vicissitudes do mundo, da vida e da modeprocesso do mundo.”
(BLAVATSKY, 1996, p. 601), que encontra eco na ra@dxion do pensamento grego... Se
nos reportarmos a figura 3, simbolo da afirmacdovdatade, teremos uma identidade
absoluta, neste ponto, entre Schopenhauer e oifinduSe para aquele a vida é uma roda de
aflicdes sem fim, ndo é outra a concepc¢do indi@oaopenhauer mesmo diz:

130 N&o podemos deixar de recordar aqui a primeira&llerdade do Buddha: “Toda vida e sofrimento.” O
budismo nasceu no seio do hinduismo, tendo cajrédteros conceitos deste, cokarma, samsara, maya,
nirvanaetc.

31 para o hinduismo os estados p6s-morte podemusgnignte ilusérios e insatisfatérios.
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Eis Sansara e tudo em seu interior o anuncia, o mundo doselmsmem que moralmente dominam a
maldade e a infamia, intelectualmente a incapaei@ad estupidez, em medidas assustadoras (.0) “Ist
€ Sansara o mudo do prazer e do desejo, e portanto do masto, da doenca, da velhice, da morte:
este € o mundo que nado deveria ser. E isto aqup@palacdo de&sansara. O que melhor podeis
esperar?” Quero prescrever a cada um que repita geatro vezes por dia, conscientemente.
(SCHOPENHAUER, 2000, p. 258-287).

O termo klesha muito usado na india e aqui ja invocado, dendligda, dor e
desgosto. Ogleshasséo vistos como obstaculos a realizacdo de nes€saa verdadeira,
bem como integrantes dmmsara Segundo a escodogg estes obstaculos, &leshas sao
em numero de cinco, a saber: ignoranaiagdya a sensacao de “eu sou easmitg apego,
raga; aversdodvesae... APEGO A VIDA,abhinivesa Ora, eis outra notavel identidade de
pensamento entre Schopenhauer e a estoim de Patanjali, sobretudo no que tange a
asmitg o contrario dotat twan asi e abhinivesa o apego ao viver. “A motivacao
fundamental, tanto do homem como do animal,egaismo(...) O egoismo é colossal, ele
comanda o mundo. Se fosse dado pois a um indidgcmher entre a sua propria aniquilacédo
e a do mundo, nem preciso dizer para onde a maeriaclinaria. (...) cada qual toma-se pelo
centro do mundo...” (SCHOPENHAUER, 2001, pp. 12@)12

Patanjali em seyoga-sutra(ll, 15) escreve: “Tudo é dor, tudo é efémefsdrvam
duhkham, sarvam anityanPara o hinduismo a “... condicdo humana é votadiar &terna
enquanto determinada, como toda condicédo, katman(...) (ELIADE, 2004, p. 27). Ou
seja, o curso da vida de um ente € determinaddtadecao sofrimento pelo menos enquanto
o karma a lei de causa e efeito, continuar a impulsienarda desamsara Por seu turno, diz
Schopenhauer: “... o curso de vida de cada urtalrtente determinado de A a Z, sendo que
um é incomparavelmente mais feliz, nobre e digmo,t@edas as determinacdes, subjetivas
com objetivas, do que outro; o que conduz (...)péthse, existente no brahmanismo e no
budismo, de que tanto as condi¢des subjetivas esnabjetivas, sob as quais cada um nasce,
sdo conseqUéncia moral de uma existéncia ante(8CHOPENHAUER, 2000, p. 272).
Temos outra consonancia notavel de conceitos. Aqidiiésofo admite a palingenesia,
associando ao giro ininterrupto da Vontade. A rddssamsaraé citada por Patanjali no
mesmoyoga-sutra(ll, 12,13): “O depoésito das acbes tem suas rafoess obstaculos e é
experimentado tanto na vida visivel quanto na imgls Permanecendo as raizes, permanece a
vivéncia (karmica) que vai determinar o renascimerd vida e as experiéncias...”
(PATANJALI, 1982, p. 29).

Para finalizar a intersec¢do do item Vontade-Vidanca escolaSamkhya-Yoga

retomemos a figura 9. N@amkhya-Yogéemos duas causas formativas do todoughae
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prakriti, sendo a primeira super-consciente, beatificacoédicionada e passiva, formada de
varias mbnadas individuais; a segungplakriti, € atividade pura, porém inconsciente, sendo
uma substancia Unica, ou seja, ndo comporta monditas Schopenhauer sé6 ha uma
substancia universal, a Vontade, a qual, poréme podhportar duas fases, ativa e passiva,
afirmada ou negada. Em sua fase ativa, autofagicecansciente, dando origem a toda
disputa no mundo, esta Vontade aproxima-se da ndedwakriti, matéria inconsciente,
ativa, turbilhonada, confusa, origem de uma segunelate, condicionadahamkara causa
da dor e da aflicdo. KRISHNANANDA (2004), um pro@mnteswamihindu que estudou

Schopenhauer, parece concordar:

Schopenhauer’s Will is more like tHdula-Prakriti (...), which is essentially unconscious activity,
rather than Reality whose essential nature is ¢onseess. Individual consciousness wich expresses
itself in the intelect is defined by the constitutiosPrakriti whose representation in the intellect. (...)
But (...)Prakriti is not Reality, and consciousness is not the espza ofPrakriti. Consciousness is the
essence of Reality which is beyouRdhkriti.

Mas a Vontade de Schopenhauer também pode ser tilundnada mediante a
consciéncia de si mesma, originando uma mudandasee a paralisagcdo de sua atividade e
sua auto-contemplacdo. Assim, a Vontade negadangoapnte com a nocéo grirusha
excetuando a no¢cdo monadicapdeusha— considerando a escd@amkhya-Yoga que nao €
uma, mas plural; a Vontade de Schopenhauer, porttusan, permanece una, negada ou
afirmada. Aqui podemos apontar outra diferencaréstante entre Shopenhauer e o
hinduismo. Para aquele a Vontade é ativa ou pgssbnsciente ou inconsciente, nao
comportando as duas fases ao mesmo tempo. Ou &eest fase, ou em outra. Ja no
hinduismo consciéncia e inconsciéncia coexistemmasmo tempopurusha e prakriti,
Nirgunae SagunaBrahmanséo concomitantes. O homem que se debat@a&yg sofrendo e
causando sofrimento, ja desfruta de super-consai®&eatifica, em um nivel superior de sua
natureza: catma Em outras palavradNirguna Brahmanndo esta em discérdia consigo
mesmo por comportar o aspe@agunae ativo. Toda sua atividade € iluséria, e ai temos
outra diferenca com Schopenhauer: a Vontade afivaérilusoéria, ela é em sj que pode vir
a mudar de fase e, em um segundo momento, tormaeifcado’>?

Vejamos agora como a escaladantaenxerga o conceito de dor e que relacdes
podemos estabelecer com Schopenhaudfeda Upanishadll, 1X) diz: “Aquele que esta
agui neste mundo € 0 mesmo gue esta na outraaqddo que esta na outra vida, € 0 mesmo

gue esta aqui neste mundo. Quem esta la e aqué sEgunorte em morte”. A mesma

132 Trabalharemos melhor este conceito quando tragda@ompaixao.
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Upanishad (I, VII) ainda diz: “Sebuddhi esta associado a mente distraida e perde sua
capacidade de controlar as discriminacgdes, perreadecsempre impura, entad\tman(...)
nunca atingira seu objetivo, permanecendo presmla dos nascimentos.” (apud TINOCO,
1996, p. 165) Shankara, da esdékvaladvaita em sua magistral ob’iveka-Chundamani
comentario as escrituras veédicas, lamenta-se envarso: “Como cruzarei o oceano do
nascimento e renascimento? Qual € o meu destigpiecsignifica existir, Oh Senhor (...)
alivia as dores procedentes do nascer e do ren@sgernsina-me como por fim a miséria
desta existéncia relativa.” (SHANKARA, 1992, p. 29)

Os adeptos da Vedanta sustentam Bughmangera de seu aspectaguna ou
ilusdrio, uma trindadeBrahma, Vishnue Shiva sendo o primeiro responsavel pela criagéo, o
segundo pela preservacao e o terceiro pela destroggonstrucdo. Esta trindade é conhecida

comoTrimurti. Schopenhauer a cita no quarto livro de “O Mundo...”

Portanto, nascimento e morte pertencem igualmewntdade se equilibram como condic¢des reciprocas
(...) como pélos de todo o fendbmeno da vida. A rsalsia de todas as mitologias, a indiana, exprime
isso dando ao Deus que simboliza a destruicdo erterfcomo Brama, o Deus mais pecaminoso e
menos elevado darimurti, simboliza a geracdo e o nascimentd/ighnua conservacaoghiva o //
atributo do colar de caveiras,e, a0 mesmo templnga, simbolo da geracdo, que aparece como
contrapartida da morte. (SCHOPENHAUER, 2005, p)358
Cabe observar que o fildsofo equivoca-se quansteaaspecto do hinduisn®rahma
nao € o lado “pecaminoso” e mais inferiorfaanurti, € justamente o primeiro e, para muitos
estudiosos, o mais elevado! Eis um excerto do arigario dovVedismo o Yajur Veda “O
senhor soberano é o senhor de todos os mundos! rif@icdo que o pensamento, Unico e

eterno! Nenhum outro deus pode criaBrahma precedeu-os na cria¢do. (...) Basta sua
vontade para mover o universo.” (agGtJNHA, [19717?], p. 161) Em verdade, n&do se pode
afirmar que exista uma hierarquia entre os deuadsichurti, nenhum esté “sobre” o outro;
sao aspectos diferentes, para finalidades difesedéemesma energia Unica.

A citacdo de Schopenhauer, contudo, sera muitq pals traz elementos que
permitem aproximacao muito interessante com o lémao, conforme a visao da Vedanta, a
escola agora contemplada. Para que possamos comgreelequadamente todas as nogdes
hindus trabalhadas nesta segunda linha de forétiadaschopenhauriana, a Vontade-Vida.

Nirguna Brahmane Saguna Brahmana s&o nossos conhecidos e dispensam
explicacdes. S6 o primeiro é real e final: const@mura, esséncia. De acordo com a

Vedanta Nirguna Brahmanp fim colimado de todos os buscadores, também &ewiio

133 Brahman embora manifestavel em incontaveis individuog éaindividuo, nem individualizavel em si
mesmo. Ele é essencialmente universal, imutdvehei@l a qualquer mudanca, aumento ou
diminuicdo.(ROHDEN, 1961, p.215)
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pelo termo Brahman SaccidanandaAqueles que se integram Hirguna Brahman
experimentam uma sensacgéao tripla: @rahman o “um sem segundo”, é puro S&at
Consciéncia pura e nao condicionadhit @ felicidade suprem#&nanda A Vedanta associa

a Nirguna Brahman ou Brahman Saccidanandao conceito dePurusha porém com a
ressalva de que este ndo é composto de milhane®adas, como quer a esc8lamkhya-
Yoga mas trata-se de uma energia s6, homogénea asadAqui ha total identidade com
Schopenhauer, para quem a Vontade, como ja vasess\wito, € una. Do aspecto ilusério
condicionado d&rahman, Sagunaemos a primeira manifestacdo corfiranurti: o criador
Brahmd>* o preservadoWishnue o destruidoShiva. Os trés sdo hipdstases ilusérias da
atividade deSagunaBrahmanDessa trindade nasce a matépegkriti, € 0 ego material e
condicionadoahamkara sendo que ambos sofrem influéncieSihéva ja que este é o aspecto
destruidor, separativista, d&rahman Lembremos, novamente, que o egoismo € visto por
Schopenhauer como o principal dos males, pois rdscenceito ilusorio de separacao. Esta
concepcdo coaduna-se perfeitamente com a indiang, de ahamkarasurge o universo
fragmentado; dele surgamsara a roda ininterrupta da existéncia. E o motosamsaraé o
karmaSchopenhauer, como vimos paragrafos atras, fagnefi@ adkarma..

O karma é um ponto de contato com a Vontade ativa de Schaper. E o que
mantém a roda deamsaragirando. Do verbo sanscritkri, “fazer”, significa todo ato
volitivo, todo querer, desejar, todo agir e obrar,plano mental e fisico, como produtor de
resultados inevitaveis. Um sébio anacoreta do HimgwamiUria Baba diz que

A lei dokarmaaplica-se a todos, igualmente. Nossamiskara®u impressdes latentes criam bolhas de
pensamento e se expressam através de nossas pa@atms. E possivel ao aspirante libertar-se .delas
Tais lembrancas tém um baluarte no leito shraskarasOs que sao capazes de queima-las no fogo da
desafeicdo ou do conhecimento estdo livres dadgerdriada por elas. E como uma corda queimada
que perde o poder de atar, embora pareca aindaoma. Quando as impressdes latentes, posto que
ainda no inconsciente, sdo queimadas pelo fog@dbecimento, perdem o poder de germinacdo e ndo
crescem mais. S8o como gréos de café torradosnfesdesé-los para preparar uma xicara de café, mas
ja ndo tem o poder de crescer. (BABA apud RAMA,8,9¥ 214)

Os samskaras citados pelo wami sao impressbdes deixadas por todo tipo de ato,
destinados a florescer em momento propicio. S&sgrmodo, germes de propensdes. Eles &
que formam dkarmae mantém a roda da vida girando. Assim, a Unit@c&o € anular o

karmapelo deixar de agir ou agir sem “ataduras”, quetiwaa roda desamsara™>> O karma

134 «Quando o poema “Brahma”, de Emerson, foi publicad Atlantic Monthly em 1857, a maioria dos leier

escandalizou-se. Emerson riu ironicamente: - Digaovaem lugar deBrahmae néo sentirdo perplexidade
alguma™. (YOGANANDA, 1999, p.30)

13540 vedanta -mais propriamente na escaldvaita-vedanta- estabelece uma divisédo dos residuos carmicos
em trés tipossanchita-karma, prarabhda-karmaagamin-karmarepresentando o carma passado, presente e
futuro.” (GUINOT, 2005, p. 96)
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pode ser relacionado a Vontade-Vida em sua fage, alevoradora, desejos postos e repostos,
sem nunca encontrar satisfagdo adequada. Enquardesejo h&arma ndo importa se o
resultado é bom ou ruffff. Alegrias e tristezas, quando partes da vida cionida, jamais
produzem satisfacdo e apaziguamento verdadeirerri&wir-a-ser, fluxo sem fim, pertencem

a manifestacdo da esséncia da Vontade. O mesmeérnamiostra, por fim, nas aspiracdes e
nos desejos humanos, cujo preenchimento sempraaass como o fim ultimo do querer;
porém, assim que sdo alcangados, ndo mais se pacscenesmos, logo sdo esquecidos...”
(SCHOPENHAUER, 2005, p.231). E por isso que a esgéie “quebrar a roda darmd
samsard é muito utilizada em referéncia as pessoas gugiegm a iluminacao, onirvana.

Temos a continuagcdo do processo de “descida” eifitaigio da matériaprakriti,
com osgunase, finamente, o universo visivgggat, nocdes estas ja vistas anteriormente,
pelo que n&o voltaremos a efdsApenas chamamos a atencéo para que todo estsgrpee
partir deSaguna Brahmané considerado como ilusérianayapela escola de Shank&ta
mas visto como real pela escola de Kapila e Pdtagjamo ja tratamos deste conceito
também, passemos adiante.

Embora reconhecga a influéncia Beahma e Vishny Shopenhauer quer, citando o
Trimurti, atribuir importancia maior &hiva como simbolo da autofagia da Vontade. O
filésofo de Dantzig enxergaTrimurti como uma alegoria da atividade da Vontade, qu cri
mantém e destréi a todo momento. “A Vontade de afuhrece // tanto na morte auto-imposta
(Shivg, quanto no prazer da conservagdo pessdgmhii) e na volUpia da procriagdo
(Brahm3g. Essa € a significacdo intima da UNIDADE DO TRINU.” (SCHOPENHAUER,
2005, p. 504).

Em verdade ha aqui um equivoco por parte de Sohaper quanto ao papel de
Brahma ja explicado mais acima, pois emb@ehmaseja o criador, ndo € o gerador no
sentido de procriacdo, funcdo que é, em verdadbuiaa aShiva Mas o filosofo € muito
feliz em evocar este aspecto do hinduismo, relacidoro a Vontade ativé&shivg como
energia dindmica dBrahman é, ao nosso ver, 6timo simbolo para a Vontadenafla. A
prakriti dindmica, oahamkara o samsarae okarmanascem de&hiva No hinduismdShiva
comporta varios aspectos. O mais famoso deles @& dbdilarino cosmico”, ouShiva
Nataraja A “Danca de Shiva” simboliza a roda da vida, ianadcéo destrutiva do viver, o

sofrimento da vida manifestadahiva Natarajasimboliza as mudancas incessantes, a falta de

1% “Somos essencialmente seres que querem, ndo anmorgué: somos desejo infinito, finitamente
corporificado.” (BARBOZA, 2003, p.31)

137Vide anexo 1, onde incluimos uma figura represefaasta cosmogonia, deddieguna BrahmaratéJagat.
138+Tydo o que esta abaixo do nivel Bhman nirgunaou Para-Brahmapertence ao reino deaya (...) O
conceito demayainclui, assim, tanto (...) o Criadd8fahmg quanto a criacdcspmsard Somente o ‘Supra-
Ser'(a Esséncia DivinaNjirguna Brahmahé Absoluto [sem distingao]” (STOODART, 2005, p28)
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fixidez em tudo. Quand&hivadanca significa que todo o universo saiu do repaisem
inicio mais um ciclo de manifestacéo ativa, e @uiitéria, da vida. E o ciclo continua, sem
parar: criacdo, preservacao, dissolucao, criatietc.

Confira-se a ilustracéao abaixo:

Shiva Nataraja

FIGURA 13

Analisemos a figura. Inicialmente, temos suas guai#ios: na primeira e direita (A)
Shiva carrega um pequeno tambor em forma de ampulhé@madodamary o qual
representa o tempo, bem como o carater ciclico alsfestacdo, seu ritmo ininterrupto. Na
segunda e esquerda mao (B) segura o fogo destpudficador, simbolo da renovagcdo. Com
a terceira mao direita (C) Shiva faz um gestadra dizendo: “néo vos atemorizeis!”, sinal
para que ndo nos desesperemos ante 0 aspectoteyeaie cruel da vida manifestada. A
guarta mao esquerda (D) aponta para o seu pé dedaeantado (E), indicando com isso que
existe uma via de libertagdo. J4 o pé direito (&)SHivaesmaga um ando-deménio (G),
simbolo do “ndo-saber”, da ignorancajdyaou ajnana A expressao serena 8aivaindica
sua passividade ante o espetaculo destrutivo qerecef. nem tristeza, nem alegria. Seus
cabelos em desalinho (H) sédo os cabelos mal-cusddol@sceta, que renunciou ao mundo. A
estatua toda esté circundada por uma aura de chsimé®lo da manifestacéo destrutiva.

Tal € a eloguente figura d&hivaem seu aspectdataraja o de “bailarino cosmico”.
“Misticamente, Shiva estd no fundo dos nossos coracoes. (...) La snidg essa danca

constante. O ritmo! O som dos tambores e instrumsede sopro! O canto verdadeiro,

139«A tradicdo hindu fala de 108 dancas executada$hiva No templo deChidambaraniindia] todas essas
dancas estéo representadas.” (DE AZEVEDO, 198M)p.
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frenético.” (DE AZEVEDO, 1987, p. 72)Shiva diga-se de passagem, é o aspecto de
Brahmanmais venerado na india. Em segundo lugar Véshunu Brahman,o primeiro deus,
paradoxalmente é 0 menos representado e 0 meneaden

Brahmae Vishnutambém séo representados antropomorficamenteiqg@agrafia
indiana, com seus respectivos acessorios e olgehimlicos, contudo nos ateremos apenas a
Shivg dada a proximidade com os conceitos de Schopenlgahaja vista que ele valorizou
Shivamais do que 0s outros aspectosTdanurti, 0 que ndo é surpreendente! Schopenhauer
quer confirmar comShiva Natarajao aspecto destruicdo-morte da Vontade atBlaiva
dancando pode mesmo ser relacionado a Vontade aafrnmo mundo, como mundo.
Contudo, serd que Schopenhauer ignorouSjueg conforme vimos, oferece uma esperanca
de libertagdo, como que dizendo que este seu asgidad violento é ilusorio? llusorio ele é,
uma vez que descende diretamente Skgyuna BrahmanAqui voltamos a dicotomia
apresentada no inicio deste capitulo: tanto patsof@mhauer como para ¥edanta
Kevaladvaita o mudo € ilusdo, sendo o seu “em-si’ realidad®; qutro lado, 0 homem
submetido ao principio da razdo, em Schopenhaumrbmetido ao principio da ignorancia,
avidyg naVedantatem o mundo como real, dai o pavor @lriva Natarajacausa nos que o
tomam [ele, simbolo do mundo fenoménico] como fims mesmo!

Shopenhauer também faz referencia na citacdbngam Trata-se do falo ereto,
associado pelo hinduismdshiva simbolizando a atividade positiva da criagdo,avimento
ou ritmo césmico. dingam sempre tem sua base numy@ni, a vagina, que representa o
aspecto passivo da criacdo. Schopenhauer diz: @afgeracdo forma o né6 do mundo, ao
afirmar: ‘O querer-viver novamente se afirmou’. idesentido lamenta uma permanente
expressao bramane: ‘Ai! Ai! ingamesta naroni” (SCHOPENHAUER, 2000, p. 297)

Eis uma foto dd.ingam-Yonj ou Shiva-Lingamna India:

i
&

- Lingam atividade

Yoni passividade

FIGURA 14
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O Shiva-Lingamé outro simbolo hinduista que podemos associar amweto
shopenhauriano Vontade-Vida, como, alias, o prégdbopenhauer confirmou nas citacées
gue tivemos oportunidade de transcrever. O simbaiwete ao “querer-viver”, ao jogo da
vida. “Se, na percepcdo do mundo, partimos da -®isai, 0 querer-viver, encontramos
COMO Seu cerne, sua maior concentracdo, 0 ato rdgage este entdo se apresenta como
principio, o ponto de partida: constitupanctum salien$® do embrido do mundo e a coisa
principal. (...) A evidéncia da constante existérad querer viver no tempo (...) é o coito...”
(SCHOPENHAUER, 2000, pp. 295-296)

Para finalizar o item Vontade-Vida, invoquemadBtegavad-GitaO épico, por si S0,
€ um tratado completo sobre a afirmacédo e a negdgaoda. Trata-se de um manual de
instrucdes para que se possa agir no mundo “serdoserundo”, ndo mais estando a ele
acorrentado. Nele temos, no inicio da saga, o amAguna prostrado diante de seu Mestre,
Krishna desesperado e confuso ante a iminéncia dumaaguexrqual teria que confrontar

amigos e parentes. Ambos estdo entre 0s exeénitngos.

Entdo viuArjuna, nos dois exércitos, homens, homens ligados eltes vinculos de sangue: pais,
avos, mestres, primos, filhos, netos, sogros, eslegoutros amigos — todos aramados em guerracontr
ele. Com o coracdo dilacerado de dor e profundamemidoido , assim falou ele: /Kishna Ao
reconhecer todos esses homens, que devo matar s membros paralisados, a lingua ressequida
no paladar, o coracéo a tremer e 0s cabelos esgalgcabeca... Falha a forca do meu braco... Cai-me
por terra o arco que tendera... / Mal me tenho ém Brdem-me em febre os membros... Confusos
estdo 0s meus pensamentos... A prépria vida péugzede mim... Nada enxergo diante de mim senédo
dores e “ais” (...) / Assim dizendo, em pleno cardpdatalha, deixou-g&rjuna tombar no assento da
quadriga, e das maos lhe cairam arco e flechagugotrazia o coracdo repleto de amarguras.
(BHAGAVAD-GITA, 1989, p. 23-25)

E nesse exato momento que comegca a instriGdshna paralisa o tempo e toda a
atividade ao derredor e inicia, entédo, seu ensintorg@Arjuna. A Gita é simbdlicaKrishna
representa o aspecto superior e indestrutivel deehgBrahman Arjuna € o homem imerso
em mayg em ignorancia, enxergando tudo sob um prismanfesagador, sem perceber a
natureza unitaria das coisas. Dai sua aflicdo. @&da com as escolas ndo-dualistas da
Vedanta, sendo Kevaladvaitaa principal, e estudiosos independentes — destgiais nos
colocamos Krishna e Arjuna sdo um s0. “Enquanto estava preso, pude estu@aaaonais
completamente. (...) dei-me conta que ndo se gatawm material historico, mas que, sob o
disfarce de uma guerra material, descrevia o dygocontinuamente se produz nos coracoes
da humanidade, e que a guerra material foi introldugomente para tornar mais atraente a

descricdo do duelo interno.” (GANDHI, 1992, pp. B! Temos aqui a aflicdo do homem

149 Grifo do autor.
%1 |sto n&o significa que Krishna n&o seja um pergemahistérico. Embora nédo se tenha provas conasisiv
maioria dos estudiosos vé nelen personagem reafjue comoBuddhae Jesus tem passagens de sua vida
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ante a violéncia do mundo, nocdo que guarda apemdm com a Vontade ativa de
Schopenhauer. De fato, o préprio Schopenhauer &aes@ neste ponto de vista, quando,
referindo-se ao temor da morte, propria ou de it@gediz que este temor é infundado. “...
nenhuma morte pode lhe amedrontar, pois considestes [passado e futuro] como uma
miragem vazia e um Véu déaia. Por conseguinte, teria tdo pouco temor da maréatyp o
sol tem da noite. - N®hagavad-GitaKrishna coloca seu novigoArjuna, nesse ponto de
vista, quando este, cheio de desgosto (...) psEovilos exércitos prontos para o combate,
perde a coragem...” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 368).

Eis a exortacdo a que Schopenhauer faz referéeximida diretamente daita,

quandoKrishnadiz aArjuna:

...estas lamentando aquilo com que ndo preciside. Os sabios ndo lamentam nem os vivos nem o0s
mortos. Nunca houve um tempo em que Eu ndo exstigsm tu, nem todos esses reis; e, no futuro,
nenhum de nos deixara de existiagocyan anvasocas tvam prajna-vadams ca bhasasesuyat
agatasums ca nanusocanti panditah. Na tv evahamrjasam na twan neme janadhipah na caiva na
bhavisyamah sarve vayam atah pardBHAGAVAD GITA, 1995, pp.85-86)

Temos, pois, perfeita identidade entre a compreedse&dSchopenhauer e a passagem
daGita por ele invocada, querendo significar que conhestmda Vontade como coisa em si
obsta qualquer temor do desaparecimento fisicg, pdiomem sabe que s6 ha uma energia,
eterna, que a todo momento retorna ao plano dafestagdo em objetidades crescentes. De
fato, é esta a nogdo central dCkeshna quer transmitir a seu discipulo, sendo que o que é
chamado de Vontade em Schopenhauer recebe o noBmli@an (ou Krishna) na Gita.

Aqui novamente lembramos o conceito de palingenadmaitido por Schopenhauer.

Em todos estes casos vemos um individuo certo ae éncontro de seu fim pessoal ndo se preocupar
mais com sua propria conservacao (...) Poder-seAamais clareza expressar a consciéncia de qeie est
fim é somente o de um fendbmeno, e portanto ele m&som fendmeno, enquanto o verdadeiro ser do
que chega ao fim, intocado, persiste no outro damo também néo é diferente o conhecimento do
budismo e do brahmanismo, na medida em que postalanetempsicos&. (SCHOPENHAUER,
2000, pp. 206-267).

Com isso encerramos nossa analise do item Vontatde-schopenhauriano, em
relacdo ao hinduismo. E preciso, contudo, fazezsaalva de que se € possivel associar a
Vontade ativa conBaguna Brahmancomo fizemos, precisamos recordar que no hinduism
Brahmanassume estatuto de deidade, de uma divindadeo mpgindo se pode imputar a

Vontade de Schopenhauer, vista simplesmente cdmdeaate cega.

envoltas sob a capa da alegoria e do mito, utitigguhra fins didaticos. Bhagavad Gitaé um dos maiores
exemplos desse recurso.

192 Metempsicose é uma modalidade de reencarnacaguese admite que o ser humano pode regredir & nive
inferiores, reencarnando em animais, por exemplcdita em muitas escolas do hinduismo e do budismo
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Passaremos agora a terceira e Ultima linha de fdac&tica de Schopenhauer: a
compaixao, ndo esquecendo da afirmacao do filéSofgois o ultimo cume a que em geral
acede o significado da existéncia é indubitavelmenttico.” (SCHOPENHAUER, 2001,
p.206)

Ao detectar a dor do mundo e tomando consciéncgudesta intimamente ligado aos
outros entes sofredores (incluindo os animaispradm pode compadecer-se.. Esta deteccdo
intima ndo passa pelo principio da razdo, ndo semi® uma operacdo racional. Uma moral
prescritiva que fosse baseada na racionalidade aeenas outro modo de representacédo, sem
contato com a coisa-em-si, com a realidade de fuPela introverséo, percebendo imediata, e
nao mediatamente, por meio de seu corpo, a coissi;@stendendo analogicamente a mesma
aos outros, ao homem desaparece a no¢éo de “nde es’'butros aparecem como parte de si.
Superando qrincipium individuationise penetrando em sua esséncia radical, o homem
compreende que o sofrimento do mundo é seu sofrineepode, assim, viver a dor do outro.
Compreende que “o ofensor e o ofendido sdo un@SHEPENHAUER, 2005, p. 456 ).

O homem nobre nota que a diferenga entre si eroufyge para o mau é um grande abismo, pertence
apenas a um fendmeno passageiro e ilusorio; recentmediatamente, sem calculos [sem a razdo], que
0 Em-si do seu fendmeno é também o Em-si do fenéradireio, a saber, aquela Vontade de vida
constitutiva da essEncia de qualquer coisa, que @ tudo: sim, que ela se estende até mesmo aos
animais e a toda a natureza, logo ele também nasada tormento a animal algum.
(SCHOPENHAUER, 2005, P. 474).

Nessa identificagéo essencial do eu com 0 ndoegel@deve manter, ndo obstante, o
outro como “outro”, ainda que saiba que ambos g&o Do contrario a compaixao seria
egoismo disfarcado. Esclareca-se que a compaibdiee-se a ascese, sendo a primeira um
nivel de negacdo da vontade menos absoluto do gagundo. Na ascese o significado ético
atinge o zénite e ha, entdo, algo como uma fusdeudocom o Cosmo. S&o raros 0s que 0
conseguem.

Numa parte dos antigogedasha uma pequena historia que caracteriza o mobil da

compaixdo de SchopenhaueREmakrisnh@aramahansauem a conta, comentando:

Certa vez Rama perguntouHanuman “Como é que vocé me véManumanrespondeuRama
enquanto tenho o sentimento do ‘eu’, vejo que To #&lo e eu, a parte: Tu €s 0 Amo e eu sou 0 servo
Mas quando, &kama tenho o conhecimento da Verdade, entdo realizoTqués eu e eu sou tu (...)
Esta sensacdo do “eu” é a causa de nossa escraiigd®e colocardes uma vara sobre a superfécie d
um arroio, parecera [a agua] que esta dividida eas ¢artes, porém, ma realidade, a 4gua é uma.
Aparece como duas, devido a vara. A sensacéo dpoele ser comparada com esta vara. Deixai estas
limitacdes acessorias e a corrente sera uma eanfRBIAMAKRISHNA, 1994, p. 38-133)

Schopenhauer, por sua vez, diz: “Os leitores dédhanigtica sabem que para mim o
fundamento da moral repousa em ultima instancieesapuela verdade que esta expressa no
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Veda e no Vedanta pela formula erigitid twan asi(tu és isto), que é afirmada com
referéncia a todo ser vivo, seja homem ou anigh@hominando-se entdo o Mahavakya, o
grande verbd *** (SCHOPENHAUER, 2000, p. 258).

Swami Krsnapriyananda Sarasw#2007), monge da SociedaB8e&/zanandano Brasil,
explica-nos que nas escrituras védicas (incluirgldmanishad} existe um agrupamento de
afirmacgdes que resumem o aspecto fundamental doaemsnto. Dividem-se em trés grupos e
sdo conhecidas com®idhi-Vakya as injuncdes;Nishedha-Vakya as proibicbes, e
Siddharthabodha-Vakhyau Maha-Vakyaa ultima Verdade ou o conhecimento derradeiro. E
a estas UultimasMaha-Vakya que Schopenhauer faz, acertadamente, alusdo em se
comentario.Vakyasignifica “sentenca”, enahg “grande”, donde “Grandes Sentencgas”. As
Maha-Vakyas sdo

Vakya Traducao Onde ocorre
Tat Tvam Asi “Isso és tu” Chandogya Upanishad 6.8.7
Aham Brahma Asmi “Eu souBrahmari Brihadaranyaka Upanishad 1.4.10
Prajiianam Brahma | “A Consciéncia &rahmari Aitareya Upanishad 3.3
Ayam Atma Brahma  “Esse Ser &rahmari Mandukya Upanishad 1.2
TABELA 3

Das quatrosvakyas,a primeira € considerada a mais importante, \ste origina
todas as outras. Para SARASWATI (2007) Té& Tvam Asgé de grande importancia. Ele é
chamado ddJpadesha-Vakyau Upanishad-VakyaO Guru inicia o discipulo dentrdo
Brahma-Jfian&** apenas por intermédio deatakya (...) EsteMaha-Vakyadesperta-nos os
outros trés/akyas’

N&o é dificil identificar o porqué de Schopenhaeerfeito dotat twan asi** a chave
de sua ética de compaix&o. E a afirmacdo de umexiérpia que rompe a representacdo da
pluralidade que temos do mundo, permitindo qued@stifiquemos com todos os outros. No
hinduismo isto ndo corresponde a uma apreensdedinta, mas a um experiéncia real,

vivida por meio dalyang meditacéo, e outras técnicas elaboradas, serelo jagadispbe

143 Grifo nosso

14 Conhecimento dBrahma

195 Possui vérias traducBes: “Tu és isto!” (a mamda), “Isso és tu”, “Vos sois este!”, “Tu é agliebtc. O
sentido € o0 mesmo: a unidade do meditador comweersu. Uma sentenga védica que aponta para esda @og
ekam sad vipra bahudha vadantiApenas Um existe, e os sabios chamam-No pdov@omes”
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de uma miriade de exercicios para isso. Esta &quisi ndo depende de operacdao intelectual,
e ai temos mais um ponto de convergéncia com Schaper.

Patanjali, em selYoga-sutra afirma: Yoga chitta vritti nirodhaou seja, “Yoga é a
cessacao das funcbes mentais.” (PATANJALI, 198219). A exortacdo é a mesma:
diferenciar a mente da consciéncia. A primeshamkara é a consciéncia objetiva e
fragmentadora, iluséria, material e fracionariaigem do “eu sou eu, e ndo tu”. Em
Schopenhauer € a representacdo submetida ao prideipazao que proporciona uma visdo
limitada e falsa da existéncia. Ja a consciénaidagkeira, bit, € simplesmente a esséncia de
Brahman césmica e oni-abrangente. E o “isso é3*fu”

Schopenhauer ndo fornece a “receita” para estepegio integradora entre “eu” e 0
“resto” - donde nasce sua compaixao - que no hémaoiié conhecida sob 0 nomesaenadhj
literalmente “dirigir juntos”. E ndo faz pelo sinegl motivo de sua ética ser descritiva, jamais
prescritiva, 0 que a faria cair no dogmatismo. pexi€éncia de integracdo, em Schopenhauer,
simplesmente acontece, sendo que o caminho pardéielpode, e ndo deve, ser indicado, o
gue despotencializaria seu construto tedrico. Atade jA sendo livre, ndo necessita de
regras que a conduzam a esse mesmo estado dadiberddentificacdo. “A compaixao é um
fato inegavel da consciéncia humana, é-lhe esderamite propria e ndo repousa sobre
pressupostos, conceitos, religides, dogmas, médacacdo e cultura, mas € originaria e
imediata...” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 142)

Muitas escolas do hinduismo tém sistemas de étieacfitiva, que comportam
centenas de regras, injuncdes, recomendacoes les, 8 proprio Schopenhauer sumariza

algumas destas regras:

Na ética dos hindus (...) como a encontramos espresariada e vigorosamente ndedas nos
Puranas em obras poéticas, // em mitos e lenda de seusssébem como em aforismos e regras de
vida, vemosprescritos amor ao proximo com total abnegacao de qualgom@r-@réprio; amor em
geral ndo restrito s6 ao género humano, mas englotiados os viventes; caridade até o ponto de doar
aquilo que foi conquistado com o suor diario; paci@ ilimitada em relacdo a toda ofensa; retribwica
de todo mal, por pior que seja, com bondade e amsignacdo voluntaria m face de qualquer
ignominia (...) Tais preceitos, cuja origem remdmamais de quatro milénios, sdo ainda hoje vividos
por individuos até o maiores extremos (...) O gelen@neceu em pratica durante tanto tempo, apesar
dos mais duros sacrificios exigidos, num povo quemeende tantos milhdes,// ndo pode ser uma
fantasia arbitrariamente inventada mas tem de possiseu fundo na esséncia da humanidade.
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 492)

Schopenhauer, embora ndo aceite uma ética preacdtinsidera as regras, como as
acima expostas, de utilidade pedagodgica, sem cordaditar sua competéncia metafisica.

Sao pedagogicas no sentido em que ilustram ascé&crmue o homem arquiteta para

confrontar a forga que Schopenhauer identifica cviomtade.

148 Tat Twan Asi
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O ascetismo indiano é uma fase preliminar para egursdo nivel de vivéncia
espiritual e ética, mais imediato e abrangentearieéi da disciplina da escoYaga,nos diz
ZIMMER (2003, p. 221):

O ascetismo € um exercicio preliminar para purgarinapurezas que mancham nossa natureza

intrinseca. Estas obscurecem toda expressédo eilexpier impregnando tudo com os caracteres dos

atos anteriormente realizados pelo corpo e pelaen&ais marcas obscurecedoras sdo com cicatrizes:

foram talhadas pela paixdmjas) e pela inércia espirituatamag, as duas forcas da parte animal de
nossa natureza.

S&o procedimentos para se chegar a um segundoomjuall podemos identificar com
a ética de Schopenhauer, que parte de uma apreeleséma percepcao imediata de nossa
identidade com o outro. Esta segunda fase daiéti@na, que é essencialmente metafisica e
nao-racional, pode ser definida por duas palakasing “compaixao”, esamadhi “uniao”,
que podemos aproximar dos dois niveis da éticapsei@uriana: compaixado e ascese. De
fato, para o fildsofo de Dantzig, a compaixao éwutimmento imediato, ndo-racionalizado, de
identidade do “eu” com o “outro”, proporcionando aliapreensao do sofrimento que aflige
este outro. Trata-se de um estado superconscientgjal, no hinduismo, o iogue percebe-se
como parte do todo césmico, jamais tendo estadaraép deBrahman a uUnica realidade.
Percebe-se sendo ele pré@i@hman E desta experiéncia que saiu a afirmaafibvan asi

Schopenhauer reconhece-se impotente para explmao cexatamente se da o
processo da assuncao do sofrimento alheio. “Certw@neste processo é digno de espanto e
até misterioso. E, na verdade, o grande mistériétida, seu fendBmeno originario e o marco
além do qual s6 a especulacdo metafisica podearnsn passo. Vemos neste processo a
supressdo da parede diviséria que, segundo a turahd..) separa inteiramente um ser, e
vemos 0 ndo-eu tornar-se numa certa medida o eufil6&ofo considera que a dor
proporciona este acesso compassivo. “Mas aquelé dgelez ou que tem prazer ndo estimula
nossa participacdo imediata, como o sofredor, oentar e o infeliz o fazem.”
(SCHOPENHAUER, 2001, pp. 136-139).

O hinduismo € mais prolixo quanto a esta expe@édei identificagdo com o outro.
Para além da ética prescritiva existesamadhi,uma super-consciéncia, ou consciéncia
césmica, que permite que o eu torne-se Eu, oupagap ente que se sentia até entdo isolado
reconhega sua natureza universal, assumindo, assidgr do mundo.Os rarogogues
auténticos que se dispuseram a revelar suas exgasé interiores concordam,
unanimemente, que as palavras humanas sédo pobnessdeara descrever a experiéncia de
um samadhi Contudo, ha um relato ja célebre mundialmenteit@por muitas autoridades,

orientais e ocidentais, algumas delas ja citadasm@so trabalho, (Zimmer, Eliade, Tinoco
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etc.) que desde o inicio do século XX vem sendtefde pesquisas e inspiracédo para todos 0s
estudiosos do hinduismo. Seu autor, Paramahansan#ioda, ja citado no segundo capitulo e
neste, foi primeirgyogueindiano a residir no Ocidente (EUA) por mais dea3®s, tendo
representado a india em 1920 no Congresso Intermalcilos Liberais Religiosos, ocorrido
em Boston. Seu livro “Autobiografia de um Yogtf€'tem sido uma bussola para estudantes
no mundo todo, por varias geracdes, além de fornguaelato pitoresco da vida na India na
época em que la viveu o autor; revelmmodus vivendde muitosyogues e ascetas, além de
conceitos muito importantes sobreyaga O trecho que citaremos a seguir tem como titulo
“Uma Experiéncia em Consciéncia Cosmica’, um dgsitabps do livro de Yogananda.
Trata-se de uma experiéncia de ampliacdo de cowszi&amadhi conferida pelo guru de
Yogananda, quando este foi julgado preparado, naaépm que era nedfito no mosteiro,

ashram de seu mestre, Sri Yukteswar Girgje famoso no mundo através de seu discipulo.

Raras vezeSri Yukteswase expressava por enigmas; fiquei confuso. Elpegal meu peito levemente,
acima do coracdo. Meu corpo imobilizou-se comavasse raizes; o ar saiu de meus pulmdes como se
um ima enorme o extraisse. Instantaneamente, aalmenente romperam com sua escravidao fisica e
jorraram de cada um dos meus poros como luz pettumfluida. A carne parecia morta e, contudo, em
minha intensa lucidez, percebi que nunca antegeesttdo plenamente vivo. Meu senso de identidade |
ndo estava mais limitado a um corpo e, sim, engldbaos atomos a minha volta. Pessoas em ruas
distantes pareciam mover-se suavemente em minpagremota periferia. Raizes de plantas e asvore
apareciam através de uma ténue transparéncia doesoHistinguia a circulagdo da seiva. A vizinteang
inteira surgia desnuda diante de mim. Minha visaatél comum havia se transformado em vasta visdo
esférica que percebia tudo simultaneamente. Peta pa trds da cabeca, vi homens caminhando na
distante Rua Ghat Lane e também notei uma vacadgroximando-se preguicosamente. (...) Todos os
objetos a minha vista tremiam e vibravam como umefiacelerado. Meu corpo e o de meu Mestre, 0
patio com colunas, eram de vez em quando violemtanagitados até que tudo se fundia num mar
luminescente, assim com os cristais de acUcar,uledos num copo da agua, diluem-se depois de serem
sacudidos. A luz unificadora alternava-se com naieacdes de forma e as metamorfoses revelavam a
lei de causa e efeito na criacdo. Uma alegria acadiabentava nas praias serenamente intermindeeis
minha alma. (...) Um sentimento de gléria crescetgatro de mim comecou a envolver cidades,
continentes, a Terra, o sistema solar, constelag®$énues nebulosas e os universos flutuantes. O
cosmos inteiro, suavemente luminoso, semelhant@aaidade vista de alguma distancia vista a noite,
cintilava dentro da infinitude do meu ser. Paramalde seus contornos definidos, a luz ofuscante
empalidecia ligeiramente nos confins mais longisguai eu via uma radiagdo branda, que nunca
diminuia. Era indescritivelmente sutil; as figudss planetas constituiam-se de uma luz mais dénsa.
divina dispersao de raios jorrava de uma Fonted®amp resplandecendo em galaxias, transfiguradas co
auras inefaveis. Vi, repetidas vezes, os fachoadeores condensarem-se em criagbes e depois
dissolverem-se em lencdlis de transparentes chaPas.reversdo ritmica, sextilhdes de mundos
transformavam-se em brilho diafano e, em seguidago se convertia em firmamento. Conheci o centro
do empireo como um ponto de percepc¢ao intuitivaveru coracdo. Esplendor irradiante partia de meu
ndcleo para cada parte da estrutura universal.afifise amrita, néctar da imortalidade, pulsava através
de mim, com fluidez de mercurio. Ouvi ressoar a edadora de DeusQM, a vibracdo do Motor
Césmico. De subito, o félego voltou aos pulmdeanGlecepgdo quase insuportavel, constatei que havia
perdido minha infinita vastiddo. Estava novamernteithdo a jaula humilhante do corpo, téo
desconfortavel para o Espirito. Como filho prédigo,fugira do lar macrocésmico e me aprisionara em
estreito microcosmo. Meu guru continuava de péyehdiante de mim; inclinei-me, no intento de me
prostrar a seus santos pés, em gratidao por haveontedido a experiéncia em consciéncia cosmiea qu
tdo apaixonadamente eu buscara. Mas ele me impedisse com tranquilidade.: - Vocé ndo deve se
embriagar demais com o éxtase, Ainda tem muitofgoer no mundo. Venha, vamos varrer a varanda,
depois caminharemos ao longo do Ganges. — Fui bassassoura. O Mestre, eu sabia, estava me

147 Editora SRF, 1999.
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ensinando os segredos da vida equilibrada. A aleve dlongar-se sobre os abismos cosmogonicos,
enquanto o corpo executa seus deveres diarios.GEMANDA, 1999, p. 159-1611®

Apenas como adendo a citacdo, devemos dizer qaen&a de golpear o peito, na
altura de um centro psiquicohakrg € muito comum em algumas das escolayaim da
india, embora a técnica em si jamais tenha vintloree, para o publico ndo-iniciado, sendo
sigilosa. Yogananda era adepto ldavaladvaitade Shankara Da escolaSamkhya-Yoga
retiramos o seguinte relato, também aceito Kelaladvaita

... seguindo a instrucao de um ser misericordiosgu¢u) que declara: “Tua origem, de fato, € o Home
Primordial @dipurusg, aquela ménada vital césmica e divina que se festai por meio da consciéncia
pura e que é espiritualmente onipresente e complatai mesma; tu és uma parte dela”, uma pessoa
inteligente abandona o erro de se supor que é uamifestacao ou produto geakriti € se une ao seu
préprio ser intrinseccsyasvarupam Entao diz para si: “Uma vez que sou filhoBlrahman eu mesmo

sou oBrahman Nao sou algo diferente d&rahmanembora esteja preso a esta cadeia de nascimento e
morte.” Nesta versdo do antigo conto, a imagemesegidrmula ndo-dual do Vedanta: “Tu és Aquilo”
(tat twan agj... (apud ZIMMER, 2003, p. 225).

Se as praticas ascéticas sao, no hinduismo, prahes para se chegar a esse estado
de integracdo absoluta, podemos agora entender Sghepenhauer as aprecia como
mantenedorasleste estado! Em outras palavras, uma vez atiogirmbnsciéncia de si mesma
e paralisando sua atividade, quem nega o quersearprincipio de individuacao fara de tudo
para manter a quietude; dai a utilidade das mmatities:** E dai a utilidade do conhecimento
abstrato. Mesmo sendo representacao, tal conhetdirpede ajudar a impedir a manifestacéo
do mal radical, inato, do homem. “Sem principiosmé&mente tomados, seriamos
irrevogavelmente abandonado as motivacdes antisjogaiando elas fossem estimuladas
através de impressdes externas...” (SCHOPENHAUHER]12p. 144). Entdo, se para o
hinduismo os preceitos ascéticos tedricos, ascpgatetentivas (celibato, jejum, siléncio etc.)
sdo algo a ser observado antes da obtenc&am@adhi em Schopenhauer sdo algo a ser
observado depois da experiéncia de negacao dorbjuere

Ora, quanto a sensacdo da experiéncia de ascasem@gximo da compaixao, tanto
em Schopenhauer como no hinduismo temos a nocfdiaddade pura, gloria indescritivel e
consciéncia absoluta ou megalucidez (lembremdSadcidanandala Vedanta, ja abordado).
Contudo, precisamos tomar cuidado para néo idesmtifista alegria beatifica, que é serena,

com a pseudo-alegria do homem “do mundo”, alegradfugaz e impermanente.

148 v|ss0 ndo é (...) mera inferéncia, mas um fatoitiposda experiéncia realizada pelos homens chamado

Yogin ou Rsi (sic), que (...) ttm sido produzidosna cadeia ininterrupta de sucesséo até os nossos dujas
experiéncias e visao podem ser conseguidas pogugralim, devidamente qualificado, em qualquer pam
qualquer época.” (CHATTERJI, 1973, p.20)

1494por isso se vé aquele que atingiu a negagéo déade procurando conservar este estado a todq custo
mediante auto-rendncia e uma vida dura...” (BARBQZ@03, p.46)
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Tal homem, que apdés muitas lutas amargas contr@m@i@ natureza, finalmente a ultrapassou por
inteiro, subsiste somente como puro ser cognoscespelho limpido do mundo. Nada mais o pode
angustiar ou excitar, pois ele cortou todos osandh de lacos volitivos que o amarravam ao mundo, e
que nos jogam daqui para acola, em constante denndos da cobica , do medo, da inveja, da cllera.
Ele, entdo, mira calma e sorridentemente a fangsriaado mundb® que antes era capaz de excitar e
atormentar o seu animo, mas agora paira tao irdiferdiante de si... (SCHOPENHAUER, 2005, p.
495)
Esta descricdo coaduna-se perfeitamente com amdgesceta indiano realizado!
Esta ele acima dmaya podendo tanto agir no mundo como fora dela, psta desperto.
Compare-se com 0 que nos diBloagavadGita: “Quem age sem perder o repouso interno, e
quem vé atividade na inatividade — esse é um sgbar; ativo, quer inativo, sempre realiza o
seu dever e age corretamente. O seu trabalhore di@ maldicdo do egoismo; o seu
desejamos de recompensa foi consumido no fogo mleecamento sagrado...” (BHAGAVAD
GITA, 1989, pp. 54-55). Como Schopenhauésita diz que a pessoa pode estar no mundo
sem, contudo, deixar-se atormentar por ele. Estengistério de alguma afirma¢des do
hinduismo a respeito da “inacéo na acgd”.

A titulo de reforgo, oucamos agora Shankaraindador d&evaladvaita

Ele se aproxima de um preceptor espiritual e dele @s ensinamentos M@danta Posteriormente ele
pensa sobre estes ensinamentos e nele meditanEirtal ele percebe a unicidadeBtahmane do ser
interno, como esta resumido na afirmacéo védica:s&iBrahmar; livra-se deavidya[ignorancia] e

do seu efeito (experiéncia de prazer e dor, e {senbberto da dor. Isto é chamado de Liberacéo...
(SHANKARA, 1997, p. 247)

Em Schopenhauer, ao contrario, nao teriamos amefo que Shankara descreve (o
gury, a reflexdo, a meditacdo) para a obtencdo doespais isso seria, para o filésofo, um
receituario, logo, um imperativo ético; mas quatexperiénci@m siha grande identidade
conceitual®.

Outra diferenca se impde: Schopenhauer considerss@ncia do homem um mal,
lembremos do “mal radical”, cuja origem é a prop¥ientade ativa, cega e insaciavel. A
cessacao desse mal &wummum bonnuma ascese. Ora, as principais escolas do hinduismo
consideram a esséncia do homem como alegria, sempno enquanto esta imerso em
maya mesmo quando esta praticando a pior das cruedddldste caso esta o homem agindo

por avidya afastando-se de seu ser interno reakntan Removendo a poeira da ignorancia,

1501 embremos do calmo sorriso de Buddha.

131 a0 Tzuchama, ndao Te Kingdewu-weia atividade na inatividade.

1320 monge beneditino Bede Griffiths, radicado nadrelestudioso do hinduismo, continuador do trabeth
Monchanin — o qual citamos no segundo capitulesiragsesumiu a experiéncia damadhj ou “consciéncia
coésmica”: “A experiéncia é de ndo-dualidade, dersd@e no Ente divino — de Ser, Conhecimento e Adegri
Extatica.” (GRIFFITHS, 1976, p. 49).



103

sO restara a natureza intima do homem, beatitusi#mao mal desaparece. Este € uma
condicdo negativa, sendo o bem uma condicdo pasithqui temos um abismo com
Schopenhauer “...denominemo-lo mal radical (..0) guerer viver, que, amargurado mais e
mais pelo continuo sofrimento da existéncia, paaliviar seu padecimento causando o dos
outros.” (SCHOPENHAUER, 2000, p. 255) Para o fiféso mal tem estatuto positivo, sendo
a bondade negativa.

Para a maioria das escolas do hinduismo se o méndexatamente o que
Schopenhauer descreveu, uma tragée8iaiva dancando), isto ndo € o sem si,que se
constitui ndo de inconsciéncia, de matéria lutgmolomais vida, e sim de pura consciéncia
oceanica nao-condicionada, deleite infinito, qughBrahmanpara aVedantae Purusha
para aSamkhya¥oga Matéria lutando por mais vida é tdo somente Samkhya-Yogaa
atividade daprakriti inconsciente, e n&edantaé umamaya de Saguna Brahmarw
consciéncia, em Schopenhauer, ndo pode ser redalcian Vontade até que o homem, como
objetidade maxima desta, proporcione o aperceborgmém sj paralisando seu movimento
deletério. Em Schopenhauer a consciéncia absawarge quando a Vontade muda de fase;
no hinduismo ela esta presente todo o tempo, emegaps reinos inferiores e no homem
ignorante, e ativa no sabio.

Como Schopenhauer insiste na ética além da raZ@oprescritiva, mas descritiva,
nosso Unico termo de comparagdo com o hinduismestnm a experiéncia dsamadhi ja
citada, quando goguedescobre-se nos outros, desenvolvendo, assingeyemor por todas
as criaturas. Nésha Upanishad4, lemos: “O homem que conhece o Atman percebestedo
seres mergulhados nele; percebe também o Atmamtenor de todos os seres. Por esta
razdo, o homem que conhece o Atman néo sente ayars&oisa alguma.” (apud TINOCO,
1997, p.135) Para muitas escolas do hinduismotggsele compaixao sempre vem como
resultado de anos, ou vidas de praticas espirituais.

O termoviveka discriminagédo, muito recomendado por algumaslascm hinduismo
para se alcancar a integracdo com o todo, nadese @ uma operacédo intelectual ordinéria,
mas a um processo cognitivo superior, onde a nagzédem participagao alguma. Os estados
da mente ordinariaitta-vritti, precisam ser modificados, sendo anulados, adinueé haja a
separacdo da mente comum — esta sim ldgica e ahetotia consciéncia ndo-condicionada,
qgue é Purusha e/ou Brahman (Nirguna. “Naquele que tiver controlado osittis pela
meditacdo, ocorre uma identificacdo entre o obseryao objeto observado e o ato da

observacao, assim como o cristal se identifica aotor do objeto proximdshina-vritter-

%30 que é considerado mais comum, ja que um vidahama&o basta para desfazer todos os nosmgea
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abhijatasyeva  maner-grahitr-grahana-grahyeshu  tastadanjanata = samapattih
(PATANJALLI, 1982, p. 25).
Falando da compaixao, Schopenhauer admite, peipexiéncia de identificacdo com

o todo, e aqui ha afinidade com o conceitsai®madhj ja visto anteriormente.

Se aquele Véu de Maiapoincipium individuationisé de tal maneira retirado aos olhos de um homem,
que este ndo faz mais diferenca egoistica entr@esgna e de outrem, no entanto compartilha em tal
intensidade dos sofrimentos alheios como se fosseseus préprios e assim ndo é apenas benevolente
no mais elevado grau mas esta até mesmo prontwificea 0 proprio individuo tdo logo muitos outros
precisem ser salvos; entéo, dai, segue-se autameaite que esse homem reconhece em todos os seres
0 préprio intimo, o seu verdadeiro si-mesmo, e @l@ssdo tem de considerar também os sofrimentos
infindos de todo os viventes como se fossem seagmatoma para si mesmo as dores de todo o
mundo; nenhum sofrimento lhe é estranho. Todo®mwsentos alheios que vé e raramente consegue
aliviar, todos os tormentos dos quais sabe apenhetamente, inclusive os que conhece s6 como
possiveis, fazem efeito sobre o seu espirito cafossem seus. (SCHOPENHAUER, 2005, p. 481)

Esse amor oceanico, descrito por SchopenhauerXxia@®e das experiéncias
yoguicasdo samadhi No hinduismo temos ainda a doutrina hindu alstaras Estessao
considerados encarnacdes divinas do proprahman que vém a terra para socorrer uma
humanidade perdida em meio ao sofrimerRama, Krishna, Buddh&&o considerados
avataras de Vishny que é, com vimos, um dos aspectosBidahman Em uma famosa
passagem d#@hagavad-Gita(lV, 7-8) Krishna diz: “Toda vez que a ordem morre e a
desordem impera, torno a nascer em tempo oportuhd®éra proteger o bem e destruir o
mal, encarno no seio da humanidade, ensinando dnlcangue leva a auto-realizacdo.”
(BHAGAVAD GITA, 1989, p.53)

Em Schopenhauer é a corporeidade que permite arsdi@ imediata da esséncia do
mundo, por ela o puro sujeito cognoscente apreerela-si.Para o hinduismo, da mesma
forma, a percepcdo do em si se d4 introvertendergg@ par dentro de si mesmo, por uma
via imanente, como para Schopenhauer, mas com @arhental diferenca de que a
corporeidade, neste caso, € e deve ser transcemdica se captar a esséncia imaterial e
divina de que compde o homem, s#man ou “alma”, perfeita, livre e expressdo da alma
universal deBrahman ou Paramatman “Super Alma”. De um lado temos uma nogao
sensoria e agnostica, de outro uma posicéo purarespiritual. No caso da esc@amkhya-
Yoga que engloba nocdo menos teigiarusha como ja visto, refere-se d@rahmanda
Vedanta visto, contudo, como energia consciente indepaedda matéria inconsciente,
prakriti. Em ambas as escolas o corpo nao da, por siesss@a nada: apenas abriggtrman
este, sim, a identidade real do homem e do univ@®ooutro lado, tanto para Schopenhauer
como para muitas escolas do hinduismo € precisplitax as coisas pelo homem e ndo o
homem pelas coisas” (SAINT-MARTIN, 2001, p. 22).
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Assim como a compaixao é consequéncia da vitébeeso principio de individuacéo
e a pluralidade, a ascese € a compaixao levadéirdaagiconsequéncias, num movimento de
inversao da polaridade da Vontade, qual seja, ssignmacédo, um transformar o “querer”
radical em “ndo querer”. “Se, portanto, quem aisgaencontra envolvido nprincipio
individuationisconhece apenas coisas isoladas e sua relagéo @aprea pessoa, coisas que
renovadamente se tornam MOTIVOS para seu querarpmtoario, aquele conhecimento do
todo e da esséncia das coisas torna-se QUIETIVOtoda e qualquer volicdo.”
(SCHOPENHAUER, 2005, pp. 481-482). Em outras palsvagora € preciso anular a propria
volicdo, ir as ultimas consequéncias da experi&hesamadhi De fato, para algumas escolas
hindus, especialmente a de Shankara, existem maisd modalidade damadhj do menos

completo ao mais completo.

Entretanto, a prova de que alguém é um mestref@®écida pela capacidade de entrar, a vontade, no
estado de nao-respiracagabikalpa samadhie de alcancar a bem-aventuranca imutaniebikalpa
samadh). Osrishis salientaram que somente por estas conquistas pedernhumano demonstrar que
dominoumaya a ilusdo césmica dualista. S6 ele pode afirmas, profundezas de sua realizagéo,
‘Ekam sat’(‘So existe um’). (YOGANANDA, 1999, p. 226-227)

A palavrabikalpa quer dizer “diferenca”, “néo-identidadeSabikalpa o primeiro
nivel de samadhj € um estado de identificagdo, mas ndo uma imecs&wleta, um
alargamento da consciéncia universal, como ocame rérbikalpa samadhio estado “sem
diferenca”. Aqui ha, realmente, ascese, completal.tO yogue une-se definitivamente a
Brahman Ora, em Schopenhauer, depois do homem ver asshnmem todos os lugares ele
“...se retira.— Sua Vontade se vira; ela ndo mérisna a propria esséncia espelhada no
fendbmeno, mas a nega. O acontecimento pelo qualsssanuncia é a transicdo da virtude
para a ASCESE. (SCHOPENHAUER, p. 2005, p. 482nh&descobrimento da compaixao,
por meio da experiéncia intima e nao racional, iatagdde identificacdo com o Universo, o
homem passa a amar 0s outros como a si mesmaopgafeasear a maxima cristad), agora “...
nao mais adianta amar aos outros com a si mesme)gmfazer tanto, como e fosse para si,
mas nasce uma repulsa pela esséncia da qual sameien € expressédo, vale dizer, uma
repulsa pela Vontade de vida, nucleo e essénaiendeundo reconhecido como povoado de
pendrias.” (SCHOPENHAUER, p. 2005, p. 482). Eisalinente, o ascetismo moral!

Shopenhauer insiste que as praticas ascéticasamacaminho para a ascese, mas um

exercicio para manter esta, conforme ja vimos.

...abstencéo completa de alimentacdo animal; abschstidade e rendncia a todo prazer aos que
aspiram a verdadeira santidade; despojamento dasigatades, abandono da habitag&o e dos parentes,
profunda e imperturbavel soliddo absorvida na coptagdo silenciosa com voluntaria expiagdo, assim



106

com a terrivel e lenta autopunicdo para a compteidificacdo da Vontade... (SCHOPENHAUER,

2005, p. 493)

E como se da o ascetismo na india? Os ascetasyratas, que se retiraram do mundo
sao conhecidos la com o nomesd@nyasinliteralmente “renunciador”. Schopenhauer

conhecia o termo...

O espirito e o sentido interno da genuina vida aerstirada, como a propria ascese, € que nos
reconhecemos dignos e capazes de uma existéndiarndel que a nossa, e que pretendemos fortalecer
e manter esta conviccao pelo desprezo em relagémises que este mundo oferece, rejeitando todos os
seus prazeres como destituidos de valor, e aguwrddara e confiantemente o fim desta vida (..capa
algum dia bendizer a hora da morte com a reden@&dsaniassispossuem totalmente a mesma
tendéncia e o0 mesmo significado... (SCHOPENHAUHER(Z p. 297.

A palavrasannyasisignifica, literalmente, “renunciante”. Mas exista india uma
classe de asceta, condenada por todos os verdagilegaes retirantes ou ndo, que sao
adeptos da mortificacdo da carne — que Schopenhawest — chegando ao ponto de se
mutilarem. Estes ndo s&annyasinsauténticos. Ossannyasins auténticoeealmente se
retiram do mundo, praticando intensos exercicidsriores, que, para o filosofo, lhes
permitem fazer a manutencdo da negacdo da Vongmpianto para o hinduismo lhes
permitem ampliar o nivel de consciéncia, até adusé&l comBrahman De acordo com
SwamiYOGANANDA (1999, p. 226-227-247)

Chitta vritti nirodha (Yoga Sutrad:2), que também se pode traduzir como ‘cessagidodas as
modifica¢des da substancia ment@lhitta € um termo abrangente para designar o principioetisar,
que inclui as forcas vitapranicas manas(mente ou consciéncia dos sentidasiamkara(principio do
ego) e buddhi (inteligéncia intuitiva. Vritti (literalmente ‘redemoinho’) refere-se as ondas de
pensamento e emocao que incessantemente sobenctamdaa consciéncia do homeiirodha
significa neutralizacdo, cessacdo, controle. Eantet a prova de que alguém €& um mestre s6 é
fornecida pela capacidade de entrar, a vontadestamlo de ndo-respirac&akikalpa samadhie de
alcancar a bem-aventuranca imutavélikalpa samadbi Osrishis salientaram que somente por estas
conquistas pode um ser humano demonstrar que dommaga a ilusdo cdésmica dualista. S6 ele pode
afirmar, das profundezas de sua realizaB&am sat;S6 existe um”.

Patanjali, em selYoga-sutra discorre a respeito das austeridad@sas necessarias
ao yogue Tapas é vigorosa auto-disciplina - mental, moral e fsi@Atitudes como a
castidadepramacharyae o silénciomauna sdo fundamentais Ja& mongesJénismosao
muito associados a extremos de renuncia e muiles gezem como/oguesdigambaras ou
“vestidos de ar®’. Contudoyoguesde outras escolas adotam as mesmas posturasascéti
dosjainas No Himalaia, a “residéncia oficial”, por assinzeli, do ascetismo hindu, € comum
encontrar em um sistema de caveryaguesde varias tradi¢cdes: do jainismo, da vedanta do

budismo etc. “O duro ascetismo dos ‘fildsofos nias’' ‘gimnosofistas’ que deixaram atdnitos

154 Conforme vimos no segundo capitulo.
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0S gregos da época de Alexandre) era uma consegli@gica de sua decisdo de se
desprender deste material morto [a matéria] pasamaatingir um estado em que fossem
puros, luminosos, perfeitos.” (ZIMMER, 2003, P. %20

Outro termo interessante de intercessédo é quantesaltado final da vida ascética.
Para Schopenhauer, “Ap0s a nossa consideracamaénénte chegado ao ponto em que a
negacao e supressado do querer apresentam-se déeaniessos olhos na figura perfeita da
santidade, precisamente se tendo ai a redencaondmundo cuja existéncia inteira se
apresenta com sofrimento, dai se abriria uma pessagara o NADA vazio.”
(SCHOPENHAUER, 2005. pp. 515-516) Contudo, apGs @stlaracado, citada acima, afirma

no mesmo livro, na sequéncia:

Se todavia, se insistisse absolutamente em adaigtim conhecimento daquilo que a filosofia s6 pode
exprimir negativamente como negagdo da Vontadea mex$ restaria sendo a remissdo ao estado
experimentado por todos aqueles que atingiramfaiteenegacdo da Vontade e que se cataloga com os
termos de éxtase, enlevamento, iluminagdo, uni&io Deus etc. Tal estado, porém, ndo é para ser
denominado propriamente conhecimento, porque elgaésui mais a forma de sujeito e objeto, e s6 é
acessivel aguele que teve a experiéncia, ndo podardulteriormente comunicado. N6s, no entanto
(...) temos aqui de nos contentar com o // conhecionnegativo, satisfeitos por ter alcancado ondlti
marco-limite do conhecimento positivo. (...) Nenluiontade, nenhuma representacdo, nenhum
mundo.” (SCHOPENHAUER, 2005, pp. 517-518)

Schopenhauer aqui parece ter deixado a portaaapara a possibilidade de um
“algo”apoOs a negacdo da Vontade, contentando-steechegado até um certo ponto, até a
negacdo. E o limite da filosofia. Esta Ultima cdesacéo de Schopenhauer é precisamente o
que esperam ggguesndianos, das varias escolas; seja a reabsorcimersha mantendo-
se como moénada livre, ou a fusdo completa cBmahman despersonalizando-se
completamente. O Mestre de Sri Ramakrishna, Totagfinrmou:

Brahmané udnica realidade, sempre puro, sempre iluminsgimpre livrealém dos limites do tempo,
espaco e causa¢d®® Embora aparentemente separado por nomes e fopelaspoder inescrutavel de
maya aquela feiticeira que torna o impossivel, possiBeahman é realmente uno e indivisivel.
Quando o aspirante se funde na beatitudeameadhi[Nirvana], ele ndo percebe tempo e espaco, ou
nome e forma, os filhos de mayaTudo o que estiver dentro do dominiordayaé irreal. Renuncie a
eles. Destrua a prisdo de nome e forma e saiadfeleacom a forca de um ledo. Mergulhe funde a
procura do Eu e O realize pelo samadhi [Nirvanajcd/vera nome e forma esvanecer-se no vazio € o
insignificante ego dissolver-se na consciéncia Blfahman Vocé realizar4d sua identidade com
Brahman (TOTAPURI, 1994, pp. 36-37)

Esta é uma declaracdo de um adepto da Vedéetaladvaita Note-se a flagrante

relacdo de contigliidade das sentencas italizadas acdeoria de Schopenhauer sobre as

15 Grifo nosso
158 1 dem.
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formas da razédo (tempo, espaco, causalidade). @mntuimportante aqui € a fase final da
experiéncia, tida como reabsorcdo Brmhmart®”.

Schopenhauer considera, pela citagdo anterioragentade negada ora da lugar ao
nada, mas parece haver um “algo” inefavel, sohgea ele ndo ousa falar, satisfazendo-se
com o ponto atingido. Contudo, no paragrafo finaldtimo capitulo de “O Mundo...” o
filosofo surpreende o leitor, acostumado as suaglgbes ao hinduismo pelo livro todo, com
0 seguinte: “E isso é preferivel [0 nada] a escmafdo nada] como fazem os indianos
através de mitos e palavras vazias de sentido, caabsorcdo em BRAHMA ou o
NIRVANA dos budistas. Antes, reconhecemos paradatpieles que ainda estdo cheios de
Vontade, o que resta apO0s a completa supressao odadé €, de fato, o nada.”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 519).

Como entender essa postura? O tradutor de “O Muhg@ara o portugués do Brasil,

Jair Barboza, é de opinido, em nota de rodapé, que

... parece aqui que Schopenhauer chega em um momergua filosofia em que ha necessidade de
radicalizacdo de seu pensamento, que quer dizercalg a negacéo da Vontade que escapa ao proprio
brahmanismo e budismo. Com isso, a linguagem fsaca® momento final de sua filosofia, e o que
resta € o siléncio, ou seja, o nada. Nada de mumaida de linguagem. Siléncio simplesmente.
(BARBOZA, 2005, p. 519)

Somos levados a admitir que Schopenhauer realmsentententou em néo descrever
0 nada da negacédo da Vontade, ndo especulandoissbréAqui temos divergéncia com a
escola de Shankara, que postula, como vimos, uperiércia de reabsor¢cdo consciente no
todo. Com excegcdo da escola materialista hindwaka ja extinta, todos os sistemas
indianos indicam a consciéncia, jamais a incons@éma experiéncia de identificacdo com o
todo. Trata-se de consciéncia cosmica, do cosmos.

A palavranirvana invocada algumas vezes na obra de Schoperfiadei; por muito
tempo, considerada por alguns eruditos como stgmélo a aniquilagdo pura e simples, o
mergulhar no nada. A dificuldade € tamanha qudiéldachar dois autores que concordem
com o significado do termo. Podemos dividi-los,tadn, em duas levas: na primeira estao os
que consideram odlirvana como aniquilagcéo final, o mergulho no nada; na sdguestao

aqueles que consideram o Nirvana como uma anigoildgdo somente do eu material,

157 Jean Kilein, filésofo vedantino ocidental, afirmeeferindo-se a experiéncique “la captacién simultanea,
total, [samadhii es la que provoca la dissolucién de esta sentldegl phamkarao ego] e el ultimo conocedor,
[Brahman nuestro terreno proprio, lo que somaanjar].” (KLEIN, 1980, p. 121). Trad. “A captacdo
simultanea, total, é a que provoca a dissolucatadeseudo-entidade no Gltimo conhecedor, nossen@rr
préprio, 0 que somos.”

138 “gchopenhauer, budista ocidental, também cantapoteose do nirvana; mas e facil perceber, noosub
super tons de sua filosofia, 0 amargo pessimisn® llqe inspirou esse protesto contra o mundo e a.’vid
(ROHDEN, [19877?] p. 81)
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ahamkara dando lugar a consciéncia oceandsaf. Para o monge indiano ANANDA apud
LEADBEATER (1975, pp. 206-207), falando sobre oaira,

...0 significado literal da palavra é simplesmeatsoprado’ — extinto como o esta a chama de uma
lamparina quando foi assoprada. Mas vos (...) ceemglereis quéo grande foi o erro daqueles que o
expuseram como equivalente a total aniquilacdmiguelacdo é apenas num sentido — a aniquilagéo do

Desejo, da Paix&o, da Auto-ilusdo. Mas ao tentporeseu significado em outros termos que ndo os

negativos, deparamos com uma intransponivel difadg; isto €, que todas as nossas definicfes

positivas devem necessariamente ser em termosddequie conhecemos, em termos do pensamento

humano; ao passo que aqui falamos da Verdade tfualém de toda a Vida, da propria meta para a

qual tende toda a Vida...

Sri Ramakrishna Paramahansa conta uma singelaifipira exemplificar airvana
total: “Uma vez uma boneca de sal quis conhecaofupdidade do oceano. Queria contar
para os outros quado profunda era a agua. Mas mabmode ser feito pois, assim que entrou
na agua, derreteu-se. Agora, quem estava la paes dual a profundidade do oceano?”
(RAMAKRISHNA, 1994, p. 130). Assim, ndo se trataude mergulho no nada absoluto, mas
a troca de um nivel de consciéncia relativo poropuotal. Trata-se da morte dbamkara o
ego ilusério, e da permanéncia Beahmanou Purusha a consciéncia plena; trata-se de um
estado de consciéncia, ainda que unificada, mas oéotraric->°

Schopenhauer também ndo concorda com um nada“totallma consideracdo mais
acurada, ndo existe o nada absoluto (...) nem s&igie pensavel (...) qualquer nada o é
apenas quando pensado em relacdo a algo outresgupde esta relagdo, portanto também
aquele algo outro.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 516). rada da Vontade, em
Schopenhauer, também pode ser visto, a partir gitinezacdo, como positivo, na medida em
que se torna toda a realidade; e o que antes er@dopositiva, recebe o sinal de negativo.
Contudo, trata-se de uma mesma e Unica Vontadengdeu de aspecto, ou de sinal.

Tomando com mote a discussdo acima, queremosizinahossa pesquisa
contemplando um ultimo aspecto interessante defsesecciao que promovemos entre a ética
de Schopenhauer e o hinduismo. Em ambas as fagsathopenhauriana e hindu (na o6tica
das escolas abordadas), identificamos ausénciaiiltema. O nihil absoluto ndo pode
expressar a experiéncia de identificacdo com o Gssapenas troca-se de um estado pelo
outro; ndo ha exclusdo total da experiéncia, o geepoderia afirmar se a ascese
schopenhauriana e samadhihindu ndo apenas mudassem o foco, a perspectias, m
anulassem completamente qualquer possibilidadexderiéncia! Tanto em Schopenhauer

como no hinduismaalgo ocorrem, embora seja dificil qualificar o que naode ser

139«A imagem [donirvana] étirada duma lampada que se apaga ao sopro do. @mie esta a chama? Deixou

de existir. Mas, pode algo deixar de existir realte® Pode ser aniquilado? Ndo. A chama continudséire
mas ndo como chama — continua a existir como emag@smica universal, difundida pela imensidade do
espaco.” (ROHDEN, [19877] p. 79)
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qualificado (Nirguna Brahmané sem atributos, imanifesto e intraduzivel, ma® por isso
menos real. Naex-siste massistg. A Vontade que se contempla ndo se anula em@aseén
que é anulado é seu movimento. A lanterna movargdlgminava varios espa¢8$ quando

se ilumina e cessa seu movimento, ndo deixa déncantsendo lanterna, apenas alterou seu
estado. Ja a parabola da boneca de sal, de RanmakRaramahansa, colocada anteriormente,
exemplifica bem o que tentamos explicar: a bonémasaomiu,se transformou no oceano;

deixou de ser boneca ndo para cair no nada; petcacio, virou mar.

189 Nosso exemplo no capitulo 1.
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CONCLUSAO

O trabalho que desenvolvemos, o qual ndo tevena@&beexegética e soterioldgica,
visou, conforme colocado nas consideracdes iniaias) inter-seccionamento entre a ética de
Schopenhauer e o hinduismo, aferindo assonanaissenancias conceituais; além disso,
procuramos saber que papel o hinduismo veio a ocppensamento ético do filésofo e, por
consequéncia, que tipo de compreensao Schopentemgeda filosofia dos hindus. Agora
julgamo-nos prontos para atender essas questoes.

No que tange ao cruzamento tedrico, observemoseante abaixo, inspirado em uma

onda eletromagnética:

FIGURA 16

O segmento de reta “A”"L— ) representanduismo. Lembrando sempre que
este nome engloba varias escolas.

A linha sinuosa “B” (/\/ ) representati@&schopenhauriana.

“C" ( ) representa graus de amplitude entré éAB”.

Finalmente, “D” ( / ) mostra pontos dentldade total entre “A” e “B”.

Quando cruzamos “A” e “B” em nenhum momento pretemols estabelecer nivel
hierarquico qualitativo entre ambos. Em outras \ywakl nossa comparacdo nao teve por
objetivo vislumbrar méritos e deméritos de ambasilasofias, indiana e schopenhauriana,
uma em relacdo a outra. Schopenhauer nunca pretestdeonde sabemos, se “converter” ao
hinduismo e nem reivindicou adesdo completa a astiespeito de suas obras conterem sé
louvacdes a filosofia hindu. Schopenhauer eradfld® assim permaneceu durante toda a
vida. Por conseguinte, entendemos que 0 sabio d&iDaviu no hinduismo uma base de
sustentacao para muitas de suas afirmacoes, assimfez em relacédo a Kant e Plato.

Em verdade, como vimos na pesquisa, 0 hinduismpaogapel mais do que relevante
em relacdo a ética de Schopenhauer. Isto é deradagiela frequéncia com que o filosofo se

reporta a filosofia indiana, a forma como invocanceitos hinduistas para balizar seu
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construto tedrico, sobretudo em relacdo a sua,é&tica énfase que deu a estes mesmos
conceitos.

Tendo isto bem entendido, pudemos observar quéca ée& Schopenhauer, “B”,
aproxima-se e afasta-se do hinduismo “A”, estabeldo diferentes amplitudes “C”,
diferentes graus de aproximacdo. Em alguns momecwosudo, pudemos notar identidade
conceitual, “D”, entre Schopenhauer e um ou mage@es do hinduismo.

Como “quebramos” a ética do filosofo em trés linkasforca, computemos o que
aferimos de toda a comparacao. Primeiramente, cagli@mos notavel foi que os graus de
aproximacdo com o hinduismo revelaram-se em tatatda com a hierarquizacdo dos
conceitos, qual seja: primeiro a representacdogislefa vontade-vida, vindo por ultimo a
compaixao-ascese. Esta hierarquia que adotamogonaobitraria, reflete a evolugdo dos
conceitos na magna obra de Schopenhauer, “O Muhdessim, notamos que dentre as trés
linhas de forca da ética schopenhaueriana, o dondeirepresentacdo € 0 que encontra os
niveis mais proximos de aproximacdo com o hindujssstando, em alguns momentos, em
total acordo com ele.

A linha vontade-vida vem em segundo lugar. Os dtoxelegunas samsar&karma
e prakriti aproximam-se e, por vezes, identificam-se com [B@hlvauer. JA o bindmio
prakriti-purushg bem como a formacédo monadica de purusha (na 8addhg), afastam-se
do que Schopenhauer nos propde.

Sobre a compaixdo-ascese, a aproximacao se deetgiyr na experiéncia de
identificacdo com o todo, bem como em seu resuleada avaliacdo deste: a anulagdo do
egoismo e a percepcao “do outro em mim”. A com@m@&erde Schopenhauer dos varios
termos sanscritos ligados ao ascetismo e a compaixiianos também é digna de nota. O
grande abismo, contudo, que separa Schopenhaubmdoismo, nesta linha de forca, &
mesmo a questao ao estatuto das praticas ascéticasy hinduismo levam aarvana, sendo
que para Schopenhauer devem entrar em apasa conquista deste, como procedimentos
retentivos e mantenedores do estado.

Contudo, pudemos observar que, de modo geral,rasiagacdes sao mais recorrentes
que os distanciamentos, as assonancias mais nmescqgue as dissonancias, e podemos
afirmar, apds o estudo, que a ética ascética depgohauer exala hinduismo! O pensamento
ético do filosofo foi construid@om o hinduismo (junto a leitura que Schopenhauemfazi
dele), resguardando, contudo, toda uma indeperaléitusgéfica. Por exemplo, ndo podemos
deixar de destacar que a espiritualidade da maiarsaescolas do hinduismo Schopenhauer
contrap8e um pensamento agnostico, o que insefigaia@tissonancia entre a filosofia indiana

e sua ética. Mas aqui € importante ressaltar ghep@nhauer, malgrado sua admiracao pelo
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hinduismo, nunca pretendeu fundir sua filosofia comfmesmo, nem se converter a ele.
Schopenhauer ndo pretendia tornagsgue,mas permanecer fildsofo ocidental, rigoroso e
fiel aos seus conceitos.

Outra questao colocada no inicio do trabalho e payaal desejavamos mais luz era
que tipo de compreenséo teve o Schopenhauer daisind? Devemos dizer que o fildésofo
surpreende nao sé pela amplitude de seu conhecngenfilosofia hindu, que, como ja
exaustivamente dito e demonstrado, excede em masitdpanishadsmas demonstrou ter
bom nivel de compreenséo da abstrusa teorizacdesdatas indianas, e isto é mais notavel
se considerarmos a época em que Schopenhauer dessoaaos textos, a qualidade das
traducgdes e a dificuldade de um europeu penetsaintacoes orientais.

Com isto pensamos encerrar nossa missdo. A selrajpa nos aventuramos esta
longe de ter um término, mas esperamos, sincerameet contribuido com um
desbravamento inicial, o qual, desejamos, sejafaptado ndo s6 por nds, mas por um
namero crescente de pesquisadores de Schopenbsigehomem que afirmou “...que aquilo
que € pensado de modo verdadeiro por alguém, oa aelscidacédo de algo obscuro, sera em
algum momento apreendido por algum espirito peasampressionando-o, alegrando-o e
consolando-o. A um semelhante espirito que falath¢SCHOPENHAUER, 2005, p. 30).
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