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SCHOPENHAUER E AS OUPNEK’HAT

Roberto Pereira Veras'

Resumo: Este artigo tenciona explicitar de maneira sintética um direcionamento
filoséfico sobre a teoria de Arthur Schopenhauer (1788-1860), com a filosofia sagrada
do hinduismo. Para tanto, iremos analisar de forma hermenéutica-conceitual o tomo
I e IT de sua obra maxima O mundo como vontade e representagio de 1819, assim como
as Upanishades; Isha, Kena e Mundaka. Feito isso, estaremos percebendo quais os
elementos e tendéncias que proporcionaram ao filésofo de Danzig o acesso auténtico
da filosofia oriental, bem como a relagdo existente em seu pensamento que inexora-
velmente estabelece uma analogia ainda na juventude como elemento edificante em
sua tese principal acerca da Vontade. Assim decorrendo, perceberemos que a Vonzade
atua em seus mais variados graus de objetivagao estruturando a existéncia das coisas
através de uma pluralidade de estados que resultam na univocidade da esséncia do
ser enquanto cozsa-em-si.
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SCHOPENHAUER AND THE OUPNEK’HAT

Abstract: This article intends to explain in a synthetic way a philosophical orientation
on the theory of Arthur Schopenhauer (1788-1860), with the sacred philosophy of
hinduism. To do so, we will analyze in a hermeneutic-conceptual form volumes I and
1T of his work 7he world as will and representation of 1819, as well as the Upanishads;
Isha, Kena and Mundaka. In doing so, we will be aware of the elements and tendencies
that gave the philosopher of Danzig the authentic access of Eastern philosophy, as
well as the relation existing in his thought that inexorably establishes an analogy still
in youth as an edifying element in his main thesis about Wi//. In this way, we will
perceive that the Wi/l acts in its most varied degrees of objectification by structuring
the existence of things through a plurality of states that result in the univocity of the
essence of being as thing-in-itself.

Keywords: Philosophy; Will; Upanishads.
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INTRODUCAO

A luz dimana do Oriente? Alguns pensadores acreditavam que o século
XIX seria uma época que poderia ser o “renascimento oriental”. “Um aniincio
explicito de uma renascenca; a profecia de um refluxo de pensamento indiano
na Europa.” (Droit, 2004, p. 169). Isso porque o orientalismo foi contetido de
pesquisa que se mostrou como centro das atengoes na modernidade europeia
ocidental. Na medida que as observagdes no Ocidente avangavam, vdrias in-
terpretagoes sobre o misticismo Oriental se constitufam. De acordo com essa
perspectiva, podemos afirmar que o orientalismo foi investigado tardiamente
pelos pensadores ocidentais.

E nitida a valorizacio que Arthur Schopenhauer (1788-1860) faz de
algumas das teorias do pensamento Oriental. Nao foi em vao que, posterior-
mente, o politico francés Paul Armand Charllemel-Larcour (1827-1896) o
chamaria de um “budista contemporineo na Alemanha”. Schopenhauer analisa
em 1814 alguns textos das Upanishads traduzidas do sinscrito para o latim de
Abraham Hyacinthe Anquetil-Duperron em 1801-2, diferentemente da tra-
dugao do Sultdo Mohammed Dara Shikoh em 1656 para o persa. A imagem
do Oriente a0 mesmo tempo que é deslumbrante como fonte de sabedoria, é
completamente cercada de mistérios e imagens que despertam curiosidades e
esquecimentos do Ocidente. Com Schopenhauer, os pensamentos dos sdbios
indianos siao reinterpretados numa perspectiva intelectiva, uma vez que, 0s
termos orientais estabelecem inspira¢ao conceitual para as nog¢oes de Vontade
e Representagio propostas em sua filosofia.

O filésofo alemio na elaboracio de sua tese nao se satisfaz em comen-
tar o pensamento religioso do Oriente, nio obstante ele busca uma relagao
entre os textos e conceitos antigos da sabedoria oriental. Evidentemente que
Schopenhauer concordaria com a concepgao do Oriente proporcionada por

Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) com o termo “museu filos6fico” como

> Utilizaremos nesta pesquisa o conceito de “Vontade” com inicial maidscula para

diferenciarmos o conceito metafisico, como a coisa-em-si kantiana, de “vontade” em
mindscula, que serd utilizado para a compreensdo da mera objetivacio desse conceito.

Dialogos | Volume 06 | 2021



Schopenhauer e as Oupnek’hat

podemos observar a seguir: “Entre o Oriente e o Ocidente, assim como entre a
crianca e 0 adulto, a relagdo nio ¢ a da ignorincia com o saber, da nao-filosofia
com a filosofia, ela é muito mais sutil, admite, da parte do Oriente, todas as
antecipagoes, todas “permutagdes” (Merleau-Ponty, 1991, pp. 152-153). Iremos
investigar como Schopenhauer utiliza os conceitos indianos na elaboragio
da doutrina da Vontade. Assim procedendo, a obra O mundo como vontade e
representagio’ de 1819 serd analisada porque nela estao contidos os principais
conceitos que norteardo o desenvolvimento de nossa pesquisa.

Poderfamos definir a representagio como uma heranga da concepgao
kantiana acerca das faculdades do conhecimento: (sensibilidade e entendi-
mento), em relacio ao que ele chama de mundo das representacoes. Para
Schopenhauer, a representagio que aparece em suas formulacoes ¢ traduzivel
pelo fendmeno kantiano; isto é, as representagdes sao produtos oriundos de
nossas faculdades do conhecimento. Contudo, Schopenhauer se distancia do
pensamento kantiano deslocando a casualidade da faculdade do entendimento
para a sensibilidade. “A representa¢io é uma verdade que vale em relagio a cada
ser que vive e conhece, embora apenas o homem possa trazé-la & consciéncia
refletida e abstrata.” (Schopenhauer, 2005, p. 43) Essa estrutura transcendental
ird fundamentar o plano epistemoldgico do filésofo de Danzig até o acesso
ao mundo oriental.

Em nosso acesso ao hinduismo verificamos que pouco se conhece de
sua origem, isso porque antecede os registros histéricos. O que podemos
afirmar ¢ que os hindus arianos residiam no subcontinente indiano, so os:
dravidianos e harapanos. A existéncia do hinduismo ¢é estabelecida crono-
logicamente entre 4000 a 6000 mil a. C.

Os Upanishads sio um conjunto de obras milenares que surgem na India
como tentativa de compreensio do campo filoséfico e espiritual. Eles estdo
contidos nessa subdivisao que ocorre no Shruti hindus e sao compostos por
123 livros, que, por sua vez sido conhecidos coletivamente como Vedas (que
podemos conhecer através de sua quadripartite);  saber: Rig-Veda, Atharva-
Veda, Sama-Veda, Yajur-Veda. O termo Upanishad pode ser traduzido no

Ocidente como upa “perto”, ni “embaixo” e chad “sentar” que simboliza o

3 Doravante utilizaremos [O] Mundo.
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ato de sentar-se no chao préximo ao mestre em busca do conhecimento das
coisas. A primeira tradu¢io do sinscrito ocorre em 1656-1657 em Delhi,
[ndia, pelo Sultao Mohammed Dara Shikoh para o persa, porém o critério
de confiabilidade no texto nio foi apresentado pelo filésofo alemio, mesmo
que o sultdo tendo assisténcia de seu irmao Aurangzeb nascido e educado na
cultura indiana seu trabalho nio era referencial. “[...] ademais que o sultao
teve um grande nimero dos mais sibios pandits como colaboradores; tudo
isso me sugere de antemao uma elevada opinido de sua tradug¢ao para o persa
das Upanishads do Veda” (Schopenhauer, 2009, p. 408) A tradugio que
Schopenhauer escolhe é de Abraham Hyacinthe Anquetil-Duperron (1731-
1805) em 1801-2 que traduziu 50 das 108 Upanishads conhecidas do persa
para o latim.

A proposta estabelecida por esses textos sagrados tem como principal
elemento uma integracao embriondria do sujeito com o mundo na efeti-
va transcendéncia e transformagao interior. “As Upanishads procuram levar
o leitor a conhecer a realidade, o ser de onde tudo provém, também cha-
mado de Brahman. Nao existe um conceito equivalente a este na filosofia
de Schopenhauer” (Bianchini, 2012, p. 11). Na concepgdo de Gnerre, os
Upanishads tém um cardter transcendente que proporciona uma compreensao
idéntica do fendmeno sagrado: “Esses textos resultam do trabalho de sébios e
profetas, que estavam preocupados em relatar as suas experiéncias: trata-se de
um conhecimento intuitivo, que chegou até eles através de pensamentos ou
visoes” (Gnerre, 2011, p 50). Assim procedendo, conseguimos perceber que
os Upanishads buscam a compreensio da totalidade do Eu enquanto esséncia
universal. “Uma das caracteristicas dos Upanishads ¢ a sua homogeneidade.
Cada um destes textos poderd enfatizar determinadas ideias ou conceitos,
mas as diferencas sdo superficiais” (Gnerre, 2011, p. 50).

Através do entusiasmo europeu pelos estudos orientais, podemos evi-
denciar historicamente o acesso as obras e periédicos que Schopenhauer teve
interesse durante sua formagio académica. Isso porque registros da lista de
empréstimos na biblioteca de Weimar podem ser consultados. Neles mostram
o interesse do filésofo alemao pelos Upanishads e revistas cientificas naquele

momento que dura entre dezembro de 1813 até junho de 1814. A primeira
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obra que Schopenhauer obteve acesso foi o periédico Asiatisches Magazin pu-
blicado em 1801 e 1802. Antes que a devolugio ocorresse o filésofo alemio
busca como empréstimo os dois volumes dos Ouphne’kat traduzidos para
o latim por Duperron publicados em 1801 e 1802. Consequentemente no
mesmo momento tomando como empréstimo a obra Polier sur la Mythologie
des Indous (1809), de Marie Elisabeth de Polier, publicado em Paris, com essa
tltima obra permanece por mais tempo. Desse modo, é bastante pertinente
afirmarmos que Schopenhauer leu essas obras e consultou outros exemplares
para constituir uma pesquisa sélida sobre o oriente no periodo de sua formacao
académica. Segundo a cronologia desses empréstimos, o [O] Mundo possui
muitas possibilidades de ter sido influenciado em alguns momentos, pois os
conceitos indianos surgem diversas vezes no vocabuldrio schopenhaueriano,
como por exemplo: Trimurti, Tat tvam asi e Maya. “|...] a “grande fala” (maha-
vakya) “Tat tvam asi” (Tu és Isto!); a Trimurti indiana Brahma, Vishnu e Shiva
(os trés deuses da criacdo, preservagio e destruigao); Aszman (alma, esséncia);
conceitos de Karma (causa e efeito) e Dharma (dever); e Brahman (esséncia
universal)” (Bianchini, 2012, p. 08).

Ademais ¢ necessdrio que compreendamos como ¢é controversa a polé-
mica que gira em torno da génese do pensamento metafisico cldssico proposto
por Schopenhauer com elemento orientalista na fundamentagao epistémica e
ética de suas obras. Nao obstante, devemos considerar que Schopenhauer leu
os Oupnek’hat que sao completamente diferentes das Upanishads. A primeira
obra é uma tradu¢io para o latim contendo apenas 50 das 108 Upanishads
traduzidas, isto é menos de 50% da obra completa. Sabemos que na dltima
Upanishad a Muktika-Upanishad, 7-14, revela que existiram 1080 Upanishads.
Feuerstein diz que “existem mais de duzentas Upanishads [...]. As mais antigas,
como ja disse, foram compostas hd quase quatro milénios [...]. Os tradiciona-
listas hindus, seguindo a lista fornecida pelo Muktika-Upanishad, posto por
escrito hd 500 anos, geralmente reconhecem 108 Upanishads” (Bianchini,
ano, p. 07). As Oupnek’hat estao no formato de prosa com alguns acréscimos
linguisticos com viés literdrio de Shikoh e Duperron em suas tradugées. Por
outro lado, os Upanishads sao escritos em sinscrito, e compostas de versos ori-

ginais. Nesse caso é cabivel alguns comentadores afirmarem que Schopenhauer
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nao leu os Upanishads, mas os Oupnek’hat. Apesar de o filésofo alemao nao
conseguir dominar o idioma sinscrito jd em idade avancada, e por causa disso
sente-se arrependido, o mesmo acredita esperangosamente nos tradutores que
proporcionaram uma abertura do auténtico espirito Veda.

Outro problema constatado no que refere o conhecimento oriental
era a confusdo de termos que Schopenhauer associava entre Upanishads e
os Vedas. Esse equivoco é constantemente cometido pelo autor, uma vez
que a necessidade de explicagdo era carecida no meio académico daquela
época. O fil6sofo de Danzig utiliza por muitas vezes vedas como idéntico a
Upanishads, ou entao, considera que os Upanishads estao inseridos no con-
junto de textos dos Veda “[...] os Oupnek’hat ou os Upanishads referem-se aos
Veda e nao sao dos Veda como equivocadamente menciona Schopenhauer.
Paul Deusen afirma que as Upanishads estio para os Vedas, como o Novo
Testamento estd para o Velho Testamento” (Mesquita, 2007, p. 43). Todavia,
as especulagdes acerca das novas perspectivas apresentadas pelos diversos
comentadores reformulam paradoxalmente hipéteses sobre a adaptacio da
filosofia schopenhaueriana no desenvolvimento de sua doutrina filoséfica.
Com base em todos os questionamentos mencionados é muito evidente que
a leitura dessas obras e periddicos ocorreram em determinadas ocasioes,
porém, nio ¢ sabido qual a intensidade das pesquisas que Schopenhauer
desenvolveu durante o acesso a estas obras.

Podemos afirmar que o acervo oriental de Schopenhauer era bastan-
te variado, pois existem obras em diversos idiomas, por exemplo: inglés,
francés, espanhol e latim, nas quais ele tinha certa intimidade na com-
preensdo das linguas ocidentais. Assim procedendo, é substancialmente
pertinente afirmarmos que o filésofo de Danzig nao leu essas obras na sua
totalidade. “Em principio, ndo se pode assegurar que Schopenhauer leu
efetivamente esses textos. O fato de ele ter realizado os empréstimos, nao
se vincula necessariamente com a leitura de tais exemplares.” (Mesquita,
2007, p. 28). O que podemos afirmar é que em diversos momentos, e es-
critos péstumos, Schopenhauer menciona referéncias a conceitos oriundos

do mundo clissico indiano.
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REPRESENTACAO NA ISHA-UPANISHAD

A Representagio é um conceito fundamental na obra de Schopenhauer.
Na primeira parte do [O] Mundo, o filésofo de Danzig apresenta o conceito
de representagdo como o direcionamento do sujeito intelectivo através de suas
estruturas cognitivas direcionando-o para uma unidade de conhecimento
daquilo que ¢é exterior a si mesmo. Em outras palavras, ¢ uma forma episte-
moldgica de acesso a diversas realidades proporcionadas pelo préprio sujeito
pensante. Para Schopenhauer, sujeito e objeto sio coexistentes. A realidade ¢
criada pelo sujeito que pensa, pois ele é fundamentalmente uma unidade de
pensamento. “[...] o mundo a cercd-lo existe apenas como representagio, isto
¢, tao somente a relagdo a outrem, aquele que representa [...]” (Schopenhauer,
2005, p. 43). Assim, conseguimos identificar um posicionamento bastan-
te relevante na concepgao filoséfica de Schopenhauer quando subdivide o
mundo na perspectiva da representagdo. “[...] um dnico ser que representa,
com o objeto, complementa 0 mundo como representacio tio integralmente
quanto um milhao deles” (Schopenhauer, 2005, p. 46). Representagio para
Schopenhauer é “[...] uma complexa atividade fisiolégica no cérebro [...] ao
fim da qual se tem consciéncia de uma imagem” (Barboza, 1997, p. 30). Dessa
maneira, o trabalho fisiolégico que a mente humana consegue proporcionar
para o desenvolvimento das representagoes é oriunda do cérebro fisico, por
meio deste conseguimos agir e pensar através de forma estruturais de nossa
consciéncia transcendental e, consequentemente formular representagoes em
diversos momentos. “O conhecimento aparece representado pelo cérebro [...]
Com esse meio de ajuda [...] surge de um s6 golpe o MUNDO COMO
REPRESENTACAO com todas as suas formas: objeto e sujeito, tempo e
espago, pluralidade e causalidade” (Barboza, 1997, p. 215).

Todavia, o conceito de representagao schopenhaueriana estd entrelacado
com conceito de Maya, isto é, existe uma interconectividade entre os termos,
cuja dimensao explicitada no [O] Mundo é bastante convincente. Isso porque,
no inicio da obra, no primeiro livro intitulado — Do mundo como Representagio
—, 0 filésofo alemao apresenta o conceito de Maya pela primeira vez afirmando

que essa palavra teria o sindbnimo daquilo que deforma, ou esconde a verda-
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deira esséncia das coisas. Desse modo, conseguimos perceber que a referéncia
bibliogrifica é exposta pelo préprio fildésofo afirmando a leitura de inimeras
e repetidas vezes as passagens que contém o pensamento hindu de Maya.
“Tais comparagdes sao encontradas, repetidas, em intimeras passagens dos
Vedas e Puranas.” (Barboza, 1997, p. 49). Assim sendo, o fildsofo de Danzig
teve acesso em diversos momentos as obras indianas, bem como resultados
satisfatérios no conceito de Maya.

Os orientalistas do século XIX obtiveram uma conceptualiza¢io equi-
vocada afirmando que Maya é ilusdo ou pura fantasia. Pois todo o desen-
volvimento daquilo que é irreal ou aparente pode ser denominado de Maya.
Isso porque a transitoriedade da mutabilidade das coisas em diferentes fluxos
continuos da existéncia estd sempre em desenvolvimento através das mudangas
do cotidiano. “Essa deusa é a causa da existéncia do mundo inteiro, é a mae do
universo, tanto de todos os objetos que estao ao redor do individuo, quanto da
existéncia de todos os individuos” (Mesquita, 2007, p. 45). Nesse sentido, Maya
é causa de todas as coisas do mundo através de sua arte criadora e conservadora.
Cabe a deusa Maya também criar os deuses, por exemplo: Trimurti (Brahma,
Visnu e Siva), porém nao é cabivel a criagao de Brahman, uma vez que ele é
auténtico, isto é, possui universalidade no campo da existéncia superior dos
Deuses. “Ao mesmo tempo em que cria [Maya], ela é responsével pelo carater
transitério de todos os objetos, como se tudo estivesse em um eterno fluxo
coésmico.” (Mesquita, 2007, p. 45). Brahman ¢ autossuficiente e nio possui
nenhuma divindade criadora como causa, pois ele é causa de si mesmo.

Assim, é bastante pertinente afirmarmos que a relagio entre 0 homem
e a realidade para si nio é possivel de ser atingida, uma vez que a capacidade
de enxergar o mundo pela forma satisfatéria, real e infinita torna-se invidvel.
O processo pelo qual Maya se desenvolve é obscurecer a verdadeira identidade
do mundo, cuja ela mesma criou, ou seja, a realidade é coberta com um véu
que proporciona uma invisibilidade daquilo que apenas imaginamos como
realidade plena. Portanto, o Véu de Maya, nesse primeiro momento nao pode
ser classificado apenas como ilusio, pois estarfamos apenas repetindo aquilo
que os orientalistas cldssicos afirmaram. Todavia, o conceito de Maya nao

era apresentado anteriormente como negativo. A realidade consequéncia de
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bons resultados e sonhos e poderes magicos que posicionavam o sujeito a
uma vislumbrag¢io daquilo que ele mesmo reproduzia intelectivamente. A
fundamentagio negativa de Maya foi surgindo como interposi¢ao ao fundador
supremo de todas as coisas, Brahman. “[...] a interpretagio da deusa Mayi
nem sempre foi negativa. De acordo com os primeiros textos dos Veda, Maiya
¢ entendida como uma deusa criadora e nao possuia a conota¢io de ilusio a
que seria tardiamente associada” (Mesquita, 2007, p. 47). Keith (1976) acredita
que o conceito negativo de Maya surge na India védica, cujos textos vedantas
apresentam Maya como ilusao. Para ele essa forma de compreensio sob a
realidade iluséria é bastante antiga, pois as tradugées de Anquetil-Duperron
nos Oupnek’hat s6 seriam consequéncias das tradugdes realizadas da versio
persa de Mohamed Dara Shikoh, utilizando-se de uma versao, notadamente
original. “[...] nas altimas Upanishads |...] o que nds temos é o germe da te-
oria da ilusio” (Keith, 1976, p. 529). Assim, o cardter de legitimidade ainda
permanece no escopo da teoria assimilada pelo filésofo alemao, uma vez que
para sua compreensao Schopenhauer utiliza o conceito de Maya como ilusao,
da mesma forma que se encontra explicitada nos Oupnek’hat.

As tradugoes latinas afirmam Maya como: “Maia é [...] ilusao” (Anquetil-
Duperron, 1801, p. 420). Ou entao: “Pura imaginagao, fantasia, é simplesmente
Maia” (Anquetil-Duperron, 1801, p. 589). “Tudo ¢é ilusao, Maia” (Anquetil-
Duperron, 1801, p. 673). Em contrapartida, Colebrooke afirma que a tradugao
dos Upanishads para as Oupnek’hat obtiveram profunda modifica¢io subver-
siva no sentido filoldgico. Isso porque os sentidos das palavras no Ambito da
tradugao obtiveram substancialmente uma subversao dos termos. Em poucas
palavras, ocorreu um equivoco no sentido do termo Maya do sinscrito para o
latim. Nessa pesquisa nao poderemos afirmar qual o sentido interino do respec-
tivo conceito Maya, pois a relevincia dessa problemdtica nao é notdria na génese
dessa pesquisa. Podemos afirmar que a perspectiva adotada por Schopenhauer
¢ a tradugdo para o latim, e nao a original utilizada pelos sdbios indianos. Isso
porque, segundo os comentadores, o pensamento schopenhaueriano é funda-
mentado apenas nas tradu¢oes de 1801-2 por Abraham Hyacinthe Anquetil-
Duperron, nao chegando ao acesso da obra original. “Mayai é a responsével

pela criagao da aparéncia de todos os mundos fenoménicos. Tudo que existe é
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a aparéncia criada pela deusa enganadora. Nos Oupnek’hat, os mundos criados
por Miya nao sio reais, mas sim ilusérios” (Anquetil-Duperron, 1802, p. 49).
E nessa perspectiva de pensamento que Schopenhauer consegue perceber o
mundo como representagao.

Para tentarmos afirmar o posicionamento filos6fico de Schopenhauer
ante as multiplas vertentes do pensamento indiano investigaremos, a prin-
cipio, o contetido da Isha-Upanishad - $2MIATIE, pois ¢ por meio de seus
ensinamentos sagrados que conseguimos pontuar a concepgao do mundo en-
quanto unidade representativa que se apresenta em diversas particularidades.
Em outras palavras, a [sha é uma forma de compreender que a interioridade
do Eu que é composta por Brahman, assim como a exterioridade, pois tudo
¢é Brahman. Desse modo, a Isha-Upanishad é um conjunto de afirmagées que
sdo apresentadas a favor de uma unidade universal. Assim, o real conheci-
mento do campo filoséfico desse verso ¢ a compreensio de que tudo é um
s, isso porque, na medida em que entendo o E£x o Todo é uma relagio entre
as diversas unidades conectadas com o pleno. Nesse sentido, as ilusoes sao
partes intimas da realidade adjacente no mundo fenoménico. Em outros ter-
mos, a Isha proporciona uma realidade ante ao fempo e espago, uma vez que
necessitamos fisicamente de uma realidade empirica para nossa constatagio
do mundo material. Nesse aspecto, a realidade do todo enquanto Brahman e
o Atman sao idénticos em sua qualidade. Em outros termos, ela viola as leis
l6gicas que decorrem da matemdtica, pois a quantidade ¢ hibrida a realidade
da qualidade. Assim podemos perceber na seguinte afirmagio: “Aguilo E o
Todo; isto é o Todo. O Todo surge do Todo. Quando tiramos o Todo do Todo, o
Todo permanece” (Mehta, 2003, p. 15). A quantidade do Todo ¢ inversa pro-
porcionalmente a qualidade do mesmo Todo. Em outros termos, a realidade
do Todo na sua universalidade é independente ao tamanho e ao volume da
multiplicidade das parcelas que decompéem. Elas sdo expressas em diversos
fragmentos, no tempo e no espago, porém nao sao afetadas por eles. Isso por-
que a realidade enquanto tnica é apresentada da maneira indivisa, isto ¢, ndo
possuem critérios de subtragao.

Por isso que nos Upanishads, Brahman e Atman sao idénticos, ou seja,
nao existe diferenca qualitativa entre os dois. O todo enquanto realidade tor-

na-se repouso e movimento infinitos que, por sua vez denomina-se Brahman.
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O tema central subjacente a todos os Upanishads é que Brahman e Atman sao
idénticos. A natureza de Brahman reside em Atman. Nao pode haver diferenca
qualitativa entre os dois. Se eles diferem em qualidade, entdo certamente Azman
nunca pode conhecer Brahman” (Mehta, 2003, p. 16). Assim, o reflexo que
podemos perceber entre a Isha-Upanishad é que o Movimento e o Repouso que
geometricamente fundamentam a realidade em sua plenitude. Isso porque, o
verdadeiro Repouso infinito no movimento infinito conhece a real inteireza da
qualidade das coisas. “Todo é tirado do Todo™! —, assim, a perspectiva de com-
preensao da realidade de Brahman consiste em afirmar que na Isha-Upanishad
o conhecimento daquilo que podemos acessar na realidade natural das coisas
¢ definida por uma duplicidade que corresponde inexoravelmente a certeza
que no movimento existe potencialmente o acesso do préprio ser no 4mbito
da fonte de felicidade, ou seja, a realidade plena é possivel de ser compreendida
pela busca do ser finito, isto é, Atman. “Quando o Movimento Infinito, que
¢ o processo do vir-a-ser, estd enraizado no Repouso Infinito, entdo todo o
movimento estd pleno de significado” (Mehta, 2003, p. 20).

Ademais, o escopo da realidade inerente a unidade de representagio que
essa Upanishad consegue assimilar-se ao conceito ocidental pode ser caracteri-
zado como forma de entendermos 0 mundo de maneira unilateral, portanto é
preciso conhecer outras vertentes para que possamos atribuir um significado
coerente na perspectiva isondmica na realidade das coisas. “Assim, é Realidade
ou Brahman, ou a Qualidade das coisas, é para sempre Intangivel” (Mehta,
2003, p. 23). Mas, nem sempre a realidade das coisas é apresentada de forma
homogénea com a verdadeira relagao com o mundo real. Isso porque a prépria
existéncia criou pensamentos antipodas sobre o acesso daquilo que se torna
verdadeiro no Ambito das projecoes espirituais. Ou seja, o véu do pensamento
precisa existir no reino da continuidade. “Quando a luz da Realidade brilha, a
Qualidade de cada objeto é revelada. E quando isso acontece, o homem grita
com grande jubilo e diz para si mesmo — tena tyaktena bhunjitha, ma gridhah
kasyasvid dhanam. Desfrute do que é dado a vocé, nao cobice a riqueza do
outro” (Mehta, 2003, p. 31). A realidade encontra-se disfarcada no reflexo das
formas nitidas que conseguimos exprimir através da realidade aparente. Assim,

o processo de conhecermos o mundo pela forma sensivel é caracterizado de
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maneira equivocada diante da sabedoria indiana, pois existe uma mdscara,
[véu] que consegue suprimir a verdade das coisas como elas sdo. Para tanto,
podemos efetivar nossa busca pelo conhecimento supremo pelo viés da consci-
éncia enquanto espirito de Bahman, uma vez que o resultado que conseguimos
adotar é uma combinagio entre luz e realidade que brilha por meio de cada
qualidade revelada.

A necessidade de compreender-se o escopo da Isha-Upanishad é um
ponto de partida para que conseguissemos fundamentar a similaridade entre
o conceito de Representagio em Schopenhauer. Isso ocorre devido a neces-
sidade de conhecer a totalidade das coisas por meio do acesso & Brahman,
porém enquanto nio obtivermos uma ruptura dos conhecimentos aparentes e
superficiais da realidade nao se torna possivel identificar a verdade pela forma
real. Na medida em que buscamos uma elevagao espiritual por meio de ascese
o conhecimento tende a sobrepujar-se, e, portanto, consegue-se compreender
a coisas que reunidas entre si formam o todo. “Para o ignorante, o Eu parece
mover-se embora ele nao se mova. Ele estd muito distante do ignorante embora
esteja préximo. Ele estd dentro de tudo, e estd fora de tudo” (Prabhavananda,
1993, p. 11). A proposta schopenhaueriana é similar a filosofia dos Upanishads,
pois através da unificagio entre mundo ideal e material podemos formular
possiveis consideragdes sobre a realidade das coisas. A Vontade enquanto uni-
dade metafisica é passivel de ser compreendida como Brahman, uma vez que
podemos entendé-la como um todo. Por outro lado, a figura de Azman é aqui
apresentada como algo que necessita de uma busca em relagio a verdade das
coisas, mas que corrobora com a prépria existéncia de Brahman porque sao

um so.

VONTADE NA KENA-UPANISHAD

“O poder que estd por trds de todas as atividades da Natureza e do
homem ¢ o poder de Brahman. Perceber essa verdade é tornar-se imortal”
(Prabhavananda, 1993, p. 13). A Vontade aparece na filosofia de Schopenhauer

como um conceito méximo em sua tese. Dessa forma, esse termo possui uma
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notdria importincia na metafisica proposta na Doutrina estabelecida pelo
filésofo de Danzig. Nesse momento, iremos comparar o conceito metafisico
de Vontade com a Kena-Upanishad - @AY, pois a similaridade entre o
pensamento cldssico schopenhaueriano ¢ congruente com o conceito filoséfico
indiano. Nossa respectiva Upanishadlanca o seguinte questionamento: O que
nos motiva para que possamos atuar no campo das agdes praticas? Isso porque
¢ necessdria uma impulsao para que nossa estrutura fisica tenha objetivos e
finalidades no mundo fenoménico.

Na Kena-Upanisad a distinta atividade biolégica do homem tem uma
razdo peculiar de agir, a saber; a influéncia de Brahman. Concomitantemente é
singular ao pensamento filoséfico de Schopenhauer, uma vez que a necessidade
de entender a Vontade como uma unidade inerente a0 mundo fisico. Segundo
ele, podemos perceber essa realidade através das afirmagoes apresentadas na
filosofia indiana quando surge a seguinte indagagao: “QUEM COMANDA a
mente para que ela pense? Quem ordena que o corpo viva? Quem faz a lingua
falar? Quem ¢ o Ser radiante que conduz o olho 4 forma e a cor, e o ouvido
ao som?” (Prabhavananda, 1993, p. 14). Nesse aspecto o sujeito reflexivo que
proporciona a condi¢ao de ser vivente através da figura do £x que é represen-
tada por uma unidade superior que direciona e promove o gerenciamento de
todas as fungdes bioldgicas e sociais no campo das agées humanas, segundo
a Kena-Upanishad.

Doravante percebemos que o escopo dessa naturalidade é condicionado
por elementos divinos, ora na adoragao de Brahman em sua universalidade.
“Aquele que percebe a existéncia de Brahman por trds de todas as atividades
do seu ser — seja, sensagdo, percep¢do ou pensamento somente ele obtém a
imortalidade. Através do conhecimento de Brahman, vem o poder. Através do
conhecimento de Brahman, revela-se a vitdria sobre a morte” (Prabhavananda,
1993, p. 14). Ademais, a relagao entre o Eu e Brahman constituem-se como
forma de manifestagao entre o sagrado e a estrutura fisica da vida, pois através
da relacao de conhecimento entre o homem e divino as caracteristicas bené-
ficas sdo proporcionadas diante da fundamentagio da existéncia. Em outros
termos, os critérios quem compdem a estrutura do £ e das outras coisas no

mundo sao compostas através da estrutura do poder de Brahman na existéncia,
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uma vez que tudo é Brahma. “O que podemos afirmar ¢ fazer a distingdo de
Brahman um principio césmico do universo e Atman o fisico que fundamenta
todas as unidades da filosofia dos Upanishads na maior expressao e a simples
equagdo” (Deussen, 1906, p. 39).

Todavia, para Schopenhauer, o ser humano ¢ capaz de compreender a
dimensao da Vontade no 4mbito da natureza. Isso porque através da consciéncia
o homem consegue se afirmar como sustentéculo do mundo e, consequen-
temente atua no campo das representagdes como sujeito que condiciona o
mundo e paralelamente objeto pelo qual a Vontade se objetiva. “[...] ele mesmo
é a Vontade, da qual o mundo inteiro é objetivagdio ou cdpia; ele, assim, tem nao
s6 uma vida certa, mas também o presente por todo o tempo, presente que é
propriamente a forma tnica do fenémeno da Vontade” (Schopenhauer, 2005, p.
368). Mais ainda, Schopenhauer conclui que: “[...], portanto, nenhum passado
ou futuro infinito, no qual nao existiria, pode lhe amedrontar, pois considera
a estes como uma miragem vazia e um Véu de Maia” (Schopenhauer, 2005, p.
368). Poderemos afirmar o tormento do ser humano ¢é a verdade corrompida
pela auséncia de realidade na concepgao do homems; pois, na medida em que
o sujeito pensa o mundo através de suas faculdades cognitivas ele fundamen-
ta a verdadeira realidade da forma que o convém. Feito isso, a realidade da
Vontade torna-se apenas aceitdvel em sua perspectiva, isto é a manifestagio
metafisica de uma unidade que direciona a existéncia das coisas ¢ subjetiva.
Isso porque os outros elementos que recebem influéncia dessa manifestagao,
segundo o fildsofo de Danzig, os seres inanimados nao possuem estruturas
transcendentes para afirmar ou negar outras condicoes de realidade na qual
se encontram constantemente inseridos.

Por conseguinte, a consonéncia que podemos afirmar sobre a teoria da
Vontade com relacao aos caracteres intrinsecos da fundamentagio metafisica
no Ambito da religiosidade parte da seguinte formulagio: Como ¢é possivel
conhecermos algo perfeito diante de nossa imperfei¢ao? Para Schopenhauer,
a estruturaciao do homem ¢ a objetidade mais bem realizada da Vontade na
esfera de graus das representagoes. Isso ocorre devido a potencialidade do
homem enquanto ser possuidor do principio de razio. Dessa forma, torna-

se evidente que Schopenhauer faz alusio ao critério da racionalidade como
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diferenca primordial entre os animais e, consequentemente outros seres
objetivados pela Vontade. Isso devido a consciéncia comprova que o homem
consegue refletir sobre coisas abstratas que nio condizem com a realidade
dimensional na atualidade, em outros termos, podemos afirmar que o sujeito
que tem consciéncia do mundo é causador de uma administragdo existencial.
Nesse aspecto, conseguimos entender que a génese do pensamento metafisico
voltado para uma unidade imanente ¢ abstratamente coerente assim como
as figuras religiosas da filosofia indiana.

A doutrina da Vontade é essencialmente direcionada a um fim supremo,
isto ¢, conservar a unidade mdxima que rege e fundamenta todas as coisas,
Vontade. Assim procedendo, essa realidade ¢ consonante a perspectiva religiosa
aparentemente apresentada na figura de Brahman, isso porque na posigao da
metafisica do Advaita Vedanta, — (metafisica nao-dual), Brahman e Atma
s40 uma mesma coesio. Logo, a crenca religiosa é uma pratica humanistica,
uma vez que os animais, para o filésofo de Danzig procuram viver o dia-a-dia
conforme suas necessidades bdsicas, bem como no Ambito de temor apenas
no presente. A busca por abrigos metafisicos é sugerida conforme o medo
das agdes humanas, assim como, os conflitos e atitudes planejadas de forma
negativa para o condicionamento de atos que nio satisfazem a necessidade do
presente, tdo-somente do futuro.

Nesse sentido compete as religides, aqui especificamente o hinduismo,
mostrar que o escopo da realidade do homem que pensa de forma artificial
que, segundo Schopenhauer, estd direcionando o sujeito para uma vida mais
aliviada direcionada a nio superficialidade do existir, mas a uma condi¢io
confortdvel de existéncia. “Brahman nio é produto do pensamento —, Brahman
chega ao pensamento, mas somente aqueles que compreenderam as limitagoes
do pensamento” (Mehta, 2003, p. 41). Isso ocorre, uma vez que a verdadeira
forma de Brahman é desconhecida pelo erudito, isto é, inacessiveis aqueles
que acham que conhecem o verdadeiro significado da esséncia de Brahman,
no qual dizem ter posse. Ele é conhecido apenas pelos simples que estao com
a mente livre de pré-conceitos, pois o humilde herdard o reino do céu.

Todavia, a natureza de Brahman é como um relimpago que surge rapi-

damente e depois some através de sua velocidade transformando noite em dia
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rasgando a escuridao. O flash que conseguimos sentir dessa unidade condiciona
o sujeito a perceber que a luz que é continua nao é luz de forma alguma, pode
ser apenas uma ilusao. Nesse sentido ¢ vélido direcionar a verdadeira luz no
caminho escuro (escuridao enquanto ignorincia que temos da realidade das
coisas no qual estamos inseridos) do homem. “Brahman nao pode ser percebido
gradualmente. Ele surge instantaneamente e, portanto, aquele que estd pronto
pode ver. Para o homem desperto, o flash é como uma nova visao” (Mehta,
2003, p. 48). Para conhecermos Brahman em sua esséncia nao podemos ter
acumulos de homens espertos, ¢ preciso, a principio compreender sua chega-
da na configuracio do tempolespago, pois a realidade fisica nio formula uma
condi¢do necessdria para a experiéncia mistica de acesso a Realidade concreta
no campo da Eternidade. “A revelagio de Brahman é instantinea, tao stbita
e ripida como um piscar de olho. A experiéncia de Brahman é momentinea,
mas esse momento tem a riqueza de uma Eternidade. Brahman ou Realidade
podem ser experienciado de momento a momento” (Mehta, 2003, p. 48).
Na Upanishad-Kena, Brahman é Tadvanam, pois conseguimos traduzir
como Bem-Amado de todos. Podemos afirmar que a realidade ¢ possivel de ser
atingida através da consciéncia, isso porque o amor condiciona o homem a ter
um sentimento total de simplicidade. Nesse aspecto, a figura de Brahman é
cultuada pela sua gléria e majestade que é apresentada por meio de um flash
rapidamente fora do tempo e do espago na fragrincia do atemporal. Esse
amor surge na mente e consegue desacumular o que bloqueia a consciéncia
no conhecimento do Bem-Amado. “O Amor é um estado de total simplici-
dade. O Amor nao é uma mente liberta de todas as suas acumulagoes. Ao se
aproximar do Bem-Amado, o amor joga fora todos os seus acimulos e oferece
a si mesmo ao Bem-Amado” (Mehta, 2003, p. 48). Logo, podemos afirmar,
de acordo com a Kena-Upanishad que a verdadeira esséncia da existéncia das
coisas e, consequentemente sua compreensao toma-se como ponto de partida
o sentimento do amor & Brahman. A demonstragio que a Kena-Upanishad
oferece sobre uma esséncia que direciona todas as unidades estabelecidas no
mundo fisico tdo-somente é denominada de Brahman. E uma verdade que
aparece na filosofia upanishddica, uma vez que o insondével proporciona a luz

do esclarecimento ante os multiplos obstdculos que a vida material proporcio-
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na. Assim sendo, esse amor ¢ condigao sine qua non para a realizagao mistica
da purificagao da consciéncia no escopo religioso do hinduismo — “Eu com
ele e ele comigo”, forma uma unido intersubjetiva transcendental. Na parte
“jamais negue Brahman” é uma forma de concatenar a sabedoria sagrada da
verdade em sintonia com o humano e o divino. Isso porque na medida em
que a negac¢ao ocorre em Brahman ele fard o mesmo.

Notamos nesta perspectiva que a Kena-Upanishad possui significativa-
mente discrepincias no modo estabelecido por Schopenhauer em sua dou-
trina da Vontade. Em outras palavras, os critérios para acessar Brahman ou
equivalentemente a Vontade sio por vias diferentes. A relagio com a filosofia
indiana tornar-se-ia uma realidade bem préxima do modo que sua tese vai
sendo arquitetada. Por outro lado, o cardter obscuro da estilistica de escrita
do fil6sofo de Danzig é subentendida pela tendéncia negativa. O pensamento
schopenhauriano pretende considerar na existéncia do homem o destino secreto
e primordial da Vontade. “Todos irao inegavelmente reencontrar O MESMO
na vida dos animais, apenas expresso em variados graus mais baixos e mais
tragos; e assim nos convencer suficientemente de como, na esséncia, incluindo-
se também o mundo animal que padece, TODA VIDA E SOFRIMENTO”
(Schopenhauer, 2005, p. 400).

Sendo assim, a proposta do filésofo de Danzig vai estruturar-se no escopo
da realidade de que todas as coisas deixam de existir, uma vez que somente
a Vontade consegue se preservar. A forma antipoda que ¢ apresentada da
Kena-Upanishad tem como fio condutor o amor para o acesso a Brahman, no
pensamento de Schopenhauer essa sintonia diverge ao ponto de afirmar que
viver é sindnimo de sofrimento. Para que a realidade da existéncia humana seja

compreendida é preciso afirmar que a vida é composta de dor e sofrimento.

VONTADE E REPRESENTACAO NA MUNDAKA-UPANISHAD

A Mundaka-Upanishad - HDU'I\_S'EE—:fq:ff%TE\, é nossa ultima investigagao
que iremos comparar a filosofia hindu com o pensamento apresentado por

Schopenhauer em sua obra [O] Mundo. Isso porque, diante de centenas de
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textos upanishddicos a dimensao de nosso trabalho adquiriria vastos caracte-
res nio contemplando o enfoque principal de nosso trabalho que ¢é discussio
acerca da influéncia oriental no pensamento filoséfico schopenhaueriano. Na
perspectiva dos Upanishads, a Mundaka consegue exprimir e contemplar a
verdade das coisas em sua mdxima introspec¢do; em outros termos, 0 acesso
a realidade do mundo é apresentado por Brahman através da esséncia primor-
dial, ou seja, a imutabilidade do ser como afirmado anteriormente, porém
com mais clareza nessa parte do trabalho. “Assim, Brahman ¢é tudo em tudo.
Ele é acio, conhecimento, bondade suprema. Conhecé-lo, oculto no létus do
cora¢io, ¢ desatar o né da ignorincia.” (Prabhavananda, 1993, p. 30). Nesse
aspecto, a busca pelo conhecimento verdadeiro das coisas é uma realidade na
proposta dos Upanishads que proporcionam uma tentativa ascética de elevacao
do conhecimento. Essa proposta de ascensao é proporcionada pela leitura dos
textos filoséficos encontrados no pensamento indiano, aqui especificamente os
Upanishads. Também é notério o mundo das ilusées, cujo principal objetivo
¢ compreender as aparéncias e té-las como verdadeira. Na medida em que o
sujeito imagina um mundo irreal como verdadeiro o homem consegue apenas
permanecer no campo da ignorincia, bem como obscurecer a verdade das
coisas, tanto no campo fisico como intelectivo.

A proposta do conhecimento absoluto das coisas é a verdade em
Brahman, isto é, a capacidade de compreendermos de maneira absoluta a
certeza ultima das coisas, bem como, a proposta schopenhaueriana se mostra
no ocidente como maneira prética de conhecer a realidade duplice das coisas.
“O Eu individual, iludido pelo esquecimento da sua identidade com o Eu
divino, confundido pelo seu ego, sofre e fica triste. Porém, quando reconhece
o Venerdvel Senhor como seu verdadeiro Eu e contempla sua gléria, nao sofre
mais” (Prabhavananda, 1993, p. 31). Essa proposta que o Eu consegue compre-
ender Brahman na sua verdadeira forma é uma realidade absoluta, pois através
da contemplagdo do senhor de todas as coisas o £x individual é reconhecido
na méxima gléria transformando o mundo do sofrimento em condigées mais
aceitdveis —, bem estar. “Brahman supremos; ele ¢ auto luminoso, estd além de

todo pensamento. Ele é mais sutil, do que o mais sutil, mais veloz do que o
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mais veloz, mais préximo do que o mais préximo. Ele habita o 16tus do cora¢ao
de todos os seres” (Prabhavananda, 1993, p. 31). Nesse aspecto, a onipresenca
de Brahman é uma caracteristica muito propria das religides enquanto fun-
damento para o sentido existencial dos seres. Isso porque, através da presenga
constante da divindade conseguimos estabelecer uma seguranca, bem como
uma prote¢ao divina para todas das agdes do campo prético do homem. Por
outro lado, Brahman precisa ser conhecido através da realidade primeira do
mundo, assim como da parte intelectiva, no qual o £« torna-se o fio condutor
central para tal acessibilidade ontoldgica.

Qutrora, a resultabilidade da realidade de todos os seres ¢ visivelmente
homogénea com a perspectiva proposta por Schopenhauer, na qual 0 homem
tem a potencialidade cognoscente de acessar a verdade das coisas. No hin-
duismo, o uno se torna mdltiplo, noutros termos, a realidade individual é
possivel torna-se universal, pois através da busca pela luz da sabedoria divina
é possivel ascender em busca da felicidade e, dessa forma, excluindo o sofri-
mento que incessantemente corrobora na fundamentagio da vida daquele
que é ignorante. “Aquele que conhece Brahman torna-se Brahman. Ninguém
que ignore Brahman nasce jamais na sua familia. Ele passa além de todo
sofrimento. Ele supera o mal. Liberto dos grilhées da ignorincia, torna-se
imortal” (Prabhavananda, 1993, p. 31). No 4mbito metafisico ¢ uma realida-
de que o Ocidente também se apropria em multiplas religides. Quando um
deus ¢é adorado o homem tenta acessi-lo pela fé geralmente por escrituras ou
cultura oral tentando proporcionar um veiculo de crenga para poder sair da
ignorancia, praticamente negando a existéncia fisica do mundo elevando-se
para a felicidade e liberdade do sofrimento.

Para Schopenhauer, a felicidade nao é possivel. Levando em considera-
¢ao que existem momentos cuja felicidade é apenas momentinea. Isso ocorre
devido a busca incessante do ser do sistema samsdrico da Vontade que propicia
uma luta ante a pluralidade de graus de vontade que se manifestam na natureza
como foi demonstrado nos capitulos anteriores. Toda satisfa¢io, ou aquilo
que podemos conhecer como felicidade, ¢ prépria e essencialmente falando
apenas negativa, jamais de maneira alguma positiva. “Nao se trata de um

contentamento que chega a nds originariamente, por si mesmo, mas sempre
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tem de ser a satisfacao de um desejo; pois o desejo, isto é, a caréncia, é a con-
digao prévia de todo prazer que necessariamente acaba no ciclo incessante de
pendrias que o homem nao consegue suprir” (Schopenhauer, 2005, p. 411).
Dessa forma, o sofrimento é constante na filosofia proposta por Schopenhauer
ele é essencial a vida, pois consiste na mola mestra que impulsiona o sujeito
a existir. Em outros termos, o homem ¢é uma objetidade da Vontade, nesse
aspecto, torna-se necessario uma propulsao que direciona o sujeito a condi¢ao
existencial favordvel ao nio-sofrer, porém esse tipo de situagdo torna-se algo
inerente ao sujeito. “Na maioria das vezes, entretanto, fechamos os olhos para
o conhecimento, amargo como um remédio, de que o sofrimento é essencial
a vida e, por consequéncia, nio penetra em nds do exterior, mas cada pessoa
porta em seu interior a sua fonte inesgotdvel” (Schopenhauer, 2005, p. 410).

Segundo Schopenhauer, o sofrimento ¢ algo inerente a realidade absoluta
do ser humano. Isso ocorre devido a necessidade de conserva¢ao da Vontade
que direciona e equaliza a existéncia do homem juntamente com todas as
unidades do mundo das representagées. Essa predisposi¢ao que ocorre determi-
nadamente na vida humana, para o filésofo de Danzig ¢ pré-estabelecida. Para
tanto, o0 homem é um sustentdculo epistémico racional entre a realidade obtida
pela sua existéncia, assim como a resisténcia do mundo como representacao.
Podemos verificar a autonomia da Vontade quando Schopenhauer questiona
o pré-determinismo no campo das a¢oes praticas que envolvem a realidade do
homem em todas suas manifestacoes no campo da realidade humana.

A Vontade se apresenta como um sistema autofdgico. Na medida que o
homem tenta libertar-se do sofrimento que é constante, a realidade intrinseca
do homem volta-se para si mesmo, reconhecendo seu préprio papel no desen-
volvimento do mundo enquanto representagao. Para tanto, é necessdrio que
a autoconsciéncia perceba que esse movimento de libertagao ¢ insuficiente,
uma vez que o homem também ¢é objetidade da Vontade. Esse impeto cego
estd em todos os lugares da natureza e nio podemos sobressair-se diante da
potencialidade universal da Vontade enquanto unidade metafisica.

Analogicamente, podemos afirmar que Vontade corresponde a Brahman
na sua totalidade. Isso ocorre devido a presenca totalizadora que decorre em

ambas as partes. Na medida em que o homem consegue estabelecer um co-
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nhecimento acerca dessas unidades superiores que direcionam o campo das
representagoes, o sujeito cognoscente propde uma realidade apenas superficial
do mundo enquanto representagio. O processo de busca do conhecimento é
factualmente condicio sine qua non para que o homem consiga se desmem-
brar da realidade aparente e consiga acessar o mundo real por si mesmo. No
hinduismo, o homem que contempla a realidade divina de Brahman por meio
da fé, enquanto a Vontade em Schopenhauer pode ser reconhecida pela racio-
nalidade, porém nio acessada em sua universalidade.

A Mundaka-Upanishad fundamenta a existéncia das coisas enquanto
unidade fragmentada da universalidade das coisas. “Aqui o instrutor oferece
uma ilustra¢io dos reinos vegetal, animal e humano. E verdade que tudo
procede de Brahman, o Imperecivel. Brahman tem que fazer um esforgo para
criar Seu Universo? O instrutor diz que é sem esfor¢o” (Mehta, 2003, p. 113).
Nesse sentido conseguimos perceber que as teorias entre Schopenhauer e os
Upanishads corroboram significativamente no pensamento doutrinal da filoso-
fia da Vontade. Isso ocorre devido a necessidade de uma harmonia primordial
gerenciadora de multiplos aspectos que refletem na natureza surgirem de uma
forga metafisica para os hindus. “Somente Brahman ¢é realmente o Universo.
Aquele que conhece esse Brahman, o Supremo e o Imortal, oculto na cavidade
do coragao desfaz aqui mesmo o né da ignorincia” (Mehta, 2003, p. 124).

Assim, o todo é Brahman, e através de sua magnitude, o homem conse-
gue compreender a verdade das coisas através do amor, da simpatia e da fé em
momento oportuno. Uma vez feito isso, o sujeito cognoscente estabelece uma
relagdo entre razao e fé proporcionando um conhecimento do reino da exis-
téncia imortal, no qual Brahman é todo soberano com sua existéncia suprema.
“O Upanixade Mundaka termina com essa observagao elevada, pois faz uma
profunda afirmagao quando diz que o conhecedor de Brahman ele préprio
se torna Brahman. [...] O conhecedor se torna conhecido” (Mehta, 2003, p.
132). Todavia, ¢ necessdria uma compreensao daquilo que entendemos sobre a
proposta da doutrina da Vontade em Schopenhauer, isso porque é notdrio que
existem convergéncias muito semelhantes com a tese do filésofo de Danzig a
respeito da filosofia hinduista. Utilizamos uma andlise comparativa entre os

Upanishads que conseguimos interpretar através da semelhanca apresentada
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na tese da Vontade que Schopenhauer fundamenta desde sua época de gradu-
agao, deixando mais objetiva na sua obra magna [O] Mundo em 1819. Nesse
sentido, é vdlido notar que os Upanishads proporcionaram uma estrutura que
direciona o sujeito pensante tao-somente pelo campo da racionalidade, mas
também pelo caminho da fé.

Portanto, ¢é muito pertinente afirmarmos que a filosofia oriental é um
mecanismo de acesso ao tipo de conhecimento muito amplo e inovador no
sentido de corroborar com uma estrutura estabelecida de maneira concate-
nada pelo viés da racionalidade; no qual, os elementos légicos nio apenas sao
lancados nesse tipo de pensar, mas que a religiosidade é também um ponto
arquimediano, cujo sustentdculo do conhecimento do sujeito encontra-se

ancorado como ponto de partida para o verdadeiro Ser Supremo.

VISAO RETROSPECTIVA

Nosso trabalho buscou explicitar de maneira coerente uma anélise fi-
loséfica do pensamento proposto por Schopenhauer juntamente com a leitu-
ra comparada dos textos de cunho oriental, sobretudo os Upanishads. Feito
isso, conseguimos perceber uma pluralidade de referéncias que obtivemos na
formagao do filésofo de Danzig, meio a0 modismo orientalista oriundo do
final do século XVIII através de textos em revistas, periddicos e tradugoes do
sAnscrito para o latim que forneceram acesso ao conhecimento oriental naquele
periodo. A amplitude dos estudos sobre o Oriente proporcionou um plano de
fundo que norteou a edificacio do pensamento proposto por Schopenhauer,
sobretudo na sua obra mdxima [O] Mundo, publicada originalmente em 1819.

Desse modo, a teoria da Vontade tem como ponto nuclear um posicio-
namento universal por meio do anseio dvido 4 vida que pode ser compreen-
dido em multiplas parcelas imanentes ao mundo efetivo. Diferentemente do
conceito de Representa¢io, no qual, direciona o sujeito a estabelecer o mundo
através das estruturas cognoscentes que produzem aquilo que conseguimos
edificar como mundo concreto. Com isso, iremos perceber que seu pensa-

mento ¢ uma concatenada teia de informagdes sobre o plano metafisico que
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atua em diversos graus que se objetivam através de impulsos predominantes
na existéncia de cada coisa.

A necessidade de compreendermos o desenvolvimento da fundamentagao
histérica e filoséfica do hinduismo juntamente com a investigacio minuciosa
da articulagio entre Schopenhauer e o Oriente é pautada nesse momento final.
Pois, aqui sabemos que o respectivo pensador estabelece uma leitura particular
antes da conclusio de sua obra principal, assim como estuda disciplinas que
tem como assunto o orientalismo e também direciona nossa atengdo para as
trés Upanishads escolhidas; Isha, Kena e Mundaka, nas quais, apresentam
concordincias e discorddncias em certos pontos de confrontos analitico-se-
manticos através de uma andlise hermenéutica comparativa entre os conceitos
da doutrina da Vontade juntamente com os Upanishads.

Em suma, condicionamos uma perspectiva, na qual, arrisco-me a lan-
¢ar, pois todos os indicativos dessa produgio estabelecem uma condicio de
realidade, na qual a filosofia de Schopenhauer absorve substancialmente o
pensamento upanishddico. Para sustentar sua teoria, mesmo tendo acessado
tradugdes equivocadas dessa obra, o fendmeno religioso introspectivo conco-
mitantemente direciona Schopenhauer através de um grau mais elevado através
do insight, no qual, mesmo tendo apreciado obras erroneas té-las entendido

em sua magnitude quase total.
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