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Estética e Etica sio uma Coisa so

(Explicitagdo da proposicio 6.421 do Tractatus
de Wittgenstein a luz de Schopenhauer)

Jair Barboza*

Resumo: O presente artigo procura mostrar que o pensamento de
Wittgenstein da unido entre estética e ética tem a sua origem na filosofia
de Schopenhauer.
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Schopenhauer esclarece que uma considera¢sio do mundo
que se restrinja a sua dimens#o fisica apresenta-se em seus resul-
tados sem consolo metafisico. Apenas “do lado moral é para se
encontrar todo consolo, na medida em que aqui o nicleo de nosso
interior se abre a considerag¢@o”. Assim, em todo empreendimento
metafisico auténtico, a ética deve preceder a ciéncia, uma “ordem
moral do mundo € para se demonstrar como fundamento da fisica”
(Schopenhauer 7, T. I, p. 685). Etica entendida como o esclareci-
mento da agéo verdadeiramente boa ou m4, portanto, longe da ta-
refa de prescrigio de regras de conduta, como teria sido o caso da
ética kantiana do imperativo categérico. “A virtude néo se ensina,
tampouco o génio. Para ela o conceito é tdo infrutifero quanto
para a arte, e em ambos 0s casos & para ser usado apenas como
instrumento.” E tdo quixotesco esperar de uma ética a formacéo
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de pessoas virtuosas, nobres e santas quanto da estética a forma-
¢io de poetas, pintores e miisicos. A filosofia pode somente escla-
recer a esséncia do mundo, isto é, como ele, in concreto, enquanto

“sentimento, ou mundo empirico externo se presentifica a cada um.
O fil6sofo apenas exprime por conceitos universais da razdo o
que o mundo lhe apresenta (Schopenhauer 7, T. I, p. 357-8).

Schopenhauer considerava o tema da ética o mais importan-
te de todos, o que em sua obra principal, O Mundo como Vontade
e como Representagdo, evidencia-se no coroamento de uma meta-
fisica dogmatica, sim, mas que procura referir suas sentencgas a
realidade, & experiéncia seja do belo ou da virtude. Com isso, ha a
tentativa de superar a, para ele, filosofia da “cucolandia das nu-
vens”, do “absoluto”, do “infinito”, do “supra-sensivel” que ca-
racterizaria o idealismo alemo nas figuras de Fichte, Schelling e
Hegel. Schopenhauer descarta que pretenda construir um “siste-
ma da emanacio, doutrina da queda” ou, pensando no escrito so-
bre a liberdade de Schelling, uma “doutrina do constante devir, do
brotar, do nascer, do entrar em cena a partir da escuriddo, do fun-
damento obscuro, do fundamento origindrio, do ndo-fundado e
semelhantes disparates” (id., ibid., p. 359-60), — em clara referén-
cia ao lado obscuro de Deus em Schelling, aquilo que na divinda-
de niio é ela mesma, 2 sua natureza ou fundamento infundado, a
partir do qual provém a finitude na forma do mau.

Para levar adiante o veio de sua metafisica com pretensdes
imanentes, Schopenhauer faz uso de um jogo de iluminag&o entre
estética e ética, o qual, ao fim, converge para a identidade do belo
e da virtude. Para isso, um ponto de apoio comum € procurado no
conceito de negacdo da Vontade. Vontade que € a coisa-em-si
kantiana, a realizar em sua atividade origindria uma jornada pelos
diversos reinos naturais, do inorgénico ao organico superior, até
chegar ao conhecimento de si no homem e atingir a clareza de
consciéncia que a leva a escolher entre a afirmagao ou a negagdo
de toda a sua esséncia. Ela decide aqui que quer afirmar a vida
objetivando-se em diversas Idéias correspondentes a sua visibili-
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dade, ou seja, o mundo tal qual aparece em inumeraveis individu-
os separados pelo véu de Maia do principio de individuagéo, por-
tanto pelo egoismo da particularidade, ou se, observando-se no
espelho da representagio, ao ver dores por toda parte, desiste da
vida e do mundo. Quando a Vontade chega ao conhecimento de si,
diz Schopenhauer, ela tem a possibilidade de afirmar-se ou negar-
se — tema e titulo do tltimo livro de sua obra magna: “ Chegando
- ao conhecimento de si, afirmacdo e negagdo da Vontade de vida.”
De um “ponto de vista superior”, “temos diante dos olhos nfo o
que € individual, mas o todo”. Uma pessoa neste ponto de vista,
se diante da morte e dos sofrimentos, ainda assim tivesse um po-
der de reflexdo suficiente para afirmar a vida, o seu “retorno sem-
pre novo”, situa-se na plena afirmacio consciente da Vontade de
vida. “A Vontade afirma a si mesma significa: na medida em que
na sua objetidade (Objektitdt), isto €, o mundo ou a vida, sua pré-
pria esséncia lhe é dada de modo completo como representagéo,
esse conhecimento ndo trava de maneira alguma o seu querer, mas
justamente a vida assim conhecida é como tal querida; até entio
sem conhecimento, como impeto cego, agora no entanto com
conhecimento, conscientemente e com clareza de consciéncia”
(Schopenhauer 7, T. 1, p. 372-4; cf. idem 9, p. 386). Sexualidade,
egoismo, maldade, conservagio do corpo entram na rubrica da
afirmacio inconsciente da Vontade, mas o ponto de vista da “afir-
magdo completa da Vontade de vida” é consciente, mediante a
clareza de consciéncia; trata-se de uma decisdo a partir do auto-
conhecimento da Vontade. Nesse passo ela transforma a sua ativi-
dade em “conhecimento vivo”. Um dos melhores exemplos dessa
afirmacfo se encontra no caso do her6i conquistador.

Na contemplacio schopenhaueriana do belo, entretanto,
quando a Vontade restabelece a sua unidade numa imagem expos-
ta, ela engendra um primeiro questionamento de si, uma primeira
neutralizag@o, ou seja, os desejos e impulsos, 0s motivos que mo-
vimentam o individuo ndo mais fazem efeito sobre sua pessoa. Na
“perfeita objetividade da intuicdo” estética nio somos mais nés
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mesmos, conscientes de um eu, mas, perdidos no objeto intuido,
na beleza, a consciéncia contemplante se transforma no “dnico
sustentdculo” do mundo e a prépria pessoa “tem de desaparecer
completamente da consciéncia”. O que exige uma renincia ao
querer, ndo individual, mas sim em geral, tal qual ele se concentra
na objetidade do corpo (Schopenhauer 6, T. IV, p. 211). Isso, po-
rém, apenas por um breve instante, “trata-se aqui ndo de uma li-
bertagiio, mas meramente de uma hora de recreio, de um despren-
dimento excepcional, na verdade apenas momentineo da servi-
dio da Vontade” (idem 7, T. 11, p. 423).

Para melhor compreendermos o sentido da nega¢io da Von-
tade em Schopenhauer, temos também de ter em mente a tese ca-
pital de sua filosofia, expressa na sentenga: Alles Leben Leiden
ist, “toda vida é sofrimento”. Nio s6 estamos cercados de multi-
plos desejos impossiveis de serem todos satisfeitos, como eles déo
sinais de si ininterruptamente, acarretando uma sentenga de mor-
te para a filosofia otimista. Pois todo desejo nasce de uma carén-
cia. Porém contra cada desejo satisfeito existem contra ele pelo
menos dois que ndo o sdo. Se ndo bastasse o variado e intermina-
vel sofrimento do mundo volitivo, revelador da indole intima da
Vontade, caso nos vissemos livres do querer, entdo seria o outro
pélo do sofrimento, o tédio, que imperaria na existéncia. Todavia,
é essa mesma vida que, numa hora de recreio em que a sua roda de
fxion cessa de girar, é alegremente fruida no belo. O acidente, o
intelecto, libera-se de sua servidio e se torna senhor da substén-
cia, da Vontade. A arte, o belo se torna a florag@o da vida. Ela €
uma peca de teatro dentro de outra, como ocorre no Hamlet de
Shakespeare. “Toda pintura auténtica, todo poema que realize uma
descri¢do objetiva porta em si a marca de um tal estado e af se
baseia a sua exceléncia” (idem 6, T. IV, p. 211). Ora, se hd beleza,
esta, pela negagdo do querer, nos inocula, embora momentanea-
mente, contra os tormentos da vida. O querer se resigna.

Curiosamente, Schopenhauer, aqui, parece aproximar-se dos
idealistas alemies e seu acento sobre o conhecimento, a inteli-
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géncia, o Eu como principio do mundo, pois o belo pressupde um
claro excesso de intelecto, portanto preponderdncia do conheci-
mento sobre a vontade. “Apenas em conseqiiéncia (in Folge) des-
se conhecimento [de sua prépria esséncia] pode a Vontade supri-
mir-se a si mesma e, com isso, findar o sofrimento que é inseparavel
de seu fendmeno. Ndo mediante violéncia fisica, como destrui¢éo
do embrido (Keim), a morte do recém-nascido ou o suicidio. A
natureza conduz a vontade & luz, porque s6 na luz ela pode encon-
trar a suaredeng@o” (Schopenhauer 7, T. I, p. 515). S6 que, a dife-
renca dos idealistas, para Schopenhauer o excesso cognitivo leva
em verdade a negacg@o da realidade mais intima do mundo, erigindo
assim a base para uma estética negativa, em que o artista repro-
duz um estado de supressdo da esséncia césmica, por conseqiién-
cia do ser e do discurso sobre este. Se por um lado o artista é
absorvido pelo “teatro da objetivagdo da Vontade”, por outro a
sua exposi¢do pressupde a neutralizagido do nicleo dessa
objetivacio, a purificagéio do seu cerne. A arte genial é uma expo-
sigdo a-racional de Idéias e funciona como um “quietivo” do que-
rer, por conseguinte conduz a um “consolo” em face das dores e
sofrimentos do mundo (id., ibid., T. 1, p. 353). A experiéncia esté-
tica €, primariamente, catdrtica, recuperando-se para o termo o
sentido com o qual Aristételes definia a tragédia: a “imitagio de
uma a¢do de carater elevado.... e que, suscitando o terror € a pie-
dade, tem por efeito a purifica¢do dessas emogdes” (Aristételes 1,
p. 37). Temos aqui, entfo, o aspecto mais marcante de uma filoso-
fia do consolo.

Schopenhauer, a partir daf, procura estabelecer um vaso
comunicante entre estética e ética pelo conceito de negacdo da
Vontade. No entanto, ele antes encontra um elo entre estética e
ética, identificado na compaixdo, isto €, num acontecimento que
indica um primeiro desaparecimento da diferenca entre eu e néio-
eu. A caréncia, o sofrimento do outro se tornam vivéncias da subje-
tividade contempladora. O sujeito néo se encerra em si, num sa-
dismo passivo que assiste ao padecimento alheio, mas € impulsio-
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nado a uma agfio boa, ndo-egoista para ajudar a esse outrem sofre-
dor. A individualidade é negada, como no belo, s6 que num grau
mais elevado, havendo identificagfo e dissolugio do individuo nao
num objeto e sua imagem cristalina, mas num outro corpo (huma-
no ou animal). O mau € identificado como a prépria esséncia do
mundo, que se expressa naquele “toda vida € sofrimento”. A pro-
va disso se encontra no mau a aparecer no egoismo “essencial a
toda coisa da natureza”. Por ele a “discérdia intima da Vontade
consigo mesma atinge uma terrivel manifestagio” (Schopenhauer
7,T. 1, p. 432). Na compaixio, porém, o mau some. Ndo porque a
Vontade se torne boa, mas porque ela se nega. Percebe-se intuiti-
vamente em outrem a prépria esséncia, de modo inconsciente.
Quem intui torna-se idéntico com o que € intuido. Ele padece-
com o corpo alheio: paixdo-com, compaixio. O principio de indi-
viduag#o, que torna os corpos estranhos entre si, € rompido e ob-
serva-se através dele. “Essa participagdo totalmente imediata, sim,
instintiva no sofrimento alheio, portanto a compaixdo, € a tinica
fonte de tais agOes [de amor], caso elas tenham um valor moral,
isto é, purificadas de todos os motivos egoisticos...” (idem 8, p.
584). Nos casos extremos, a ajuda a outras pessoas exige O sa-
crificio das forgas corporais e espirituais, da saide, da liberdade,
e quem ajuda elimina de tal modo a diferenga entre eu e ndo-eu
que a conseqiiéncia € a perda da prépria vida, da prépria vontade
individual.

Mas essa argumentagéo de Schopenhauer desdgua numa con-
tradi¢do. A compaixdo, ao salvar uma vida, torna-se indiretamen-
te sua afirmacio, isto €, de outra vontade particular, do eu de ou-
trem. A tentativa de evitar os sofrimentos pode significar, no limi-
te, a possibilidade de renovagdo da vida que se extingue, logo de
seus sofrimentos, de modo que o problema ético da existéncia ndo
é resolvido, a Vontade nio € totalmente negada. Daf ser preciso,
para a consumagio da teoria da negacdo do querer, portanto para
o estabelecimento do fato ético por exceléncia, buscar um grau
ainda mais elevado de negacio, a negagdo em sentido estrito do
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termo. Faz-se preciso uma “transi¢do da compaixZo para ascese”.
Nesta Schopenhauer vé o coroamento de sua ética, pois nela entra
em cena o acontecimento que possibilita a viragem do querer uni-
versal na sua inteira unidade, isto &, o summum bonum. No ho-
mem de disposigdo ascética nasce “uma aversio pela esséncia do
mundo, da qual ele € a expressio”. Se o génio e o compassivo
negam o querer em graus baixos, o asceta ou santo alcanga, pelo
“conhecimento do todo”, isto é, da “esséncia da coisa-e-si”, o es-
tadio pleno da supressdo dos desejos e interesses pela existéncia.
Para onde olhe sente a humanidade e os animais sofredores e essa
constatagdo se torna um quietivo da vida. Mas aqui nasce uma
outra contradig¢do no fendmeno, que lembra a da compaixdo. De
um lado o corpo do asceta ainda vive, estando submetido ao prin-
cipio de razdo. Por outro lado, no entanto, ele intui através do
principio de individuagio, e nega o que o seu corpo afirma. Isso
acarreta uma “luta continua” contra a tendéncia afirmativa da vida.
“Por isso também vemos aquele que uma vez atingiu a negacio da
Vontade de vida procurar conservé-la a todo custo, mediante auto-
rentincia de todo tipo € um modo de vida duro, de expiagdes, pela
procura do desagraddvel. Tudo isso para abafar a Vontade que
continuamente nele se esfor¢a” (Schopenhauer 7, T. |, p. 504). H4
mortifica¢do do corpo, jejuns, castidade que combate a sexualida-
de ~ “foco da Vontade” — por conseguinte a possibilidade de esta
afirmar-se em outras individualidades futuras por nascer. Ocorre
uma “quebra proposital da Vontade”, acompanhada de um saber.

Assim, se o belo € a compaix3o sdo uma negagio em grau
menor e inconsciente da Vontade, que pode em breve findar, a
ascese € a sua negagio consciente e duradoura. Schopenhauer fala
de uma “clareza de consciéncia racional” (Besonnenheit der
Vernunft) em semelhante estado. O asceta sabe, pela visio da
esséncia do mundo, que este ¢ terrivel, e o nega em seu corpo.

Com o que a razdo se torna “necessiria” enquanto “condigdo da
liberdade”.
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“Para essa viragem da Vontade é necessdria uma vis#o geral do
todo da vida, portanto um conhecimento que vai além do presen-
te, portanto é necessdria a razio, que por conseguinte ¢ a condi-
¢do da liberdade” (Schopenhauer 7, T.1, p. 519; cf. idem 6, T. 1,
p. 331).

O excesso de intelecto, de conhecimento é exigido para a
negacgio do querer, para a redengdo. Com o que €cos idealistas
soam em Schopenhauer. Trata-se de um problema no interior de
sua filosofia, pois em seu pensamento a razio ndo s € secundaria
em face da Vontade, como, a principio, a negag¢do da Vontade no
belo ou na compaixio se dé por intuigdo ou sentimento. Porém,
agora, na visdo geral do todo da vida, pelo santo, a razdo € o seu
conhecimento desempenham o papel principal. Daf a Vontade ndo
sofrer uma viragem nas suas “poténcias mais baixas”, mas sé nas
poténcias “mais elevadas”, visto que estas possuem 0 conheci-
mento racional. Por ndo possuirem razio, os animais nio podem
negar a Vontade.

O apelo a esse expediente explicativo lembra, pela referén-
cia ao conhecimento racional, o idealismo de Schelling. Ou seja,
se h4 uma “condicfio” racional para a negagao do querer, se aqui €
preciso um conhecimento do todo da vida ¢ do mundo nas potén-
cias superiores, se é preciso uma “relagdo intima do conhecimen-
to com o querer” para a viragem ascética, como nio retroceder
aos idealistas que encontravam no conhecimento aquilo que hé de
mais superior no homem? O conceito de intuigfio intelectual de
Schelling, que nos une com o todo, ¢ estd a cargo de uma razao
intuitiva, aponta na diregdo dessa relagdo intima, pois € pela in-
tuicdo intelectual que o querer é dado na autoconsciéncia.

Todavia, nesse momento em que revela o parentesco entre
santo e génio — vale dizer “estética e ética sio uma coisa s6”,
como diz Wittgenstein na proposicio 6.421 do Tractatus — € tam-
bém em Jean-Paul que Schopenhauer pensa. A clareza de conscién-
cia do asceta é para ser compreendida pela extensdo do conceito
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de clareza de consciéncia genial a ela. Embora em grau menor, o
génio possui em comum com o santo a mesma viragem da Vonta-
de. Se a genialidade € a visdo das Idé€ias, ou seja, a capacidade de
conhecimento independente do principio de razdo, entdo decorre
dai que ele ndo mais estd ocupado com os interesses, 0s motivos
que movimentam a vontade. No estado genial ndo se é mais indi-
viduo, pois cada um que se entrega a considerag¢io objetiva do
mundo deixa desaparecer por completo dos olhos o querer e seus
objetos, a propria pessoa. Ndo tratamos mais dos assuntos cotidi-
anos € pessoais, mas nos tornamos puros sujeitos do conhecer,
sem vontade, sem dor e exterior ao tempo. Ora, ao eximir-se do
sofrimento cotidiano e comprovar a possibilidade de um estado
purificado dele, o gé€nio “conduz” & santidade e a “redencido”
(Schopenhauer 6, T. I, p. 407). Ja o santo, por sua vez, com sua
intuicdio da vida em geral, “se torna em sentido ético genial” (idem
7, T. I, p. 509). O santo exibe o mesmo estado de desinteresse
genial, porém elevado ao grau maximo e duradouro. A diferenga
que ainda h4, soa: o génio manifesta esse conhecimento “median-
te repeti¢do dele num estofo determinado, repeti¢io que € a arte,
para a qual o santo enquanto tal nfio possui a capacidade”. O san-
to dirige o seu conhecimento “imediatamente para a sua Vontade
e esta se vira, nega o mundo”. O seu conhecimento €, portanto,
propriamente dizendo, “apenas o meio” para essa negagio, ao con-
trdrio do génio, que nele permanece. O génio “tem prazer nesse
conhecimento e o manifesta mediante a repeti¢do do que foi co-
nhecido, a arte” (idem 6, T. I, p. 269-70). Mas, por outro lado,
pode-se também dizer que o conhecimento que conduz & negagio
da Vontade no génio € meio para a obra de arte, enquanto no santo
¢ fim em si mesmo. Daf a negagio, se 14 apenas passageira, um
grau menor, enquanto aqui € algo definitivo, atinge o seu grau
maximo.

De fato, se consultarmos a Vorschule der Asthetik publicada
em 1804 por Jean-Paul, notamos que nessa obra a chamada
Besonnenheit é definida como uma das caracteristicas salientes
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do génio, a sua “clareza de consciéncia divina”, que € “tdo dife-
rente da comum como a razio do entendimento”, sendo em verda-
de a “mie de ambos (Eltern von beiden)”. A clareza de conscién-
cia comum, “ocupada”, dirigida para o exterior, permanece estra-
nha a si e seus portadores possuem mais consciéncia do que
autoconsciéncia, esta entendida como um “ver-a-si-mesmo total”
(ganz Sichselbstsehen). A clareza de consciéncia do gé€nio “se se-
para tanto das outras que freqiientemente aparece Como o seu opos-
to”. Ela é uma espécie de “lume que queima eternamente no inte-
rior”. Ela é “liberdade interior” do poeta, acompanhada de “tran-
qiiilidade” (Jean-Paul 3, p. 50). Em Jean-Paul, pois, a clareza de
consciéncia divino-genial aparece como “méie” da razdo e do en-
tendimento. Ela se encontra numa posi¢do de anterioridade as
faculdades de conhecimento. Trata-se de uma forma especial do
conhecer estético que antecede as outras formas de conhecimen-
to. Ela néo se associa imediatamente a faculdade racional no sen-
tido comum, como Schopenhauer a define, isto €, o de uma facul-
dade que precisa antes de dados empiricos para fornecer concei-
tos abstratos. Assim, ecos idealistas, sobretudo da intuigdo inte-
lectual ouvem-se em Schopenhauer, quando da redengdo ético-
estética do mundo pelo santo; porém, a essa intui¢do se soma a
Besonnenheit genial de Jean-Paul. O filésofo encontra desse jeito
o conceito chave para estender a intui¢do genial a ascética e, pela
negacio da Vontade, aparentar estética e ética. Com o que a clare-
za de consciéncia racional se torna um hibrido de liberdade in-
tuitiva e racionalidade. Clareza que € exigida tanto num primeiro
momento, na espontaneidade da negagdo da Vontade a partir da
intuicdo do todo da vida — onde ha um “puro conhecimento da
Idéia da vida” (Schopenhauer 6, T. I, p. 468) —, quanto depois,
para manter esse estado.

Nesse reler retrospectivamente a estética como antecipagio
da ética Schopenhauer sublinha ao mesmo tempo que a experién-
cia estética do belo é apenas um momento breve da negatividade
do querer, antes de o grau méiximo de superacdo da esséncia do
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mundo ser atingido, essa “reden¢do” final, tal qual Rafael e Cor-

3 K

reggio o exprimem em suas obras plenas de “paz”, “calmaria mari-
tima de espirito”, “tranqiiilidade profunda”: um “evangelho segu-
ro” em que “apenas o conhecimento permaneceu, a Vontade desa-
pareceu” (Schopenhauer 7, T. I, p. 527-8). A bela-arte espelha em
seus objetos sub specie aeterni o sentido da agdo virtuosa, a plena
negag¢do ascética da Vontade. A arte imagetiza o ato ético por ex-
celéncia, a rentincia ao mundo e aos sofrimentos. Nem alegria nem
tristeza importam mais. Por isso Wittgenstein dir4, ao traduzir fi-
elmente Schopenhauer: “A obra de arte € o objeto visto sub specie
aeternitatis € a vida boa é o mundo visto sub specie aeternitatis.
Eis a conexdo entre arte e ética” (Wittgenstein 11, p. 178).

O momento méximo de visibilidade do querer exibe algo
inexistente, o ser anulado. Schopenhauer, assim, para além da re-
conciliagdo dialética na obra de arte — que ainda conserva, no ide-
alismo, a positividade do absoluto, a sua infinitude, a vida univer-
sal que permanece intocada na sua atividade e bondade —, neutra-
liza a atividade produtiva da natureza, o carnaval das imagens.
Com o que a estética schopenhaueriana desdgua no nada ético pelo
conceito de negacio da Vontade. A arte “traz-nos diante dos olhos”
a “impressdo do nada”, a oscilar atrds de “toda virtude e santida-
de” (Schopenhauer 7, T. I, p. 528). Na considerag¢io do nada, o
belo e a virtude neutralizam o mundo real. E pois o nada que ir-
mana estética e ética.

“...0 que permanece depois de toda a negagio da Vontade é para
os que ainda estio plenos de Vontade o nada. Mas, ao contrério,
para aqueles nos quais a Vontade se voltou e se negou, 0 nosso
mundo tdo real com todos os seus séis e via-lacteas é o nada.”

Estamos diante da consolidac¢io de uma estética de viés éti-
co, para a qual, paradoxalmente, a esséncia do mundo se vira no
momento de sua suprema manifestagdo. A visdo do supra-sensivel
pela Idéia resvala, ao fim, para o desaparecimento desta e daquilo
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que a possibilitou enquanto seu prius. A Vontade como coisa-em-
si renuncia aos seus atos origindrios. Ela nfo é mais ativa. A sua
Tiitigkeit, atividade, € travada.

Mas Schopenhauer é também o filésofo do consolo e nos
chama a atencio para o fato de que o conceito de nada € “essenci-
almente relativo e se relaciona sempre a um algo determinado que
ele nega”. Kant conferira essa propriedade apenas ao nihil priva-
tivum, que, em oposi¢cdo a um mais € identificado como menos, o
qual, de um ponto de vista contrério, pode se tornar mais. Em
oposi¢do ao nihil privativum, haveria o nihil negativum, que em
toda relagdo seria nada. O exemplo para ser citado € o da contra-
digdo légica, que se suprime a si mesma.

Contudo, diz Schopenhauer, se se considera mais minucio-
samente o assunto, descobre-se “que ndo ha nenhum nada absolu-
to, nenhum nihil negativum propriamente dito, mesmo que s6
pensavel; um nada desse tipo, considerado de um ponto de vista
superior... ¢ de novo sempre um nikil privativum.” O nada s6 o €
se estiver em relagdo a algo outro que é pensado. Ele pressupde
sempre essa relagio. Até mesmo uma contradi¢@o 16gica € apenas
um nada relativo e nfio absoluto:

“Ela ndo é um pensamento da razéo, mas nem por isso € um nada
absoluto. Pois se trata de uma combinagéio de palavras, de um
exemplo do impensdvel que é necessariamente requerido na 16gi-
ca para demonstrar as leis do pensamento. Por conseguinte, se
para esse fim procurarmos por um exemplo, manteremos o que €
sem-sentido (Unsinn) como o positivo que justamente procura-
mos, e saltaremos o sentido (Sinn) como o negativo” (Schopen-
hauver 7, T. I, p. 525).

De maneira que todo nihil negativum, ou nada absoluto, se
considerado de um ponto de vista superior, aparece como nihil
privativum, nada relativo que sempre pode trocar de sinal com
aquilo que ele nega, surgindo entdo como o positivo, enquanto o
seu oposto surge como o negativo. Com isso, eis a conclusdo de
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Schopenhauer, se a representag¢do, o mundo visivel como espelho
da Vontade for tomado como algo positivo, € que se nomeia ser, a
sua negag¢do seria o nada em sentido geral. Ora, como pertence-
mos ndés mesmos a esse mundo, a essa representagdo em geral,
caso ocorra a viragem, a supressdo da Vontade pelos fatos estético
e ético, entdo tememos que ndo haja mais reflexo do seu ser nesse
espelho.

“Caso ndo miremos a Vontade nesse espelho, entdo perguntamos
debalde para que diregdo ela se virou e, como ela ndo possui mais
nenhum onde e quando, queixamo-nos que ela se perdeu no nada”
(Schopenhauer 7, T. I, p. 526).

Mas esse ndo € o caso. De um outro ponto de vista € para se
mostrar uma mudanga de sinais e o ser seria tomado como o nada,
e o nada como o ser”. Este dltimo, entretanto, permaneceria para
o discurso filoséfico algo a ser descrito apenas negativamente. O
poder expressivo da linguagem atinge o seu limite. Ela € incapaz
de discursar positivamente sobre a negagdo plena do querer, res-
tando-lhe aproximar-se dessa experiéncia e apontar, mostrar as
vivéncias misticas catalogadas sob o nome de “€xtase, enlevamen-
to, desprendimento do mundo, ilumina¢io, unido com Deus etc.”
Esse estado, porém, ndo € propriamente conhecimento. O aqui
vivenciado “ndo possui mais a forma do sujeito e do objeto, e é
acessivel apenas a experiéncia prépria, sem ser comunicavel” (idem
5, p. 268-9). A filosofia tem de se contentar, portanto, com o co-
nhecimento negativo, visto que atingiu “o marco limite” do co-
nhecimento positivo. A filosofia é impotente. Aqui entra em cena
o dominio do mistico. O filésofo atingiu o limite da positividade
do discurso e deve se calar, contentando-se em mostrar o fendmeno
da ascese. Wittgenstein, depois, mais uma vez receberd Schopen-
hauer na proposi¢do 7 do Tractatus, com os termos: “O que em
geral se deixa dizer, deixa-se dizer claramente; e sobre aquilo que
ndo se pode falar, sobre isso deve-se silenciar.” Siléncio no falar,
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no discursar que, todavia, ndo implica a impossibilidade de se
mostrar aquilo sobre o que se silencia, como ja o indicara o autor
de O Mundo... “Ha sem divida algo indizivel, e isso se mostra em
algo mistico”, ecoa por sua vez o Tractatus (Wittgenstein 10, p.
522).

Em verdade, no movimento de elevagdo caracteristico do
sublime, quando o espectador sai da pequenez e atinge a grandeza
de um estado contemplativo em que ele € o sustentdculo do obje-
to, revela uma operacdo de inversao de sinais, de mudanga de pers-
pectivas, que remete adquela que Schopenhauer emprega para o
coroamento de seu pensamento. Entretanto, se num pensador como
Schelling, que também trabalhou com a fun¢do estética de cate-
gorias como as de belo e sublime enquanto acesso positivo ao
supra-sensivel, o absoluto exposto na arte implica a afirmagfo e
reconciliagdo do absoluto consigo mesmo, vale dizer, se o ponto
de “méxima distincia externa a Deus, a egoidade, é de novo o
momento de retorno para o absoluto”, e o fim final do universo (e
sua histéria) “ndo € nenhum outro sendo a reconciliagdo plena e
redissolucéo na absolutez (Wiederauflosung in die Absolutheit)”,
a finitude funcionando em sua queda apenas como meio para a
positividade perfeita, “a manifestac@o plena e Deus” (Schelling 4,
p. 42-3, p. 63), o auto-conhecimento da Vontade em Schopenhauer,
ao contrario, pode converter-se em ocasido para ela decidir-se pela
prépria supressao, isto €, pela redencdo®. Com a livre negagido e
renincia da Vontade “todos os seus fendmenos sdo suprimidos”,
portanto aquele “esfor¢o e impeto continuos e sem fim, sem des-
canso, em todos os graus de sua objetidade, no qual e pelo qual o
mundo se mantém” (Schopenhauer 5, p. 269). O momento de ma-
xima visibilidade do querer é num s6 lance o momento da grande
interrogacdo existencial. Estd-se diante do nada.
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Abstract: The main purpose of this article is to prove that Wittgenstein’s
thought of the union between aesthetics and ethics has its source in
Schopenhauer’s philosophy.

Key words: Schopenhauer — Wittgenstein — aesthetics — ethics

A

Notas

(1) Malter observa: “A recusa inequivoca da interpretagio do ‘nada’ no senti-
do de nihil negativum limita a utilidade do conceito de niilismo para a
caracterizagdo de toda a filosofia schopenhaueriana; o uso desse conceito
conduziu apenas a ma compreensdes. Esse ‘nada’, que a0 mesmo tempo é
aquilo que torna pleno (das Erfiillende), proibe francamente operar com
um conceito ao qual se deixa associar o naufragio total.” (Malter 3, p.
102). Provavelmente o comentador est procurando evitar o equivoco das
constantes associagdes que Nietzsche faz entre a filosofia de Schopenhauer
e o niilismo, o “perfume fiinebre” de sua filosofia, o que de certo modo
ainda hoje marca a imagem do autor de O Mundo.

(2) De modo acertado Malter nos antecipa o que ocorrerd na ética (unida 3
estética) de Schopenhauer: “A ética que se segue da metafisica de Schopen-
hauer, funda-se (steht darin) numa recusa da esséncia do homem, em pro-
funda oposigdo a todas as outras éticas condicionadas metafisicamente e
que realizam, na praxis humana, o que foi teoricamente reconhecido como
essé€ncia” (Malter 3, p. 21).
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