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“A Beleza deve, pois, ser vista como cidadd de dois mundos,
pertencendo ao primeiro por nascimento e ao segundo por adogao; ela
recebe sua existéncia na natureza sensivel e obtém seu direito de
cidadania no mundo da razio”.

(Friedrich Schiller, Sobre Graga e Dignidade).



RESUMO

A finalidade da nossa pesquisa ¢ analisar a combinacao dos elementos da estética e os elementos
que sdo proprios da moral ou da politica, tal como isso ¢ feito por Friedrich Schiller em suas
Cartas sobre estética, traduzidas no Brasil, em uma versdao mais recente como: A Educacdo
estética do homem numa série de cartas. Para realizar nossa intengdo, faremos, inicialmente,
uma exposi¢do tentando mostrar como podemos reconhecer na tradicdo filosofica a
preocupacao com esse tipo de tematica, o que nos faz remontar aos gregos. Desse modo, ¢ com
os tragediografos que reconhecemos a associagdo da tragédia com a polis, em um horizonte que
vincula a arte e a politica como fundadoras da formacao moral do homem grego, propiciando
mais tarde, nas Cartas de Schiller, o debate sobre a condi¢cdo de nosso conhecimento no ambito
da estética e da moral. Como podemos ver, ao analisarmos a questdo da compatibilidade ou
complementariedade entre os dominios da arte ¢ da moral (politica), sob a otica do autor das
Cartas ao propor que a reciprocidade entre os dois impulsos - o sensivel e o racional, unifica-
se no homem. Notamos que esta possibilidade ¢ o que faz Schiller propor a primazia da
educagao estética para uma formagao moral com vista a politica mais natural, ou sem saltos, da
humanidade. Segundo Schiller, cabe a cultura estética promover o enobrecimento do carater, ja
que as tentativas da razdo, isoladamente, ndo apresentam resultados tdo satisfatorios para o
homem moderno. O que ocasiona a formag¢do do Estado estético, por meio da qual podemos
encontrar a ideia de humanidade perfeita - como outrora ja esteve presente entre os gregos. De
tal modo, o homem educado, esteticamente, consegue vencer a condi¢do de sua natureza, pela
exigéncia da razdo, mas, sem perdé-la completamente de vista, pois essa apenas cede lugar a
lei moral, como uma espécie de jogo entre esses dois dominios. A beleza como liberdade no
fendomeno, € o que sustenta e d4 prova que a moral ¢ simbolo do bem — conforme a natureza —
liberdade. E nesse sentido que as Cartas de Schiller sio fundadas na ideia de que a beleza busca
promover o acordo entre razao e sensivel, unificadas no homem, e faz deste um ser completo,
como sua natureza mista. Assim, Schiller estabelece uma educagao moral do homem iniciada

pela liberdade da arte servindo, assim, a finalidade politica.

Palavras-chave: Homem. Estética. Moral. Politica.



ABSTRACT

The purpose of our research is to analyze the combination of the elements of aesthetics and the
elements that are proper to morals or politics, as this is done by Friedrich Schiller in his Letters
on aesthetics, translated in Brazil, in a more recent version as: The Aesthetic education of man
in a series of letters. In order to realize our intention, we will initially make an exhibition trying
to show how we can recognize in the philosophical tradition the concern with this type of theme,
which makes us go back to the Greeks. In this way, it is with the tragedyographers that we
recognize the association of tragedy with polis, in a horizon that links art and politics as the
founder of the moral formation of the Greek man, later promoting, in the Letters of Schiller, the
debate about the condition of our knowledge in the field of aesthetics and morals. As we can
see, when analyzing the question of compatibility or complementarity between the domains of
art and moral (political), from the perspective of the author of the Letters, proposing that the
reciprocity between the two impulses - the sensitive and the rational, is unified in the man. We
will notice that this possibility is what makes Schiller propose the primacy of aesthetic
education for a moral formation with a view to the most natural politics, or without leaps, of
humanity. According to Schiller, it is up to aesthetic culture to promote the ennoblement of
character, since the attempts of reason alone do not present such satisfactory results for modern
man. What causes the formation of the aesthetic state, through which we can find the idea of
perfect humanity - as it was once present among the Greeks. In such a way, the educated man,
aesthetically, manages to overcome the condition of his nature, by the demand of reason, but
without completely losing sight of it, since it only gives way to the moral law, as a kind of game
between these two domains. Beauty as freedom in the phenomenon is what sustains and shows
that morality is a symbol of good - according to nature - freedom. It is in this sense that the
Schiller Letters are founded on the idea that beauty seeks to promote the agreement between
reason and the sensitive, unified in man, and makes them a complete being, like their mixed
nature. Thus, Schiller establishes a moral education for man initiated by the freedom of art,

hence serving the political purpose.

Keywords: Man. Aesthetics. Moral. Politics.
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1 INTRODUCAO

Desde os gregos, a relagdo entre os ambitos da politica e das artes tornou-se um tema
de relevancia filosofica, assumindo contornos polémicos em A Republica, de Platdo, gragas a
conhecida passagem do livro X, referente a expulsdo do poeta da Cidade. No Século XVIII, a
mesma questdo pode ser reconhecida na Carta a D’Alembert, de Rousseau, em que o fildésofo
de Genebra contesta a eficiéncia do uso do teatro de comédia como meio de aprimoramento
moral. Algumas décadas depois, Schiller volta a abordar o tema. No caso dele, ndo se trata,
como em Platdo e Rousseau, de resolver a questdo em um horizonte puramente filosoéfico, uma
vez que, agora, quem escreve ¢ um teatrélogo e poeta. Isso cria a expectativa de um resultado
distinto do obtido na Republica e na Carta de Rousseau, o que apenas parcialmente podemos
confirmar. O certo ¢ que, no didlogo platdnico, fica explicito que a tarefa da arte ndo ¢ educar
moralmente o homem, compreensdo corroborada tanto por Rousseau quanto por Kant.

Schiller, que tinha pretensdes de ser, além de poeta, um tedrico e um critico das artes,
preocupado em abordar em suas pegas assuntos de interesse historico e social, parece-nos trazer
uma perspectiva nova ou diferente sobre a relagao entre estética e politica, o que se materializa
em suas cartas sobre A educagdo estética do homem (1795). Leitor e admirador tanto de
Rousseau quanto de Kant, Schiller parece alterar a forma de equacionar essa relagdo polémica,
porém o faz sem se opor frontalmente as teses do suigo e do alemdo. A ideia de que “estética e
moral” trazem a tona duas dimensdes indissociaveis da existéncia humana, o liga, por um lado,
a Kant, e, por outro, a Rousseau, como mostra a epigrafe a “A educagao estética do homem ”,
extraida de Rousseau: “Se ¢ a razao que faz o homem, ¢ o sentimento que o conduz”.

Diante disso, nossa inteng¢do ¢ tentar entender, primeiro, porque Schiller fundamenta
na estética a formagao politica do homem moderno, ideia que parece distancia-lo tanto de Platao
quanto de Kant e, em seguida, em que sua perspectiva se distingue da anterior, fixada pela
tradicao filos6fica e marcada pela separacao clara entre os dominios da estética ou poética e o
pertencente a moral e a politica.

Benedito Nunes inicia seu livro Hermenéutica e poesia, com a seguinte frase: “Desde
o seu nascimento, a filosofia nunca foi indiferente a poesia'” (NUNES, 2011, p. 13). O autor
refere-se, especialmente, a polémica, verdadeira ou ndo, que se deixa refletir em algumas obras

de Platdo. Mas h4 uma passagem em Leis, livro I, em que Platdo, falando da educacao das

LCassirer argumentaba que el clasicismo de Schiller no arraiga en su fundamental principio estético, sino, que

surge de aquella idea historico-filosofica sobre la cultura helénica que comparte con Goethe y Wilhelm von
Humboldt” (SCHILLER, 2014, nota 7).
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criangas tendo em vista as virtudes, afirma que deve “o educador esforgar-se por dirigir os
prazeres € os gostos das criangas na direcdo que lhes permita alcangar a meta a que se
destinarem” (PLATAO, 2010, 643 c-d). Se passarmos de Platio para Aristoteles, é sabido que
este ultimo reconhece um lugar especial a poética no conjunto da filosofia, € na Metafisica,
livro I, o discipulo de Platao afirma que aquele que ama o mito, ou seja, o poeta e mitdlogo, €
“de certo modo, filosofo” (ARISTOTELES, 2002, 982, p. 15-20).

Ainda na obra citada de Benedito Nunes, temos a defesa de que a preocupagdo da
filosofia com a poesia e artes em geral ¢ retomada entre os modernos. Diz ele: “na filosofia
moderna, prosperou, depois de Kant, o interesse filosofico pela poesia como meio de
conhecimento, que o neokantismo aprofundou (particularmente Cassirer), quando o
Romantismo ja concebera a associagdo entre o filésofo e o poeta” (NUNES, p. 13). E € nesse
contexto, em que a imagem do filésofo e a do poeta sdo aproximadas, que precisamos entender
o projeto de Friedrich Schiller de, ainda que visando a formac¢ao moral da humanidade, mostrar
a importancia de se considerar um estagio estético de nossa educa¢do como indispensavel ao
bom éxito na consolidag¢ao do cidadao e de seu comportamento politico.

E, ¢ nessa perspectiva que Schiller, a nosso ver, parece estar convencido de que pode
recuperar o sentido que a estética, se levarmos em conta Platdo e Aristételes, ja teve na historia
da filosofia, e que, por alguma razao, foi sendo esquecido. Pode-se dizer que Schiller vale-se
em suas consideragdes, de forma totalmente consciente, de sua propria experi€ncia como poeta
e dramaturgo, o que o faz se sentir em melhores condi¢des para a compreensao da funcdo real
possivel a arte, em comparagdo com o discernimento daqueles que, preocupados com assunto,
0 veem apenas sob o angulo abstrato do filésofo. Isso pode ser confirmado na passagem
seguinte: “Ao que me parece, para a fundamentacdo de uma teoria da arte ndo ¢ suficiente ser
filésofo; € preciso ter exercido a propria arte, e isso, creio, me dd algumas vantagens sobre
aqueles que sem divida serdo superiores a mim em conhecimento filos6fico” (SCHILLER,
2009, p.13). E possivel percebermos aqui o modo cuidadoso com o qual o poeta-filésofo se
refere a tradicdo e aos seus contemporaneos sem, no entanto, deixar de ressaltar a sua esséncia.

Nas cartas trocadas por Schiller com seu amigo Kdérner, reunidas depois sob o titulo
de Kallias ou sobre a beleza, com o intuito de resolver o problema da objetividade para os
principios do juizo estético, o autor de Cartas sobre A educagdo estética do homem (1795),
percebe que a possibilidade de superar o subjetivismo kantiano em assuntos relativos ao gosto
era a aproximacao da esfera da razdo pratica, em fun¢ado da importancia que tem o conceito de
liberdade, tanto para a ética quanto para a estética. Mesmo que seja, de fato, apenas uma

analogia, na medida em que no que ¢ belo trate-se “apenas de que um objeto apare¢ca como
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livre, e ndo que o seja efetivamente: entdo essa analogia de um objeto com a forma da razao
pratica ndo ¢ liberdade de fato, e sim meramente liberdade no fenomeno, autonomia no
fenomeno” (apud BARBOSA, 2002, p. 21). Portanto, mesmo em um periodo em que Schiller
estava totalmente orientado para a descoberta, ou melhor, para a dedug¢do dos principios
objetivos do gosto, a conex@o desse problema particular com a razao pratica acaba se impondo
como parte incontorndvel da questdo. E ¢ essa mesma ligacdo que serd retomada, dois anos
mais tarde nas Cartas, a obra de natureza muito mais moral ou politica, mas perpassada, do
comego ao fim, pela afirmag¢do da importancia basilar da estética para o cultivo das virtudes
humanas.

Mesmo que Schiller declare que “as ideias que dominam a parte pratica do sistema
kantiano sejam objeto de controvérsia entre os fildsofos, ouso dizer que mereceram sempre o
consenso entre os homens” (SCHILLER, 2015, p. 21), a verdade € que, para ele, a dificuldade
em tornar a formac¢do moral do homem em algo efetivo é a grande distancia que existe entre
nossa condicao natural e as exigéncias da razdo. Em Sobre a graga e dignidade, Schiller afirma:
“Na filosofia moral kantiana, a ideia do dever ¢ apresentada com uma dureza que afugenta toda
graca e poderia facilmente induzir um entendimento fraco a buscar a perfeicdo moral pela via
de um ascetismo lagubre e monastico” (apud SUZUKI, 2015, p. 13). Para Schiller, Kant nao
deu a importancia devida a sensibilidade e, para ele, como bem diz Suzuki, “permanecera
sempre uma empresa inutil a de querer elevar moralmente — isto €, racionalmente — o homem
sem, a0 mesmo tempo, cultivar sua sensibilidade” (SUZUKI, 2015, p. 14).

Como procura mostrar Barbosa, Kallias ou sobre a beleza, Schiller indica seu
afastamento de Kant quando busca apoio para sua concepg¢do de uma estética objetiva no
dominio da razdo pratica, o que o autor da Critica da faculdade de julgar, nao admitiria. Por
i1sso, escreve Barbosa “Contra Kant, Schiller eleva a estética a esfera da razdo mediante a
introdu¢do de um uso regulativo para a razao pratica”, assim “a consideracdo estética dos
fendmenos € precisamente o que o uso regulativo da razao pratica torna possivel”. E completa,
“ndo creio que Schiller tenha confundido os limites entre as esferas moral e estética, nem
submetido esta aquela, e sim, mostrado de modo convincente, segundo os meios de que
dispunha, que as esferas da agdo e da contemplagdo sdo, por assim dizer, os dois modos de
liberdade” (BARBOSA, 2002, p. 21). Portanto, ndo se trata propriamente de um rompimento
com a perspectiva kantiana, mas, aproveitando um recurso que o sistema critico oferece, propor
uma analogia entre os dominios da moral e da estética, ambos ligados a ideia de liberdade.

Desde Kallias, portanto, nota-se o esfor¢o de Schiller em encontrar um caminho

independente frente a Critica da faculdade de julgar de Kant, um esfor¢o de repensar a estética
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como uma disciplina filoséfica capaz de estabelecer critérios objetivos as nossas consideragdes
sobre o belo e, além disso, fornecer as bases para o desenvolvimento pleno do homem, a
comegar por suas capacidades sensiveis ou estéticas. E isso nos permite ir de Kallias as Cartas
estéticas, obra que de certo modo repde a discussdo sobre a relagdo entre arte € moral, e talvez
até a diferenca, que alguns notam, relativamente ao assunto, entre Platdo e Aristoteles. De
qualquer modo, como nos diz Benedito Nunes, na orelha escrita para a primeira edi¢do, de O
belo como autonomo, “nado ha reflexao estética sem o retorno aos classicos” (apud DUARTE,
2017).

Na introducdo a Teoria da tragédia, livro que reune varios artigos de Schiller acerca
do teatro, Rosenfeld chama a atengdo para a importancia que tem a alguém como o autor das
Cartas, “que era, antes de tudo, um dramaturgo e um poeta” (p. 7), e ndo um teérico como Kant,
a determinacao da funcdo exata da arte, em especial quando se trata do drama. Afinal, ¢ aqui
que vao se cruzar a ética e a estética, o que nos faz lembrar da Poética, de Aristoteles. Mas,
segundo Rosenfeld:

Nos escritos schillerianos sobre a tragédia torna-se central um problema que néo ¢
aristotélico e sim kantiano: a tentativa de determinar a relagdo entre as esferas moral,
estética e a do mero prazer sensivel, garantindo a arte plena autonomia e mostrando,

ao mesmo tempo, o “acordo” mais fundamental particularmente entre as esferas
estética e moral. (ROSENFELD, 1991, p. 9).

Isso nos sugere que as reflexdes de Schiller sobre a tragédia ou sua poética e, por conta
disso, a retomada da tradi¢ao herdada de Aristételes, trazem uma contribuicao original devido
sua referéncia estética mais imediata, que ¢ Kant. Mas para o poeta e escritor de dramas, como
dito, a questdo nao era apenas teodrica, ja que para Schiller uma investigacao sobre o belo e o
gosto era tdo mais importante quanto mais urgéncia havia na solugdo dos problemas politicos
manifestos em sua época e que tinham se tornado dramaticos com a Revolugdo Francesa.

Por isso, ainda que preocupado com a questao do belo, Schiller nos diz na segunda de
suas Cartas que ¢ a moral, aquela época, que lhe parecia ser o “tem interesse tdo mais proximo,
quando o espirito de investigagao filosofica”. E segundo ele, “a maior de todas as obras de arte”
a que deveriamos nos dedicar era “a construgdo de uma verdadeira liberdade politica”.

Contemporaneo da Revolucao Francesa, Schiller dirige-se para os problemas do
Estado como uma visdo critica aos acontecimentos do pais vizinho. Se por um lado, seu projeto
de estética iniciado em Kallias foi desenvolvido em torno da tese: “a beleza ¢ liberdade no
fendomeno”, reflexdes que levam a uma reagdo da Critica da faculdade de julgar, as Cartas a

Augustenburg, seu mecenas, sao marcadas por um viés politico, funcionando, na avaliacao dos
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especialistas, como uma preparacao a 4 educagdo estética do homem, a obra de cunho filosofico
mais importante e conhecida de Schiller.

Como nos explica Barbosa em Schiller e a cultura estética: “a correspondéncia com o
Principe se deu sob o impacto das consequéncias regressivas da Revolugcdo Francesa”
(BARBOSA, 2004, p. 21). Apesar de conterem caracteristicas distintas, Kallias e Educagdo
estética se coadunam com a preocupagao do poeta e fildsofo em tentar elucidar os nexos em o

estético e a razao pratica. Além disso, segundo Barbosa, para Schiller:

[...] esse ‘grande litigio’ representado pela Revolugdo tinha de interessar, por seu
contetdo e suas consequéncias, ndo so a qualquer individuo que se considerasse um
homem, mas especialmente aquele que, no exato sentido da defini¢do kantiana de
Aufklidrung, pensasse por si mesmo. (BARBOSA, 2004, p. 21).

Sobre isso, Schiller escreve em uma de suas Cartas ao Principe: “A necessidade mais
urgente de nossa €poca parece-me ser o enobrecimento dos sentimentos e a perfeicao da ética
da vontade, pois ja me fez muito pela ilustracdo do entendimento” (SCHILLER, 2009, p. 143).
E, talvez, aqui que o poeta e dramaturgo inicia sua defesa de educagdo do homem ruma a
“liberdade estética”, sem confundi-la com liberdade e autonomia da razdo. Na Carta III,
encontramos uma passagem na qual o filésofo nos fornece uma andlise sobre o0 homem e a
natureza, onde ele escreve: “A natureza nao trata melhor o homem que suas demais obras |[...]
O que faz homem, porém, ¢ justamente ndo se bastar com o que dele a natureza fez”
(SCHILLER, 2015, p. 25). E o que mais importa a Schiller ¢ a elevacao da necessidade fisica a
necessidade moral, afinal, diz ele, “a liberdade que falo ndo ¢ aquela encontrada
necessariamente no homem enquanto inteligéncia, liberdade esta que ndo pode ser dada nem
tomada; falo daquela que se funda em sua natureza mista” (SCHILLER, 2015, p. 95).

E por causa dessa duplicidade da nossa natureza, que a reflexdo sobre a liberdade
conduz Schiller a promover a unido entre a razao e sensibilidade como uma espécie de “jogo”,
para o entendimento das questdes politicas. Nisso, o belo se aproxima do ético, € como nos diz
Suzuki: “para Schiller, sempre que contempla um objeto belo, 0 homem estd a0 mesmo tempo
projetando simbolicamente sua propria liberdade nesse objeto” (SUZUKI, 2015, p. 15). E a
partir dessa projecao, “o homem em sentido pleno — o ludico — ndo busca apenas retirar-se da
‘clausura’ de sua moralidade, mas empenha-se exatamente em dar vida as coisas que o cercam,
em ‘libertar’ os objetos que habitam sua sensibilidade, tornando possivel um cultivo cada vez
mais desta” (SUZUKI, 2015, p.15). Portanto, o homem ¢ destinado a aperfeigoar a realidade,

“seja ele génio que cria a obra de arte ou o individuo que a contempla” (SUZUKI, 2015, p.15),
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e tanto no primeiro quanto no segundo caso, o0 homem ¢ aqui chamado por Schiller de nobre.
Sobre isso, continua Suzuki, “¢ nobre toda a forma que imprime o selo da autonomia aquilo
que, por natureza, apenas serve (¢ mero meio)” (Ibid., p. 111). Dai porque podemos entender a
beleza como a expressao possivel de liberdade no fenomeno.

Visto dessa perspectiva, de acordo com Suzuki, Schiller promove uma pequena
mudanga na tese kantiana, presente na Critica da razdo da pratica, segundo a qual s6 0 homem,
como criatura racional, “¢ um fim em si mesmo” (KANT, 2016, A155-156, p. 88). Apesar disso,
como defende Suzuki, “0 homem educado esteticamente respeita esse imperativo, mas vai além
dele, visto que trata ndo apenas do ente racional, mas tudo a sua volta como dotado de
autonomia” (SUZUKI, 2015, p. 16).

Nesse sentido, a estética schilleriana parece promover um tipo de enobrecimento no
universo da matéria, tornando o individuo um “homem virtuoso”, tomando como fim de sua
felicidade a plena realizagdo da moralidade no mundo, pois este ndo busca apenas realizar o
fim estabelecido pelo dever, mas, além disso, ser também capaz de transgredir o dever no “reino
dos fins” na terra por uma causa mais nobre. Com efeito, para Schiller a “cultura estética”
representa o mais eficaz instrumento da formacdo do carater, por isso, deve ser mantido
independentemente da situacdo politica, mesmo sem ajuda do Estado. “E ¢ aqui, Magnanimo
Principe, que a arte e o gosto tocam os homens com sua mdo formadora e demonstra sua
influéncia enobrecedora” (apud BARBOSA, 2009, p. 34-35), como podemos ver, Schiller se
propde a investigar, de maneira totalmente otimista, a transformacao do homem a partir de uma
cultura estética, capaz de oferecer-lhe uma unidade pela relacao do ético e do estético.

Como nos diz Barbosa, em Schiller cultura estética e liberdade, “as artes do belo e do
sublime trazia consigo uma promessa capaz de falar as necessidades de um mundo
progressivamente secularizado e em luta contra o obscurantismo” (BARBOSA, 2009, p. 35). E
talvez na imagem de uma sociedade de livres e iguais que possa se refletir a busca nas artes,
como outrora ja fora encontrado na mitologia e na religido, o principio formativo de uma
Paideia capaz de conferir a cultura a unidade exigida pela institui¢do da liberdade. Para o
comentador das Cartas a Augustenburg, é na “dignidade do estético” que compreendemos a
“Uinica esfera na qual a unidade da razdo na especificidade dos seus diferentes usos se expressa
pela afirmagdo da natureza mista do homem” (BARBOSA, 2009, p. 42).

Na Carta 1V, Schiller destaca a importancia de suas preocupacdes morais € politicas
em uma obra que, muitas vezes, engana, ja que nos fala de “educacao estética”. Ele escreve:
“Na edificagdo de um Estado moral apoiamo-nos sobre a lei moral como forga ativa, e a vontade

livre € transportada para o reino das causas, onde tudo se articula com rigorosa necessidade e
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constancia” (SCHILLER, 2015, p. 29). Entretanto, como continua o poeta e filésofo, “sabemos
que as determinagdes da vontade humana permanecem sempre contingentes” (SCHILLER,
2015, p. 29). Isso se deve ao modo como, até entdo, procurou-se promover a formagao do
homem. Nesta parece haver um abismo entre razao e sensibilidade. Por isso, s a arte pode
ocupar esse espaco vazio na consolidacdo de um carater realmente humano.

Nossa pesquisa, “Estética e Politica nas Cartas de Friedrich Schiller” tem como ponto
de referéncia, obviamente, 4 Educagdo estética do homem (1795), afinal o que pretendemos ¢
investigar a forma como Schiller organiza sua teoria de que a educagao estética ¢ o que permite
a passagem do homem de seus limites sensiveis a vida racional da moral e da politica.
Respeitando o caminho de Schiller para a filosofia, analisaremos sua correspondéncia com o
amigo Korner, entre janeiro e fevereiro de 1793, para mostrar como nesses escritos a relagdo
entre ética e estética ja sdo buscadas quando o poeta propde sua solugdo para o problema da
objetividade dos principios do gosto. Mesmo antes disso, se olharmos as publicagdes de
Schiller, notamos a presenga da tematica. Um exemplo importante é o artigo “O teatro
considerado como institui¢ao moral”, de 1984.

O que da coeréncia a leitura que faremos ¢ a orientagao das obras de Kant valorizadas
por Schiller, a comegar pela Critica da faculdade de julgar (1790), livro que o fez se voltar para
a filosofia e at¢ mesmo propor solugdes para os seus problemas. Mas uma obra como Kallias
ou sobre a beleza (1793) s6 pode ser compreendida se, além da ultima critica, considerarmos a
Critica da razdo pratica (1788), afinal € com a ajuda do conceito de razdo pratica que Schiller
elabora sua via de explicagdo do gosto. Mas ndo sdo apenas nas cartas que estdo em Kallias que
nos ajudam a investigar a estruturagao dos argumentos sobre a educagdo estética do homem.
H4 também as Cartas a Augustenburg (1793), em que estdo juntas as questdes estéticas,
politicas e culturais que tanto ocuparam Schiller em todas as suas obras.

Em nossa pesquisa bibliografica, aproveitando as indica¢des dadas pelo proprio
Schiller, pretendemos fazer algumas incursdes na cultura grega, ja que o poeta considerava o
Estado grego como o modelo para sua proposta de reunir estética e politica. Nesse caso, ha
obras como Paideia, de Werner Jager, que ndo podem ser ignoradas devido a semelhanga de
abordagem. Além disso, nos ajudam obras como 4 Republica, de Platdo, se considerada de
forma pontual e auxiliar, assim como a famosa Poética, de Aristoteles. Mas proximo de
Schiller, no século XVIII, nao podemos nos esquecer da Carta a d’Alembert, de Rousseau.

Nesse sentido, no primeiro capitulo desta investiga¢ao reunimos as contribui¢des dos
tragicos porque, de acordo com os especialistas, as tragédias nos auxiliam a refletir sobre os

aspectos da vida dos gregos em todos os sentidos. O que nos ajuda a investigacao das Cartas
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estéticas, pois € o proprio Schiller que determina a dire¢do que leva até os gregos, quando tenta
“forjar” neles a ideia de humanidade perfeita. Sendo assim, os estudos dos tragicos sao
analisados a partir da no¢ao de unidade que o autor das Cartas nos revela.

No segundo capitulo, evidenciamos as concepgdes dos estudiosos de Schiller, sobre o
problema politico das Cartas. Mostrando que a compreensdo, quanto a compatibilidade ou
complementariedade, no que concerne a arte e a politica, deve ser considerada pela ideia de
acdo reciproca entre os elementos. Assim, nem a arte € nem a politica pode ser exclusiva na
mente do homem. E ¢ nesse caso que podemos refletir sobre a intengdo de Schiller nesse
movimento da comunicagdo universal da faculdade do gosto, pois tal exigéncia favorece a
disposi¢ao moral, iniciado por Schiller desde os estudos da terceira Critica de Kant.

Finalmente, em nosso ultimo capitulo da investigacdo, trataremos do primado da
educagao estética no que concerne a formagao moral do homem. Nossa intengao ¢ entender a
formag¢ao moral do homem a partir da criagdo do Estado estético que une a razao e o sensivel.
Por isso, analisaremos as Cartas estéticas e alguns dos ensaios de Schiller sobre a moral, ao
mesmo tempo em que faremos algumas excursoes sobre a Carta D’ Alembert de Rousseau, pois
acreditamos que o projeto de educagdo estética de Schiller ndo se confunde em tentar misturar

os dominios separados desde a tradicao.
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2 ESTETICA E POLITICA NA TRADICAO FILOSOFICA

Como dissemos na introdu¢ao, Benedito Nunes ja inicia seu livro Hermenéutica e
poesia destacando a relacdo proxima da filosofia com a poesia, desde que aquela, a filosofia,
comeca a ganhar uma forma propria (NUNES, 2011, p. 13). O autor constata a ligagdo original
entre a filosofia grega e a poesia na trajetdria do pensamento ocidental e, assim, faz com que se
reflita sobre a importancia desse debate para a compressao dos limites que podem separar as
manifestagdes de carater artistico ¢ as de natureza filosofica, em sentido restrito ou filosofico,
sem que isso conduza a um corte radical na relagdo existente entre o que as pessoas consideram
dois dominios. H4 uma bibliografia mais que razoavel reconhecendo entre os antigos, por
exemplo, poetas que eram considerados verdadeiros fildésofos.

E, como observa Nunes, eles nao deixavam de ser poetas indo a filosofia, pois “nem
a filosofia transforma-se em poesia, nem a poesia transforma-se em filosofia” (NUNES, 2011,
p. 15). O que o autor defende, nesse ponto, ¢ a ideia de um certo movimento que acusa a
“vizinhanga” entre as duas, o que permite pensar que suas autonomias nao as impediam de
manter uma relagdo reciproca, com o filésofo se alimentando da poética, como ocorre com
Platdo, e o poeta dedicado a temas que gradativamente passariam ao dominio filosofico.

Tal interpretacdo se parece com a de Werner Jaeger, pelo modo como o helenista
entendia o papel que tiveram os poetas na formacgao cultural do homem grego, o que se percebe
na seguinte passagem: “... conta Platdo que era opinido geral no seu tempo ter sido Homero o
educador de toda a Grécia” (JAEGER, 2013, p. 60). O autor ressalta ainda que, tanto na poesia
em geral quanto na poesia homérica, em particular, a agdo educativa da poesia permitia validar
os valores éticos do homem emoldurando-os por forcas. Aqui, o impulso poético se conjugava
com os interesses do artista pelos destinos da polis. Por isso, como nos lembra Jaeger, essa
relagdo entre o estético e o €tico ultrapassava o mero contato acidental, pois essa relacio diz
respeito ao fato de o contetido normativo e a forma artistica da obra de arte estarem em constante
“interacdo e terem em sua parte mais intima uma raiz comum” (JAEGER, 2013, p. 61).

Para o autor de Paideia, “a poesia grega’ nas suas formas mais elevadas ndo nos
oferece apenas um fragmento qualquer da realidade; ela nos d4 um trecho da existéncia,
escolhido e considerado em relagdo a um ideal determinado” (Ibid., p. 62). O especialista

ressalta ainda que os valores, em geral, ganhavam por meio da expressao artistica um sentido

2 A “teoria” da filosofia grega est4 intimamente ligada & sua arte e & sua poesia. Ndo contém s o elemento racional
em que pensamos em primeiro lugar, mas também, como indica a etimologia da palavra, um elemento intuitivo
que apreende o objeto como um todo na sua “ideia”, isto €, como uma forma de vista. (JAEGER, 2013, p. 10).
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emocional que movia o homem e promovia nele uma conversdo espiritual. Por isso, Jaeger
afirma que “a poesia tem vantagem sobre qualquer ensino intelectual e verdade racional, assim
como as meras experiéncias acidentais da vida do individuo; pois, mesmo a frivolidade artistica
deliberada, tem por sua vez efeitos ¢ticos” (Ibid., p. 62). Para o autor, mesmo que essas
consideragdes ndo sejam validas para a poesia em todas as épocas, nem mesmo a dos gregos,
ela reproduz os pontos de vista a que chegou o sentimento artistico grego ao ser elaborado
filosoficamente por Platdo e Aristoteles.

De modo geral, Nunes e Jaeger nos fazem refletir sobre a aproximagao entre a poesia
e a filosofia, justificando essa vizinhanga em toda a histdria do pensamento ocidental. Um fato
cultural embriondrio que revela mais que semelhancas, fazendo ressaltar o lugar comum ao qual
se conectam por seus efeitos éticos e estéticos. Podemos constatar isso pelo proprio conteudo
da obra de Aristoteles, por exemplo, quando este reconhece um lugar especial a poética no
conjunto da filosofia, no Livro VI de Etica a Nicémaco, e na Metafisica, Livro 1, em que o
discipulo de Platdo afirma que aquele que ama o mito, ou seja, o poeta e mitdlogo, ja era, “de
certo modo, filosofo” (ARISTOTELES, 2012, 982, p. 15-20).

Na introducdo a Poética [de Aristoteles], Pinheiro refere-se ao fato de Aristoteles
explorar um conceito caro ao debate em torno da representagdo artistica a época e que, no
contraponto com Platdo, tende a ter uma conotacao distante dos problemas éticos, coisa que no
autor de 4 Republica nao ocorreria. Esse conceito € o de “mimesis”. Embora Pinheiro inicie
sua analise considerando que “o que interessa ao estagirita, ¢ a possibilidade de compreender a
utilizagdo artistica de uma nogo estética como a de mimeésis®” (PINHEIRO, 2017, p. 8),
segundo ele, ¢ como agente primeiro da mimesis que Aristoteles entende o poeta, cumprindo o
papel de fazer uma releitura dos antigos mitos da civiliza¢do grega. E como ¢ sabido, para
Aristoteles, o poeta tragico, em tal releitura mimética, busca produzir um efeito catartico na
plateia, afetando suas emocdes e levando-a a uma depuracdo (katharsis) do pavor e da
compaixao, evocados na representacdo cénica. Isso, para varios especialistas, incluindo
Pinheiro, faz do objetivo da Poética algo muito além do que podemos esperar de uma obra
voltada as questdes de ordem apenas literaria. Aristoteles nos faz atentar que, na tragédia, as

pessoas estao diante de dilemas, de decisdes dificeis, sobre as quais a representagdo nos permite

30 termo Mimésis ¢ tomado aqui pela concepgdo de M. Canto-Sperber, que designa a inclinagio do homem a
representar as coisas tal como poderiam ou deveriam ser e ndo como sdo. Nesse sentido, ela tdo criativa quanto
imitativa ja que “nos remete a uma ac¢ao ocorrida que €, no entanto, retomada e recomposta pela 6tica inventiva do
poeta”. (Introdugdo a Poética, 2017, p.9).
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refletir, e € isso que o filésofo analisa, pois, seu objetivo ndo € meramente descritivo, “mas
tedrico”, e ai a polesis ¢ introduzida “na condi¢do de exemplo” (PINHEIRO, 2017, p.10).

Como se vé€, mesmo que nos concentremos da nocao de “mimésis”, a Poética refor¢a
a ideia de aproximacdo entre a forma poética e o contetido filosofico, o que da sentido a
afirmacdo, na Metafisica, de que no poeta ou mitdlogo podemos reconhecer o prenincio do
fil6sofo. Isso nos faz lembrar de Jaeger quando afirma que a filosofia, em sua forma, ndo contém
s0 o elemento racional, mas também o intuitivo. Como escreveu Aristoteles a Poética, “a poesia
¢ algo mais filosofica e mais nobre do que a histéria” (ARISTOTELES, 2017, p. 97, [1451b]).
Esse ponto, a nosso ver, ajuda na interpretacdo da obra de Friedrich Schiller porque nos mostra
que a importancia dada por ele a relagdo entre o poético e filos6fico, ndo tem nada de arbitrario,
e nem ¢ uma consequéncia histdrica ligada a circunstancias e contingéncias, mas algo que pode
ser intrinseco ao poeta ¢ ao filésofo, uma vez que faz parte de suas agdes desde o comeco,
interconectando a estética e a politica.

Mas por que iniciamos com o livio Hermenéutica e poesia, de Benedito Nunes?
Porque, como nos, a referéncia do autor a ligagao entre filosofia e poesia na origem da cultura
grega ndo o desvia de sua questdo principal, que € o viés poético adotado pela filosofia moderna,
a partir do final do século XVIII e que vai, segundo Nunes, no minimo, até Heidegger. Diz ele
que, “na filosofia moderna, prosperou, depois de Kant, o interesse filoséfico pela poesia como
meio de conhecimento, que o neokantismo aprofundou (particularmente Cassirer), quando o
Romantismo ja concebera a associagdo entre o filésofo e o poeta” (NUNES, 2011, p. 13). E ¢
nesse contexto, em que a imagem do filésofo e a do poeta sdo aproximadas, que precisamos
entender o projeto de Friedrich Schiller visando a formag¢dao moral da humanidade, mostrando
a importancia de se considerar um estagio estético de nossa educagdo como indispensavel ao
éxito na formacao ética do cidadao facilitando o desenvolvimento de sua vida politica.

Para realizar esta investigagdo, faremos, inicialmente, uma exposi¢do para mostrar
como podemos reconhecer na tradigdo filoséfica a preocupagdo com esse tipo de tematica, o
que nos faz remontar aos gregos. E na polis que a filosofia aparece como nova manifestagdo
cultural, mas antes dela encontramos nos modos de vida dos antigos o ethos que a condiciona
e que ja se refletia nas pecas dos tragedidgrafos, afinal sdo os conflitos sociais que sdo,

poeticamente, representados nas tragédias, filtrando os interesses da cidade grega.

2.1 A ideia politica na polis
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As cartas sobre A Educagdo estética do homem (1795) sdo, sem duvida, uma das obras
mais célebres e complexas de Friedrich Schiller?. Isso se deve, principalmente, pelo esforgo do
poeta, dramaturgo e professor de estética em defender nesta obra uma nova tese, para a época.
Tese que muitos definem como uma desilusao frente a situagao politico-moral da humanidade,
0 que o teria levado a propor uma solucdo estética para a politica. Com isso, teria substituido a
educacdo moral pela educagdo estética, como unica solugdo a formagdo politica livre de
sobressaltos. Como o autor reconhece nas correspondéncias trocadas com Korner, o interesse
por este assunto relaciona-se a sua experiéncia de palco e os estudos que fizera da Critica da
faculdade de julgar (1790), de Kant. Depois, quando sistematiza suas ideias nas Cartas, Schiller
escreve: “Nao quero ocultar a origem kantiana da maior parte dos principios em que repousam
as afirmagdes que se seguirdo” (SCHILLER, 1995, p. 24). Por isso, convém nao descuidar de
manter, no horizonte de nossa analise, a contribuicdo kantiana, além das referéncias a
importancia das tragédias gregas, visto que, a tese defendida pelo dramaturgo alemio era
matéria comum entre os tragediografos, ainda que intuitivamente, engajados que estavam na
formagao moral do homem para a polis.

Jean-Pierre Vernant, em Mito e tragédia na Grécia antiga, nos da indicagdes
interessantes para o nosso tema, pois diz que a existéncia de um mundo espiritual proprio dos
gregos no século V, faz “supor que existiria em algum lugar um dominio ja constituido e que a
tragédia apenas teria que apresentar, a sua maneira, um reflexo dele” (VERNANT, 2007, p. 8).
Isso permite a Vernant esclarecer que a tragédia ndo representa somente uma forma de arte,
mas ela &, segundo ele, “uma instituicao social que, pela fungao dos concursos tragicos, a cidade
coloca ao lado de seus 6rgdos politicos e judicidrios; um espetaculo aberto a todos os cidadaos;
a cidade se faz teatro” (VERNANT, 2007, p. 10). Por isso, os dramas tragicos sdo compostos
com herdis constituidos a partir do passado da cidade, mesclado com suas tradi¢cdes miticas e
marcados pela circunscri¢do das novas formas de pensamento juridico e politico (VERNANT,
2007, p. 6). Nesse sentido, a produgdo poctica dos tragediografos espelha a “experiéncia
humana”, encenando as praticas e ritos da religido, retomando narrativas miticas e a figuragdo

do divino, tudo isso de acordo com o contexto juridico que ordena as institui¢cdes sociais da

4TFriedrich Schiller (1759-1805) foi um dramaturgo, poeta e filésofo alemao. Com Goethe, é considerado um dos
representantes mais célebres do movimento conhecido com Sturm und Drang (Tempestade e Impeto), que serviu
como uma espécie de contraponto ao tipo de racionalismo promovido pelo lluminismo. Entre suas obras mais
conhecidas, figuram Sobre a educacgado estética do homem em uma série de cartas e Poesia ingénua e sentimental”
Nota de Vladimir Vieira a orelha de SCHILLER, objetos tragicos, objetos estéticos; org. e trad. Vladimir Vieira,
Belo Horizonte, Auténtica Editora, 2018.
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polis (VERNANT, 2007, p. 8-9). Essa noc¢do ¢ definida por Vernant ao mostrar a relagcdo da

tragédia com a polis, como podemos ver no quadro:

[...] é nitido o contraste com as antigas formas miticas de poder e de agdo social que
polis substituiu juntamente com as praticas ¢ a mentalidade que lhes eram solidarias.
Nao ¢ diferente o que se da com a tragédia. Ela ndo poderia refletir uma realidade que,
de alguma forma, lhe fosse estranha. E ela propria que elabora o mundo espiritual; A
propria consciéncia tragica nasce e desenvolve-se com a tragédia. (VERNANT, 2007,

p-9).

Esse reconhecimento ¢ encontrado em Paideia: a formag¢do do homem grego, quando
Jaeger nos mostra a importancia que tinham os tragicos para o ethos da polis. Comentando a
atividade do poeta, ele diz que “é caracteristica pessoal do poeta-profeta grego querer guiar o
Homem transviado para o caminho correto, através do conhecimento mais profundo das
conexdes do mundo e da vida” (JAEGER, 2013, p. 104). E isso foi percebido por Platdo, como
nos mostra a seguinte passagem de A Republica: “Homero’ ndo s6 € o poeta maximo como o
primeiro dos tragicos™ (PLATAO, 2016, 607a). Em certo sentido, os tragicos seriam um
desenvolvimento de Homero como educador na Grécia. Uma evolugdo que Jaeger observa na
propria historia da tragédia, afinal, para ele, de Esquilo a Séfocles e, depois, com Euripedes, a
elaboragdo dos contetudos de interesse da cidade vao se modificando, € o que era realizado de
forma mais natural e poética vai adquirindo uma dimensdo teorica, refletida. As obras desses
trés tragicos traduzem de forma notavel intima relacdo entre a tragédia e a polis, acompanhando
o desenvolvimento gradual da organiza¢do da cidade, como se pode constatar desde Hesiodo.
O fato ¢ que a preocupacdo dos gregos com o cultivo do espirito buscava, antes de tudo, a

formacao do cidaddo e sua integragdo na polis. Assim, como quer Jaeger:

Os preceitos elementares do procedimento correto para com os deuses, 0s pais € 0s
estranhos foram mais tarde incorporados a lei escrita dos Estados gregos, na qual ndo
se fazia distingdo entre a moral e o direito; e o rico tesouro da sabedoria popular,
mesclado de regras primitivas de conduta e preceitos de prudéncia enraizados em
supersticdes populares, chegava pela primeira vez a luz do dia, através de uma
antiquissima tradi¢@o oral na poesia gnomica de Hesiodo. (JAEGER, 2013, p.21).

Como nos deixa perceber Jaeger, a linguagem estética ¢ tdo importante na formacao

do Homem que a utilidade subentendida em toda educagdo chega a parecer algo “indiferente”

>Além de Homero e Hesiodo, que imprimiram em suas epopeias os valores humanos em que 0s gregos se
fundaram, os poetas Tirteu e Solon, respectivamente, representam a uma expressao poética das duas Cidades
gregas de grande importancia para criagdo de outros Estados (JAEGER, 2013, p. 107).

® A Repuiblica, Livro X, 607 a. p. 817, 2016.
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ou nio “essencial”. Assim, a Beleza’ (xoldv) exerce um papel fundamental em sentido
normativo de representacdo da imagem desejada, o ideal a ser atingido (Ibid., p. 22). Desse
modo, a Beleza funciona como ideia reguladora para o ideal de Homem em formagao,
contribuindo assim, para que o conceito de areté®, ou seja, “virtude”, que concentra toda a
expectativa de educacdo do cidaddo da polis. Este ponto nos interessa porque consegue ligar,
na ideia de espirito grego, a virtude politica como a expressao mais alta da exceléncia humana,
e tudo isso figurando “a mais elevada areté ”, lado a lado com a ideia de beleza (JAEGER, 2013,
p. 33).

Mesmo que seja a filosofia que ira fazer a ordenacao desses vinculos, explicando seus
detalhes, a linguagem estética ja veiculava a necessidade de compreender e praticar a areté, a
virtude, para que a Cidade tivesse, de fato, uma vida em comum republicana. Dai a importancia
politico-formadora do poeta com sua linguagem estética. Como afirma Jaeger, ¢ no ambiente
da polis que o homem grego encontra “uma forma viva e mais acabada da vida social de
significado muito maior” (JAEGER, 2013, p.107). Para Jaeger, ela era antes de qualquer coisa,
aquilo que compreendia todas as esferas da vida espiritual, humana e determinava sua estrutura.

Por isso, ele diz:

Descrever a cidade grega ¢ descrever a totalidade da vida dos gregos. Embora isso
seja um ideal praticamente irrealizavel, ao menos na forma usual de uma narragéo
temporal progressiva e linear dos fatos histdoricos, a consideragdo daquela unidade ¢é
muito fecunda para todas e cada uma das suas esferas. A polis é o marco social da
historia da formagio grega. E em relagio a ela que temos de situar todas as obras da
“literatura”, até o fim do periodo atico. (JAEGER, 2013, p.107).

Neste ponto, convém observar a relacdo estreita em que se considera, em sua
totalidade, as diferentes formas de manifestagdo cultural no interior da polis, entre as quais a
poesia, e com ela a tragédia, ¢ uma referéncia fundamental. Ela expressa e reforca tudo que
ocorre na Cidade. Como nos expde Jaeger, s6 aos poucos a funcdo formadora da poesia foi
dando lugar a prosa, atingindo as mais altas representacdes na historia da humanidade.
(JAEGER, 2013, p.107). De fato, pelo que podemos constatar enquanto registro nas tragédias
que chegaram até nos, aspectos multiplos da vida na cidade, e ndo apenas em Atenas, sdo

preservadas nas encenacdes dos gregos, refletindo a forma como estruturavam sua vida e

’“Por Beleza entendo aquela qualidade, ou aquelas qualidades dos corpos em virtudes das quais eles despertam
amor ou alguma paixdo semelhante” (BURKE, 2013. p. 119).

8Nio temos na lingua portuguesa um equivalente exato para esse termo; mas a palavra ‘virtude’, na sua acepgao
nao atenuada pelo uso puramente moral, e como expressao do mais alto ideal cavalheiresco unido a uma conduta

cortés e distinta e ao heroismo guerreiro, talvez pudesse exprimir o sentido da palavra grega” (JAEGER, 2013,
23).
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costumes. Como chegam a defender muitos especialistas e, recentemente, Silva em Filosofia e
drama em Platdo: elementos das bacantes no banquete, que chama nossa atencao para a relagao
entre a tragédia e a polis, atirmando que “podemos pensar a formag¢ao do homem grego como
um plano conscientemente construido, de modo a forjar para ele uma identidade de cidadao”
(SILVA, 2017, p. 54).

E por esta razdo, que ndo podemos conceber a ideia de politica forjada entre os gregos
e sagrada para sua cultura sem levar em conta o quanto a velha tradicdo mitica contribuiu com
contetudo que a poesia ndo s6 apresentou ¢ encenou como ajudou a refletir, com consciéncia. E
essa perspectiva que, como mostra Jaeger, nos faz pensar a aceitagdo subsequente da antiga
ética da polis pela moral filosofica, filosoficamente abordada como um processo perfeitamente
natural da histéria do espirito grego. Assim: “O fendmeno historico, pelo qual a filosofia do
século IV a.C., aceita a ética e o ideal humano da polis antiga, tem uma analogia perfeita na
época do nascimento da cultura da Cidade. Esta aceitou igualmente os estadgios anteriores da
moral” (JAEGER, 2013, p. 140). Com efeito, a areté heroica de Homero, as virtudes guerreiras
e todas as herancas das cidades aristocratas, suas tradi¢des antigas foram cultivadas por meio
da arte. E desse ponto em diante que convém analisarmos nas pecas dos tragediografos a

associacdo entre a formagao dos gregos, a cultura, e os fins politicos.

2.2 A relacio entre as obras dos tragicos e a polis

Como dito, em Filosofia e drama em Platdo: elementos das bacantes no banquete, de
Silva, encontramos uma importante e sucinta fonte de investiga¢ao que nos ajuda a refletir sobre
as tragédias gregas e a relagcdo destas com a polis. Tendo em vista nosso interesse em associar,
como o fard Schiller, estética e politica. Silva refor¢a ainda, que tanto o filésofo Platdo quanto
o tragediografo Euripides, embora de maneira distinta, fizeram uso da tradicdo mitoldgica nas
suas obras porque ela representava, além de ‘“‘aspectos religiosos”, o “convivio civico dos
gregos” (SILVA, 2017, p. 52). Esse tema ¢ expresso por Vasconcellos em FEnsaios:
subjetividade, saude mental, sociedade, quando reflete o pensamento de Vernant: “Nos
limites..., ela [a filosofia] ¢ bem filha da Cidade". Vasconcellos destaca que “migracdo” da
filosofia para as cidades gregas, especialmente Atenas, direciona a atencao do filosofo ao
publico e ao cidaddo, concentrando suas preocupagdes nos anseios fundamentais da sociedade,
reconhecendo o valor da “virtude para governar a polis”, o que, como temos dito, era ja

importante nas tragédias e no desenvolvimento do pensamento. Esses aspectos interessam a
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nossa investigacdo porque se concentram na analise da estética e da politica na tradicao
filosofica. Isso, de algum modo, se reflete nas Cartas estéticas de Schiller quando autor defende
o0 ideal grego como modelo para resolver os problemas politicos de seu tempo.

Como podemos notar, as abordagens desses autores sdo coincidentes com a de Jaeger,
em Paideia, para quem a polis reune todas as coisas humanas e divinas, sintetizadas nas
tragédias em seu papel de formacgao do espirito. Em Mito e tragédia na Grécia antiga, de Jean-
Pierre Vernant, o tema também esta presente, quando diz: “A tensdo entre o mito e as formas
do pensamento proprias da cidade”, dentre outras coisas, marcam em profundidade “a tragédia
grega” (VERNANT, 2007, p. 20). Esse autor afirma que as obras dos tragicos devem ser
pensadas ndo como uma realidade humana estranha a historia, mas como um pensamento social
proprio da cidade no século V, com tensdes e contradigdes que ddo origem as instituigdes da
vida politica (VERNANT, 2007, p. 55). Esta ultima, ¢ discutida “publicamente” em nome de
um ideal civico diante de uma espécie de “tribunal popular que ¢é o teatro grego” (VERNANT,

2007, p. 55). Em sua analise sobre a tragédia Vernant diz ainda:

O brusco aparecimento de género tragico no fim do século VI, no momento em que o
direito comega elaborar a no¢do de responsabilidade distinguindo, de maneira ainda
desajeitada e hesitante, o crime “voluntario” do crime “escusavel”, marca uma etapa
importante na histéria do homem interior: no quadro da cidade, o homem comeca a
experimentar-se enquanto agente, mais ou menos autonomo em relago as poténcias
religiosas que dominam o universo, mais ou menos senhor de seus atos, tendo mais
ou menos meios de agir sobre seu destino politico e pessoal. (VERNANT, 2007, p.
55).

Aparentemente, qualquer autor que se dedique ao estudo e analise desse periodo de
formacao da cultura grega em que a polis e a ideia de politica vao sendo configuradas, ndo pode
fugir desse denominador comum. Por isso, ndo ha como evitar interligar a poesia, a tragédia e
a vida publica da Cidade grega. Isso tudo se coaduna a trajetoria investigativa encetada nos
artigos de Schiller, como os reunidos em Teoria da tragédia, e entre eles o que traz o titulo “O
teatro considerado como instituicdo moral”. Neste artigo, o dramaturgo observa que: “O teatro
¢ o canal comum em que jorra a luz da sapiéncia da melhor por¢do pensante do povo, sapiéncia
que, a partir dai se alastra em radiacdes mais brandas a todo o Estado” (SCHILLER, 1991, p.
43). Em outro artigo, Acerca do uso do coro na tragédia, ao descrever a tragédia, Schiller vé
nessas pegas um movimento de agdes que repdem a cena publica disparada pelo coro. Sobre

1sso, Schiller escreve:

A tragédia antiga, que, originalmente, s6 se ocupava com deuses, herdis e reis,
precisava do coro como de um acompanhamento necessario. Achara-o na natureza e
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0 ousava porque o tinha achado. As acdes e os destinos dos heroéis e reis sdo ja de si
coisa publica, ¢ o eram ainda mais naqueles singelos tempos primordiais.
Conseguintemente, na tragédia antiga, o coro era um orgéao natural, que provinha da
propria forma poética da vida real”. (SCHILLER, 1991, p. 77).

Para Schiller, o coro realiza na tragédia uma espécie de harmonia consigo mesmo, por
ndo ser um individuo, mas um conceito geral, representa uma massa sensivel, que impde
respeito por sua presenca maci¢a (SCHILLER, 1991, p. 79). Ainda sobre isso, Lesky afirma em
A tragédia grega: “A tragédia Atica é em si uma peca completa da lenda heroica, trabalhada
literariamente em estilo elevado, para a representacao por meio de um coro atico de cidadaos e
dois ou trés atores, e destinada a ser representada no santuario de Dioniso, como parte do servigo
religioso publico” (LESKY, 2010, p. 36).

Isso se conecta com o que diz Jaeger sobre a contribui¢do das festas dionisiacas’ para
popularizacgdo das tragédias. Esses festivais organizados pelo Estado constituiam o ideal de um
teatro nacional, no qual o éxtase dos atores funcionava como uma espécie de “acdo sugestiva
para compartilharem como realidade vivida a dor humana que na orquestra se representava [...]
pelos cidadaos que formavam o coro”!’ (JAEGER, 2013, p. 294). Assim como Jaeger, Gassner
em Mestre do teatro I, também observa que nas Dionisias Urbanas, “o povo podia cimentar
seus interesses e exibir as glorias de seu Estado aos negociantes em vista que enchiam as cidades
por essa época” (GASSNER, 1997, p. 28). As pecas desses festivais eram selecionadas por
funciondrio publico que ficava responsavel por escolher também o intérprete ou protagonista,
o que reforca a participacdo do Estado nessas apresentagdes.

De acordo com Brandao, Teatro grego: tragédia e comédia, “num plano politico toda
tragédia grega tem mensagem politica” (BRANDAO, 2001, p. 26), “eis ai por que o Estado se
apoderou da tragédia e fé-la um apéndice da religido politica da polis” (BRANDAO, 2001, p.
12), tal como entendeu o proprio Esquilo. Aqui, é possivel pensar a tragédia como forca
expressiva caracteristica da polis, pois, como vimos anteriormente, a tragédia ndo reproduz algo
alheio a realidade, nog¢dao que atinge Schiller, em Teoria da tragédia, quando chama nossa
atencdo para o coro: “Modifiquei o lugar e deixei o coro retirar-se frequentes vezes: mas dessa

liberdade serviam-se também Esquilo, o criador da tragédia, e Sofocles, o grande mestre nessa

9“Na festa oficial das grandes dionisiacas, desdobra-se, com embaixadas dos confederados submetidos, o brilho
da nova formagao politica, e Atenas, na qualidade de senhora do mundo grego, aparece como fim ltimo, mas nao
inatingivel, de todo esse processo”. (LESKY, 2010, p. 142).

10« Coro foi a alta escola da Grécia antiga, muito antes de existirem mestres que ensinassem poesia. A sua agao
era com certeza bem mais profunda que a do ensino meramente intelectual” [...] “Pela sua solenidade e raridade,
pela participagao do Estado e de todos os cidadaos, pela gravidade e pelo zelo com que se preparavam e a atencao
prestada durante o ano inteiro; o Coro como se dizia, pelo nimero de poetas que concorriam para a obtengdo do
prémio, aquelas representagdes chegaram a ser o ponto culminante da vida do Estado”. (JAEGER, 2013, p. 294).
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arte” (SCHILLER, 1991, p. 82). Mas como esclarece Pedro Siissekind, na contracapa de Objeto
tragicos e objetos estéticos, “Schiller busca uma ferramenta que esclareca os principios
constitutivos da experiéncia tragica, nao s6 para compreender melhor os objetos da estética,
mas também para construir fundamentos conceituais mais solidos para sua produgdo
dramatargica”. Isso serve a compreensao das Cartas porque se conecta a maneira como Schiller
pensava a tragédia: “A arte retine todas as condigdes e as remata nas tragédias” (SCHILLER,
1991, p. 104).

Para Jaeger, obras conservadas dos tragicos gregos sao “a mais alta manifestacdao de
uma humanidade para a qual a religido, a arte e a filosofia formam uma unidade indivisivel”
(JAEGER, 2013, p. 292). O que justifica a defesa de Schiller ao mencionar os gregos como um
ideal que a humanidade moderna precisa encontrar para resolver seus problemas. Essa pista nos
conduz as pecas de Esquilo, Séfocles e Euripedes, os trés tragediografos mais estudados na
esfera do pensamento filoséfico, considerados por muitos especialistas como os representantes
do espirito de nacdo dos gregos. Mas antes de iniciarmos este estudo, cabe deixar claro que
nosso proposito nesta investigacdo nao se confunde com ideia de comparar os tragedidgrafos
com o pensamento moderno de Schiller, pois entendemos que o que os une sao as semelhancas
que dizem respeito a estética e a politica encontradas, sobretudo, nas tragédias. Por isso, nas
vezes em que nos referirmos a essas pecas ou as personagens, a €nfase consiste em reforcar os

caracteres politicos existentes nas tragédias.
2.2.1 As tragédias de Esquilo

A descrigdo que fazem os especialistas da relacdo entre as tragédias gregas com a polis
nos faz entender a proposta de Schiller de relacionar a arte e a politica. Certamente, 1Sso
favorece a compreensdo de sua teoria de forma precisa, tornando-nos mais conscientes desse
fato, pois ¢ perceptivel que desde os gregos esses dois dominios tinham uma raiz comum,
principalmente, o que podemos notar pela constancia com que encontramos nas pecas dos
tragediografos a representagdo da vida dos gregos em seus variados aspectos, revelando-nos
muito sobre o que deve ter contribuido para a formagdo moral na cidade. Por esse motivo,
chamamos a aten¢do para o vinculo entre a tragédia e a polis, repercutido em meio as principais
especulagoes filosoficas posteriores e, de certo modo, recepcionado por Schiller no instante em
que seu debate estético € contextualizado pela Revolugao Francesa. Desse modo, sem pretender
esgotar as reflexdes sobre as tragédias e a polis, nos ateremos aos fatores politicos que se

consagram no interior das tragédias. Isso pode ser comprovado nas pegas de Esquilo e de seus
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sucessores, pois nelas encontramos uma espécie de harmonia temética, com assuntos como o
direito antigo e o Estado, levados ao espaco publico da Grécia.

Sobre Esquilo, por exemplo, Jaeger observa que este tragico conseguiu representar o
espirito de seu povo a ponto de expressar “a vontade moral” de sua época. Segundo o autor, o
ambiente constituido pelo Estado era um espago ideal para os poemas de Esquilo e ndo um
lugar acidental. Ele recorda Aristoteles quando aquele afirmava que personagens da tragédia
antiga nao falavam, apenas, de forma retorica, mas “politicamente” (JAEGER, 2013, p. 285).
Essa caracterizagio pode servir para mostrar a marca da formagcdo politica de Esquilo que, por
ser filho da nobreza rural, desfrutava do privilégio de um contato mais préximo com as questoes
do Estado, tendo em vista que os nobres, até a morte de Péricles, eram a fonte de onde saiam
os chefes do Estado (JAEGER, 2013, p. 282).

Em uma das pecas do tragediografo, As Euménides, o autor de Paideia reconhece a
representacdo do verdadeiro carater politico da tragédia, encenado por meio da prece de
prosperidade do povo ateniense, revelando sua inabalavel fé na ordem do mundo sob cujas leis
eram regidos (JAEGER, 2013, p. 285). Nessa peca, segundo o autor, a for¢a educadora moral
e religiosa, guia o homem para a concepcao de um novo Estado em formagdo, que naquele

periodo tinha subjugado a anarquia feudal dominante. Como ele declara:

A tragédia de Esquilo ¢ a ressurreigio do homem heroico dentro do espirito da
liberdade. E o caminho direto e necessério que vai de Pindaro a Platio, da aristocracia
do sangue 4 aristocracia do espirito e do conhecimento. S6 passando por Esquilo é
possivel percorrer esse caminho. (JAEGER, 2013, p. 286).

Esquilo, de acordo com Jaeger, “forjou” a concepgio do povo na trajetoria dos gregos.
Para o especialista, Esquilo conseguiu a sintese entre o Estado e o espirito, dando-lhes uma
“unidade perfeita”, gerando uma forma de homem que “resulta a sua cldssica unidade”
(JAEGER, 2013, p. 286). Segundo Jaeger, isso, provavelmente, teria feito com que o espirito
impulsionasse o Estado, visto que este “ndo era concebido apenas por servigos publicos, mas
como uma profunda luta de todos os cidaddos atenienses para libertarem-se do caos dos séculos
passados até conseguirem as desejadas for¢as morais e a realizagdo do cosmo politico”
(JAEGER, 2013, p. 286). Essa ideia de unidade que se estabelece entre a tragédia e a polis pode
ser entendida como aquela que encontramos nas Cartas de Schiller, sobretudo, quando ele diz
que o Estado ndo deve honrar somente o “carater objetivo e genérico” dos individuos, mas o

“carater subjetivo especifico” (SCHILLER, 2015, p. 30). Na Carta IV Schiller escreve:
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O Estado deve ser uma organizagdo que se forma por si e para si, e ¢ justamente por
isso que ele s6 podera tornar-se real quando suas partes tiverem se afinado com a Ideia
do todo. Por servir de representante da humanidade pura e objetiva no seio de seus
cidaddos, o Estado tera que observar para com cles a mesma relagdo em que estes
estdo para si mesmos e s6 podera honrar-lhes a humanidade subjetiva no mesmo grau
em que ela estiver elevada a humanidade objetiva. (SCHILLER, 2015, p.31).

Essa nogao serve a Schiller, quando ele sustenta a tese segundo a qual o espirito deve
anteceder o Estado, argumento encontrado na Carta II: “mostrarei que para resolver os
problemas politicos ¢ necessario caminhar através do estético, pois € pela beleza que se vai a
liberdade” (SCHILLER, 2015, p. 24). Ainda que o dramaturgo alemao nao faga referéncia
direta a nenhum tragico, em especial, tal preocupagdo, ao menos inconscientemente, o liga ao
pensamento de Esquilo, sobretudo, quando Jaeger define a obra deste (iltimo como a renovagao
do “homem heroico dentro do espirito da liberdade” (JAEGER, 2013, p. 286). Para o autor, a
forma acabada da tragédia de Esquilo “aparece como renascimento do mito na nova concepgao
do mundo atico'' a partir de Solon, cujos problemas morais e religiosos atingem em Esquilo o
seu alto grau de desenvolvimento” (JAEGER, 2013, p. 292).

Ora, as pegas de Esquilo, na analise de Lesky e de outros especialistas'? representam a
tentativa de “unir a obra de arte & comunidade” dando a vida cultural uma ligacdo “totalmente
nascida da polis” (LESKY, 2010, p. 130). Essa relacdo ¢ estabelecida como uma fé pressuposta,
como uma cren¢a de que ha ou € possivel justica na ordem do mundo, tema que sempre serviu
a investigacao no pensamento filoséfico.

Em Schiller, ainda que por analogia, a ideia de justica pode ser pensada como a
conciliagdo de forgas que representam a natureza mista do homem, originadas de suas

especulagdes, antes mesmo de Kallias ou sobre a beleza. Nessas correspondéncias trocadas

MA tragédia atica vive um século inteiro de hegemonia indiscutivel, que coincide cronoldgica e espiritualmente
com o crescimento, apogeu e decadéncia do poder civil do Estado atico [..] O seu dominio contribuiu para a
extensdo da sua ressonancia no mundo grego ¢ para a grande difusdo do idioma atico no império Atenienses
(JAEGER, 2013, p. 293).

12Na pega Prometeu, Jaeger encontra a mistura do politico com o sofista, deixando a imaginagdo dos ouvintes
exaltada por seus altos conhecimentos geograficos (JAEGER, 2013, p. 299). Nela também encontramos aspectos
politicos, sobretudo, quando nessa trilogia a cena de Zeus ¢ Prometeu nos remete a ideia de direito dos homens
subjugado a lei dos deuses. Na visdo de Gassner, Prometeu representa o primeiro “humanitarista e rebelde”, que
Esquilo no final da trilogia leva a reconciliagio com Zeus, sendo a tragédia um protétipo de uma série de dramas
sobre o liberalismo. Essas personagens sdo vistas por Brandao como um ponto de conciliagdo fortemente marcada
nas pecas esquilianas. Para o autor, temos nessas obras personagens mais heroicas do que humanas, que ele define
no teatro esquiliano como uma “teomorfizagdo”, cuja ressonancia ¢ representada pelas “trevas e a luz, entre a
agonia e o terror, entre Hades e o Olimpo, entre as Erinias e Apolo, entre a moira e a dike, justica (BRANDAO,
2001, p. 17). Esse especialista, ver nessas formas, um modo de “conciliacdo” entre vida e morte, precisamente,
entre “o dike e a moira, o principio de justi¢a e o destino cego, respectivamente tendo a polis como a casa dos
homens e a prdxis dos deuses” (BRANDAO, 2001, p. 17). Aqui, temos um ponto indispensavel a caracterizago
das pegas esquilianas, a disputa entre os deuses e 0 homem. Mas se para Esquilo, as forcas antagdnicas, entre os
deuses e os homens, podem ser representadas como um apelo & conciliagdo entre as leis antigas da polis e o
aparecimento das novas leis.
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com Korner, as indagagdes do dramaturgo alemao alcangam o entendimento de que “o moral ¢
conforme & razdo; e o belo ¢ similar & razdo” (SCHILLER, 2002, p. 61). E isso que lhe permite
ir de Kallias as cartas sobre A Educacgdo estética do homem, notadamente, das questdes que
dizem respeito a natureza do belo as questdes que dizem respeito a moral ou politica, por
encontrar na razio uma ordem, uma reciprocidade. Um tema que, nas tragédias de Esquilo,
compreendemos a partir do ponto de vista da “conciliagdo”."

Para Lesky, [em] 4 tragédia grega, devemos considerar o desenvolvimento da tragédia
atica como uma forma exclusiva da propria cultura helénica e do génio de seus poetas (LESKY,
2010, p. 58). O autor nos pde a pensar que mesmo que assimilassemos a polis atica no sentido
estrito de democracia, a forma unica desta s6 nos permitiria atingir a “orla de sua compressao”
(LESKY, 2010, p. 94). Jaeger explica que a ideia do destino nas pegas de Esquilo esta
totalmente compreendida na tensdo entre sua fé na justica da ordem do mundo e a emocgao
resultante da crueldade demoniaca e da perfidia de Ate, “devido a qual o Homem ¢ levado ao

desprezo desta ordem e, portanto, ao sacrificio necessario para restaura-la”. Por esta razdo, a

3Na pega Oréstia, Branddo diz que Esquilo joga com a técnica do afastamento e faz reviver o século V a. C.,
representando o trinfo da dike sobre thémis (BRANDAO, 2001, p. 45). Essa transformagio representa nas pecas
de Esquilo, dirige-se para uma espécie de conciliagio marcando a democracia na trilogia. Em outra pega, As
Euménides, um drama que reflete a luta entre a maldigdo familiar e o novo direito. De acordo com Brandio, Esquilo
desejava prestigiar o velho tribunal que julgava os crimes de sangue chamando a atenc¢do dos espectadores para o
Areopago, que desde de Péricles ja ndo exercia a mesma forga politica. Desse modo, completa Lesky, 4 tragédia
Grega, “Esquilo ndo coloca nas Euménides, qualquer protesto contra este fato especifico. O Aredpago fundando
por Atend, como aquele da época em que foi representada nesta pega, s6 tem em maos a jurisdicdo nos assuntos
de sangue” (LESKY, 2010, p. 129). Esse é para Lesky, o aspecto ético do pensamento de Esquilo que ainda
encontra temor no espirito de evolugdo. E o que nos permite inferir que o poeta tragico tenta fazer, de algum modo,
a conciliacdo entre o que existia na concep¢ao primitiva e a nova forma de direito que se formava na Grécia. Nesta
perspectiva, Branddo, Teatro Grego: tragédia e comédia, ira considerar em sua analise a presenca da ginecocracia
(poder senhorial feminino) evidenciando “o carater religioso da mulher ¢ a consagrag@o religiosa encontrada na
maternidade” (BRANDAO, 2001, p. 28). De acordo com Gassner, Mestre do teatro I, “desde que Orestes, em As
Euménides, ¢ julgado e absolvido pelo Aredpago, a honra de trazer luz e paz ao mundo assolado pelos fantasmas
e vinganga ¢é atribuida a uma institui¢do que Esquilo se sentia inclinado a apoiar” (GASSNER, 1997, p. 22). De
certo modo, isso serve para explicar o processo que resulta na luta entre o matriarcado e o patriarcado, na qual a
mulher foi subjugada ao homem, tornando seu dominador na hierarquia social. O que favorece a compreensao que
Brandio tenta empregar em Esquilo, um “poeta de conciliagio”, o que se deixa notar nas Euménides, pois mesmo
o matriarcado sendo vencido, elas “permanecerdo em Atenas, num bosque, perto do bairro de Colono, para
proteger contra todas as calamidades a cidade que “Ares e Zeus onipotentes honram como a cidadela dos deuses e
espléndido baluarte dos santos altares da Grécia” (BRANDAO, 2001, p.35). Como podemos ver, nesse quadro, a
cena politica projetada nas pegas de Esquilo, ¢ estabelecida por uma forte consciéncia na agdo dos personagens,
que exigem a ordem da justi¢a, uma luta que nas trilogias esquilianas foi consagrada pela conciliagdo entre o direito
de sangue fundando em Eros e o novo direito fundado na Ldgos. Na questio do principio da maldigdo familiar,
Brandao nos mostra a presenca da democracia com a personagem de Atend quando esta € convidada pelo povo a
“participar da nova regra estabelecida por Apolo, o direito novo” (BRANDAO, 2001, p.27). O coro funcionava
como um “hino de gléria a cidade de Palas Atend, um epinicio a paz e uma saudagdo a democracia ateniense”
(BRANDAO, 2001, p. 27). O lado politico da trilogia é fortemente marcado nas palavras de Atena (deusa da
inteligéncia) quando ela se dirige aos cidaddos de Atenas, fazendo nascer o voto de Minerva e se posicionado como
uma diplomata, aconselhando o povo a respeitar a institui¢do do tribunal que “vigia” a “Cidade que dorme”
(BRANDAO, 2001, p. 27).
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maldi¢do familiar das pegas ndo constitui um objeto de representagdo por si mesma, pois 0s
dramas ndo sdo uma trilogia coordenada, eles sdo muito mais que isso e representam o conflito
entre as forcas divinas que mantém a justica” (JAEGER, 2013, p. 306).

Esta perspectiva indicada com Jaeger, permite-nos pensar o modo como Brandao
classifica Esquilo, chamando-o de “o conciliador das tragédias no ambito da justica”. Um viés
que aproxima, também, Esquilo de Solon, poeta legislador da Atica, ressaltando a necessidade
de pensarmos a tragédia esquiliana associada ao contexto moral da polis. Nesse sentido, as
referéncias as divindades, como em Prometeu em que aparece a expressao “harmonia de Zeus”,
cujos desejos e sentimentos os humanos nunca poderdo ultrapassar, representa, em ultima
analise, a necessidade humana de espelhar-se na cultura dos deuses. Transladando esse espirito
a Oréstia, pode-se mostrar como na ordem estatal ai apresentada as solucdes a todas as
oposi¢des devem apoiar-se na representagdo de um cosmo eterno. Sendo assim, pode-se extrair
da terceira peca da Oréstia, um traco essencial da tragédia atica, ou seja, um saber religioso

influindo no solo patrio. Neste trecho Lesky destaca:

A terceira peca da Oréstia € sobretudo apropriada para indicar-nos um trago essencial
de tragédia atica, que ¢ da maior importancia. O drama se inicia diante do palacio de
Atreu, em Argos, lava-nos a Delfos, e encontra seu fim e solu¢do no solo de Atenas.
Dessa forma, todas as perguntas, de que ¢ prodiga esta trilogia, sdo totalmente
incorporadas a vida da comunidade ateniense. Quem quisesse ver nisso uma
atualizacdo do mito em funcdo do espeticulo de gala estaria em definitivo impedido
e compreender a tragédia atica. Aqui ndo se trata de introduzir ideias no tema, a fim
de forgar, assim, maior proximidade da vida; aqui a configuragiao da obra se plasma a
partir de um saber verdadeiramente religioso do carater sagrado do solo patrio.
(LESKY, 2010, p. 128-129).

Nisso tudo, o moral, o politico e o religioso se fundem na forma assumida pela
tragédia, dando um horizonte aos juizos acerca da vida publica e da acdo no interior da polis.
Nessa perspectiva, Lesky, em Histéria da literatura grega, nos diz que: “Esquilo entendia o
cosmo ético em que acreditava como conciliagdo de poderes que, na sua origem, eram de
tendéncia contraria” (LESKY, 1995, 284). O pensamento de Lesky converge ao de Gassner,
quando este ultimo acentua a ligagio de Esquilo a histéria politica e cultural, vendo em suas
obras o registo de varios momentos por ele proprio vividos, como quando “colocado entre dois

mundos ou principios”, ele transporta para suas pecas os periodos criticos da historia humana,



31

quando as relagdes entre os gregos ¢ persas eram marcadas por intensos conflitos!* (GASSNER,
1997, p. 19).

Até mesmo quando percebemos um sentido otimista nas pegas de Esquilo, isso, para
Gassner, deve-se a idade heroica da tradi¢ao que ele retrata (GASSNER, 1997, p. 20), e que o
ajuda a refletir nos momentos de tensdao. Tao logo os persas foram derrotados, a Grécia se
encaminhou para uma nova crise, o que teria ocupado o poeta e resultado na reflexdo de suas
tragédias. Em Os persas, Gassner observa tendéncias politicas analogas de Esquilo, nesse caso,
gragas ao contraste que a obra evidencia entre a democracia grega ¢ o despotismo asiatico
insuflando, assim, o entusiasmo patridtico dos helenos (GASSNER, 1997, p. 37). As analises
de Lesky nos levam a pensar que o que esta em jogo na tragédia ndo ¢ simplesmente o temor
grego de se ver submetido a vontade alheia, afinal, o despotismo persa ndo correspondia a uma
tirania cruel. O que entra em questdo, portanto, era o seu ideal de liberdade “que foi a Unica
coisa que assegurou a vida espiritual dos gregos nas décadas seguintes” (LESKY, 2010, p. 95-

96). Nesse sentido, Lesky descreve:

A primeira parte da obra descreve um estado de alma [...] a peca se inicia com a
entrada do coro de conselheiros persas, de cujo canto se depreende o tamanho do
exército enviado contra Grécia, a0 mesmo tempo que se patenteia a preocupagdo dos
que ficaram na corte com a sorte a eles reservada”. Na batalha que fala Os persas, o
proprio Esquilo combateu, nela experimentou por si mesmo sofrimento e terror,
libertacdo e jubilo. Encontramos a grandeza de sua concepgdo religiosa do mundo,
[...] como qualquer outro que tenha tomado da mitologia de seu povo. (LESKY, 2010,
p. 102).

E nessa forma que os temas politicos e morais ganham expressao em Esquilo, que

configurou as lendas do ciclo tebano, unificadas em Laio, Edipo ¢ Os sete contra Tebas". O

0 triunfo das armas persas teria transformado a Grécia numa coldnia do Oriente, e para um pensador como
Esquilo deveria ser evidente que o colapso civilizagio helénica acarretaria a destruigdo de um povo, ponto de vista
que compreendia principios democraticos e uma consciéncia e pensamento individuais (GASSNER, 1997, p. 20).
Em Os sete contra Tebas, 0s crimes cometidos pelos descendentes de Laio sdo resultado da ambicao, rivalidade
e insuficiente predominio da lei moral na idade legendaria (GASSNER, 1997, p. 40). Nessa tragédia, a disputa
pelo dominico de Tebas, poder que deveria ser alternado entre dois irméos, o que resulta na morte de ambos, sendo
negando a um deles o direito ao sepultamento por violar as leis contra o pais. A cena abra-se para o lamento de
suas irmds, Antigona e Ismena, na qual a primeira tenta desafiar o decreto que proibe o sepultamento de um de
seus irmdos. Clamor de Antigona, se funda na piedade natural que, segundo ela, ¢ intemporal. Seu argumento
contra o direito do Estado, ¢ de que ele pautado em lei resultante dos acordos que nascem da vontade humana. O
que para Gassner ¢ visto como a volta de Esquilo para a tragédia humana e individual. No entanto, nio podemos
negar que pega esta cheia de aspectos politicos, desde a agdo das personagens, até mesmo, pela disputa por Tebas
e o clamor de justica. Lesky, A tragédia grega, observa nessa peca um duplo significado, pois se por um lado
Etéocles ¢ o “protetor da cidade sitiada, rei do pais, a responder por ele e a acudi-lo nas agruras, e, de outro, é o
filho maldito de Edipo, ele proprio condenado a perdigdo” (LESKY, 2010, p. 105-106). O especialista atribui a
imagem de Tebas como constituicdo de um fodo na qual a tragédia de Etéocles funciona como uma espécie de
parte desse todo. “Da desgraca da cidade, se desenvolve, em sua solitaria grandeza, o destino pessoal de Etéocles,
no decorrer do drama” (LESKY, 2010, p.106). No drama, Etéocles, como bem diz Lesky, em Historia da literatura
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contexto em que os assuntos sdo apresentados € sempre o entorno do poder com seus conflitos,
como a maldi¢do que persegue a casa de Laio por meio de geragdes (LESKY, 2010, p.104-105).
Conforme Lesky, Esquilo cré que, “como protetor da patria, o homem cumpre, na luta justa,
uma das possibilidades mais altas da sua existéncia” (LESKY, 1995, p. 278). O autor chama
aten¢do para o fato de que ainda estava viva na memoria de todos a invasdo persa, o que o poeta
tinha a inten¢do de imprimir na consciéncia dos atenienses. Dito de outro modo, “Tebas sitiada
deve ter refletido a aflicdo em que Atenas se encontrou, e isto explica a singularidade do fato
de, contra os pressupostos do mito, os agressores se chamarem no nosso drama, ‘povo de fala
estrangeira” (LESKY, 1995, p. 278).

Vernant observa em Os sete que a verdadeira personagem ¢ a cidade, ou melhor, os
valores que ela inspira. “Etéocles representa a testa da cidade de Tebas enquanto o nome de seu
irmao nao ¢ pronunciado diante dele” (VERNANT, 2007, p. 13). No inicio da pega, o éthos de
Etéocles corresponde a um modelo psicologico, o do homo politicus” (VERNANT, 2007, p.
14). A transi¢ao da tragédia que Vernant chama de passagem de uma psicologia politica para
uma psicologia mistica ¢ concebida por este autor como agao reciproca do assassinio dos dois
irmaos (VERNANT, 2007, p. 14). A peca em questdo, que pode ser analisada por diferentes
olhares, sem divida pde em debate a transformagdo das leis da cidade de Tebas. Ora, Esquilo
era um observador atento de sua época, e parecia sentir-se proximo a Solon. E, se ndo podemos
explicar, com isso, tudo que envolve sua atividade criativa, a0 menos serve para nos situar
quanto a consciéncia politica desse tragico atico que impregnou sua obra de reflexdes sobre a
justica, virtude que deve estar na base da organizagdo da polis.

Pensar a respeito desse envolvimento teatral dos assuntos politicos €, sem duvida,
muito importante para nossa investigagdo, principalmente, no que concerne a analise das Cartas
de Schiller, pois encontramos no dramaturgo alemdo o esfor¢o de ver a estética como meio
formador indispensavel para politica, dai sua preocupag@o em remontar aos gregos. Sua atitude,
com certeza, foi realizada por Esquilo de modo natural ao reunir em suas tragédias os aspectos
civicos e religiosos da vida entre os gregos. Certamente que Esquilo ndo foi o tnico tragico

capaz impregnar esse espirito de nacdo, pois em Sofocles'é, considerado seu sucessor, esse

grega, “apresenta-se como o guardido responsavel da cidade. As suas primeiras palavras sobre os deveres que
incubem ao que vigia o leme do Estado apresentam-nos um quadro do Estado” (LESKY, 1995, p. 277).

18A consideracio de Jaeger consiste em dizer que foi com plena consciéncia que Séfocles aceitou o papel de
sucessor de Esquilo, isso, segundo o autor, se justifica pela “concepgdo grega da esséncia da poesia”, considerada
“como uma forma de arte independente, que por si mesma se perpetua e se transmite de um poeta ao outro”, essa
forma ajuda na compreensao de um estudo como a tragédia a qual teve seu esplendor alcangado e adquiriu forca
normativa estimulada pela competicdo no centro da vida publica, tornando-se ordem espiritual estatal. Que
encontrou nos concursos dionisiacos, fomentados pelo Estado, um meio propagagdo da nogdo dos gregos. Para o
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esfor¢o ¢ aperfeicoado, como nos diz Jaeger quando faz referéncia as palavras de Aristoteles
afirma que Sofocles seria a “natureza”, dada sua posi¢do no desenvolvimento espiritual da
Grécia (JAEGER, 2013, p. 320). Nele, “enraiza-se a dimensao do humano em que o estético, o
ético e o religioso se interpretam e se condicionam reciprocamente” (JAEGER, 2013, p. 321).
De algum modo, “a arte com que Sofocles cria seus caracteres ¢ constantemente
inspirada pela ideal de conduta humana que foi a cria¢@o peculiar da cultura e da sociedade do
tempo de Péricles” (JAEGER, 2013, p. 321) e que encontra nesse tragedidgrafo um simbolismo
impar de uma geracao consciente da superioridade da vida urbana e a necessidade de formar o

homem com esta consciéncia (JAEGER, 2013, p. 322-323).

2.2.2 As tragédias de Sofocles

Se seguirmos a interpretagdo de Jaeger, uma chave para entendermos as obras de
Soéfocles, ¢ pensar nesse tragico ateniense segundo a formula de Aristoteles, ja que ele pode ser
caracterizado como “o mestre do meio-tom”. Jaeger considera a “medida” o principio do que
faz Sofocles - uma espécie de justica que habita a propria coisa como sinal de maturidade
(JAEGER, 2013, p. 325). Para Jaeger, “ndo ¢ sem razdo que o coro da tragédia de Sofocles
repete constantemente que a fonte de todo o mal € a auséncia de medida” (JAEGER, 2013, p.
325). A nogao de medida ¢ aqui o mais alto valor que governa o mundo e a vida, como nos
ensinard, argumentativamente depois Aristoteles. Isso pode nos dar um guia para refletir sobre
as condi¢des em que as tragédias de Sofocles podem ser analisadas: uma busca de harmonia
que serve para sustentar a tese de Schiller na modernidade, quando o dramaturgo alemao parece
estar disposto a promover uma educacgao integral do homem inspirada no ideal grego.

Em Mestre do teatro I, Gassner observa em Antigona uma relagdo intima da
personagem com o Estado. Para o autor, as transformacdes de ordem civica daquele periodo -
marcada pela luta entre “leis escritas” e as leis “ndo escritas”!” — pde em evidéncia a
estratificacdo social da mulher em Atenas no momento em que o drama social do tragediografo
assinala o conflito do “Estado” e a “consciéncia individual”, e que Hegel classificou como “a
luta da mulher pela familia” e o “apoio do homem ao Estado” (GASSNER, 1997, p. 52-57). De

acordo com Brandao, Creonte representa o poder na figura do Estado, “a polis sofistica, as leis

autor, essa interferéncia do Estado ndo afetava a liberdade artistica, mas deixava o espirito “vigilante” em face de
qualquer diminui¢ao da grande heranga (JAEGER, 2013, p. 315-316).

7 Antigona ¢, pois, uma agio formulada num duelo verbal entre a thémis, a lei ndo escrita, a dgraphos némos,
invocada e representada por Antigona, ¢ o novissimo direito sofistico, denominado pela polis, na pessoa de
Creonte” (BRANDAO, 2001, p. 54).



34

feitas pelo homem” frente o proprio homem na figura de Antigona'®, que representa “o amor, a
lei natural, dgraphos némos, a lei nio escrita” (BRANDAO, 2001, p. 49). No6s nio pretendemos
esmiugar as caracteristicas das personagens, mas mostrar que a disputa entre Antigona e
Creonte esté repleta de elementos civicos e religiosos, que favorece uma analise politica.

Esse quadro ¢ justificado por Silva devido as “mudangas no exercicio do pensamento
e da vida civica” em que se encontrava Sofocles. A autora utiliza o pensamento de Lesky ao
dizer que, no periodo da democracia de Péricles, as transformagdes politicas e a “arte grega” '
atingiram seu apogeu, provavelmente, na fase adulta de Sofocles (SILVA, 2017, p. 62). Como
nota Silva: “Esse caminho que a cultura grega seguiu trouxe também um novo espirito,
caracterizado pelo esforco em compreender o mundo sem a presenga dos deuses” (SILVA,
2017, p. 62). Talvez por isso ela afirma que o periodo em que Séfocles viveu reflete o “tempo
em que a polis experimentava o alargamento do seu poder” (SILVA, 2017, p. 62). Nesse
sentido, podemos entender o tipo de tragico que foi S6focles, preocupado com a nova ordem
que se formava na polis. Essa contribui¢gdo tem um valor inquestionavel para nossa investigacao
porque nos permite compreender a esséncia de suas tragédias.

Como reforca Gassner, Sofocles era “um homem do mundo que se misturava com o
povo e aprendia a entender e delinear os caracteres; o ator ¢ a figura publica podiam aferir o
efeito de seu trabalho sobre o publico” (GASSNER, 1997, p. 47). Sofocles era, nas palavras de
Gassner, “idolo querido do povo de Atenas” (GASSNER, 1997, p.47). Lesky, em 4 tragédia
grega, acentua que Sofocles tinha raizes profunda na tradi¢do, mas sem perder de vista o fio
que o guiava as preocupacdes tedricas de seu tempo, sendo essa a “indicacio do espirito de uma
nova época”. (LESKY, 2010, p.144). Sofocles teria “destacada posi¢ao na questdo politica da
cidade”, reunindo qualidades civicas do “bom ateniense” (LESKY, 2010, p. 144).

Sem duvidas, essa imagem de homem descrita acima ndo ¢ alheia ao designio de

Schiller, pois, como observa Suzuki, a Introdu¢do de A educacgdo estética do homem, “Schiller

18 Antigona é a oposi¢do de duas normas juridicas: athemistia, a ilegalidade de uma decisdo, cifrada em Creonte,
que representa uma polis especial, a polis sofistica, em contrapartida a themis ou nomos, inserida na decisao de
Antigona, que representa a religido, a consciéncia individual (BRANDAO, 2001, p. 53).

¥“Quando Sofocles chega a idade adulta, a cidadela de Atenas, o monte dos deuses, comeca a ser adornada de
obras que conduzem a arte grega ao seu apogeu, e, no governo de Péricles, a democracia parece ter alcangado
formas duradouramente validas. Entretanto, como ressalta Lesky, essa evolugdo foi ao mesmo tempo, turbulenta
e perigosa, pois “A escassez de meios de poder e a pressdo externa haviam levando a comunidade, no tempo dos
persas, a beira da ruina, da qual foi salva pelas virtudes civicas e pela ajuda divina” (p. 142). Para o autor, “Essa
vida prenhe de grandeza e perigo que, apesar de todo o alargamento externo de poder, se mantinha nos s6lidos
vinculos da polis, viveu-a Sofocles, e suas obras dio mostra de que conhecia seus dois aspectos: a orgulhosa
incompatibilidade da vontade humana e os poderes que a sua indomabilidade, lhe preparam a perda” (LESKY,
2010, p. 142).
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mostrard que, se de um lado a estética apoia-se no modelo da moral, de outro [...] essa mesma
estética corrigira a parcialidade da visdo moral [...] dando-lhe um contetido e possibilitando sua
aplicacdo no mundo” (SUZUKI, 2015, p. 13). O que podemos reconhecer em Schiller quando,
na Carta II, escreve que tanto ao “cidaddo do tempo quanto cidaddo do Estado” ¢ proibido
“furtar-se aos costumes e habitos do circulo que se vive” (SCHILLER, 2015, p. 23). Essa
expectativa, segundo o dramaturgo, faz com que os olhares do “filésofo” e do “homem do
mundo” estejam atentos a cena politica, que Sofocles sabia transportar muito bem para cena do
teatro.

E por isso que Gassner, em Mestres do teatro I, encontra no pensamento de Séfocles
um “sentido tragico da vida”, pois tendia a criar as pessoas como elas deveriam ser, enquanto
Euripedes as fazia tais como com eram (GASSNER, 1997, p.48). E isso sem desconsiderar as
tradi¢des de seu tempo, tanto religiosas quanto civicas. Ora, Gassner diz que Sofocles ¢ um
poeta de “alma equilibrada”, pois alimentava o sonho de ver a humanidade vivendo pela razio.
O que certamente, segundo o autor, S6focles chegou a presenciar em sua cidade mais do que
tentara imaginar Platdo no “reino da especulagdo em sua Republica”, ap6s a derrota de Atenas
(GASSNER, 1997, p. 49).

Como nos lembra Schiller, Carta VI, entre os gregos, os dominios da cultura nao
estavam rigorosamente separados, € “por mais alto que a razdo se elevasse, trazia sempre
consigo, amorosa, a matéria, € por fina e rente que a cortasse, nunca a mutilava” (SCHILLER,
2015, p. 35). De todo modo, o esforco criativo Sofocles, como chega a notar Gassner, s6 pode
estar voltado ao mundo da arte, no qual a humanidade pode “moldar bem todas as coisas”
(GASSNER, 1997, p. 49). Essa no¢do da as suas personagens um tipo de comportamento
marcado pela “ordem”, “gosto” e “equilibrio”. (GASSNER, 1997, p. 49), proprios da
elaboracdo artistica das tragédias (GASSNER, 1997, p. 50). Isso posto, € possivel pensar que a
relagdo entre as tragédias e a polis € concebida por S6focles quase como uma relagdo de causa
efeito, devendo a agdo encenada ter um efeito sobre o comportamento efetivo. Como bem

Gassner descreve:

Sofocles ndo procura desviar o drama em favor de sua heroina, pois reconhece os
direitos do Estado e do interesse publico. Creonte, num certo sentido, estava
justificado por converter em exemplo publico o principe que levou um exército
armado contra sua propria cidade. Nao importa o qudo grande fora a provocacao,
Polinices ndo deveria ter invadido sua propria terra. (GASSNER, 1997, p. 58).

Acompanhando a compreensdo comum, Lesky acentua em Antigona a diferenga entre

as leis dos deuses e as leis escritas, estas Ultimas representando a polis, diante das quais a



36

indignagdo da moga se converte em “oprobrio” (LESKY, 2010, p. 156). Para Lesky, Sofocles
apela para o sofrimento das personagens no intuito de dar clareza ao problema de o Estado
“poder aspirar a ter a ultima palavra”, quando sabemos que sua legislagdo se faz dentro de certos
limites positivos e até ele deve “respeitar leis que ndo tiveram a sua origem nele e que, portanto,
permanecem sempre subtraidas a sua interven¢do” (LESKY, 1995, p. 309). Quando ampliamos
essa imagem, diz Lesky, a peca pode ser entendida “como drama de resisténcia a Creonte”,

assumida por Antigona, que pode ser encontrado nesta passagem:

Creonte tem seu ato contra Antigona condenado pela cidade, mas este cré no poder
do Estado e no seu proprio — “que considera idénticos”, tornando sua queda ndo
apenas um exemplo moral, mas um trecho da auténtica tragédia”. O que indica a
“contaminagdo da cidade” por causa do “cadaver corrompido. (LESKY, 1995, p. 309).

Como podemos notar, toda a concep¢do do drama que opde Creonte e Antigona, ou
seja, a luta pelo poder em Tebas, que pde em relagdao de conflitos as leis eternas e imutaveis,
leis que ndo poderiam ser confundidas com nenhum ato saido da autoridade transitoria dos
homens, apenas confirmamos as inten¢des formativas da peca. O que prova o engajamento do
autor tragico, vivendo “com profunda inquietude” (LESKY, 1995, p. 310). Com efeito, as
digressdes realizadas nas obras de Esquilo e Séfocles, mesmo quando se referem a um dado
periodo da historia da Grécia, sdo imagens paradigmaticas de tensdes politicas universais. Por
esta razdo, os estudiosos tendem a corroborar a ideia de que as tragédias sdo o lugar de origem

das especulacdes filosoficas sobre a politica como a entenderia mais tarde Platdo.

2.2.3 As tragédias de Euripedes

Assim como encontramos elementos politicos nas tragédias de Esquilo e S6focles, de
maneira semelhante, podemos investiga-los nas pecas de Euripedes®. O que nos chama a
atencdo nas andlises dos especialistas, como Jaeger, ¢ o modo como o tragedidgrafo concebe

sua obra, desenvolvendo-a sem uma maior interferéncia dos deuses?!, o que marca, de certo

2Euripedes foi soltada até os sessenta anos como todo cidaddo ateniense (BRANDAO, 2001, p. 64).
ZEuripedes, segundo Jaeger, ao negar a existéncia e a dignidade dos deuses e introduzi-los com forgas ativas na
tragédia, provoca uma ambiguidade que oscila entre a seriedade e frivolidade galhofeira, “ndo atinge s6 aos deuses,
mas tudo o mito, na medida em que ele representa para os gregos um mundo de exemplaridade ideal” (JAEGER,
2013, p. 406). Lesky faz pensar nesse condicionante como uma influéncia do pensamento sofistico em Euripedes.
Foi s6 no homem que sofistas condicionaram todo o conhecimento e toda a decisdo, “no seu mundo, afora o sentir
e pensar humano, ndo atua nenhum individuo. Os deuses, se € que existem de alguma forma e em algum lugar, sao
despojados dessa fungdo determinante” (LESKY, 2010, p. 192). Euripedes concebe o homem como o verdadeiro
centro de todo acontecer. O autor diz que os deuses sdo agora nas tragédias de Euripedes, substituidos pelo poder
do acaso, mais tarde chamado de #yche (fortuna) (LESKY, 2010, p. 192-193).
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modo, o distanciamento objetivo do homem em relacdo as divindades. Trata-se de “uma nova
fase num processo de evolucao gradual” que resultaria numa demonstragdo maior de autonomia
(JAEGER, 2013, p. 398). Certamente, tal interpretacao deve ter servido a analise de Brandao,
que vé nas pecas de Euripedes “uma dessacralizagao do mito”, o que em termos gerais, significa
uma mudanga no estilo e uma transformagao no espirito que havia subjugado a polis, definindo
desse modo os contornos da tragédia (BRANDAO, 2001, p. 57).

Como explica Lesky, em Historia da literatura grega, a obra de Euripedes ¢
determinada por um sentimento elementar do pensamento racional proprio de sua época, que
“por cima das ruinas da tradig@o, via surgir o novo por toda a parte” (LESKY, 1995, p. 426).
As formas que ele indica como sendo aquelas que teriam contribuido com a formagao do drama
de Euripedes seriam o realismo burgués, a retorica e a filosofia, “essa mudanca de estilo tem
maior alcance para a historia do espirito, pois anuncia-se nela o futuro dominio dessas trés
forcas decisivas para a formagao do helenismo posterior” (JAEGER, 2013, p. 399).

A critica ao espirito da época, nos auxilia, em especial, a pensar o projeto politico das
Cartas estéticas de Schiller por uma perspectiva bem mais critica em relagcdo aos gregos, pois
mesmo que Schiller estivesse preocupado em ressaltar na modernidade a unidade encontrada
entre os gregos, o dramaturgo alemao entendia perfeitamente que os modos de vida daquela
sociedade ja& tinham alcancado seu apogeu, € que ndo seria possivel furtar-se as transformagdes
da modernidade. Essa mesma logica parece estar presente também nas tragédias de Euripedes.

Certamente, isso justifica a importancia de Euripedes, que soube acompanhar as
mudangas latentes em seu tempo, assim como fez Schiller. E por isso que Gassner diz ter sido
Socrates um admirador de Euripedes® e que jamais ia ao teatro sendo para prestigiar uma pega
do tragediografo (GASSNER, 1997, p. 64). Essa aprovagdo do mais sabio homem de Atenas
corrobora a especulagdo de ser Euripedes um critico de seu tempo quando o comparamos a
Esquilo e a Sofocles. Mas apesar das diferengas nesse estilo marcante de Euripedes, o que nos
interessa aqui, de modo geral, ¢ mostrar que suas pegas se encontram associadas aos dramas
reais da polis, assim como as de seus predecessores. De fato, Lesky observa em Euripedes um
pensador racionalista e ndo um cidaddo da polis que participa diretamente nela, como antes

Esquilo, nas As Euménides ou S6focles, em Antigona. Entretanto, o autor ressalta a importancia

22Como chega a afirmar Gassner: “Se Euripedes era um acirrado critico de seu tempo, podia, contudo, assinalar
com justica que ndo fora ele quem mudara e sim Atenas. [...] Passou a juventude numa atmosfera de crescente
civilizacdo que s6 pode ser comparada & Renascenca e ao periodo da Ilustragdo na Europa oitocentista, Rica,
poderosa e cosmopolita em virtude de comércio e imperialismo, a Atenas de sua juventude atraiu os mais
avangados pensadores e artistas da época e ofereceu o solo adequado para a filosofia” (GASSNER, 1997, p. 64-
65).



38

desse tragico ateniense ao dizer que ele “com frequéncia tomou posi¢ao, nos seus dramas, face
as questdes da vida estatal, impondo a obra de arte raciocinios a respeito delas com uma
preocupacao muito maior que os seus predecessores” (LESKY, 1995, p. 391).

E por isso que Jaeger nos faz pensar nesse tragediografo como “poeta do iluminismo
grego”, por estar impregnado das ideias e da arte retdrica dos sofistas, que sé teriam sido
completamente compreendidas sobre o “fundo espiritual” de sua “poesia” (JAEGER, 2013, p.
386). Como nos indica o autor, “a educacdo sofistica revela seu parentesco com o “mundo
dividido” e “contraditorio” que aparece na poesia de Euripedes, por meio da oscilante
inseguranca dos seus principios morais. Mas, como esclarece Lesky, Euripedes ndo foi um
“mero discipulo dos sofistas”, nem “propagandista das suas ideias”, pois “sempre conservou a
sua independéncia de pensamento” (LESKY, 1995, p. 391).

Ora, o tempo a que Euripedes esta atrelado atende a uma “forga vital” e “criadora”,
que, segundo Jaeger, ndo seria mais alcangada a historia. Entretanto, cabe esclarecer, de acordo
com Lesky, que relacdo de Euripedes com os sofistas, apesar de ele ndo ter se filiado a nenhuma
doutrina determinada, reflete a atmosfera do novo espirito da época, assim como as indagagdes
que este supoe (LESKY, 2010, p.191). O autor observa ainda que, para Euripedes, a tradi¢do
perde o valor quando se trata de enfrentar um problema, e em lugar de apenas espelhar as ideias
predominantemente herdadas, evidenciam os aspectos contraditérios das coisas (LESKY, 2010,
p- 192). Certamente que esta interferéncia sofistica no pensamento de Euripedes ndo pode ser
ignorada, pois dela resulta a compressdo de suas contribuigdes. Contudo, como ja dissemos,
nosso interesse maior ¢ mostrar que as tragédias ndo acontecem distantes da vida na polis, ou
se ¢ que podemos dizer, dos interesses politicos. O quadro que separamos sintetiza melhor a

época das pecas de Euripedes, a saber:

[...] ainda nos tempos das guerras pérsicas a vida grega se articulava em estirpes, cujos
representantes repartiam entre si a dire¢do espiritual, a partir a era de Péricles rompe-
se essa relagdo e torna-se dia a dia mais evidente a preponderincia de Atenas [...]
como a que na Acropole produziu o maravilhoso Pdrtenon, para honrar a deusa Atena,
desde entdo considerada a alma divina de seu Estado e do seu povo. As vitorias de
Maratona e Salamina continuavam a agir sobre o destino do Estado, mesmo apos a
morte da maioria dos seus contemporaneos. As suas fagcanhas, gravadas no espirito
dos seus descendentes, incitavam-nos a realizagdes mais altas. Foi sob este signo que
as geragdes novas obtiveram os seus €xitos assombrosos e a irresistivel expansao do
seu poderio maritimo aproveitaram-se com tenaz perseveranga, irreprimivel energia e
visdo ampla e inteligente, da forca contida numa heranga tio grande. E certo que,
como ja mostra Herodoto, ndo desfrutava um crédito inesgotavel o relacionamento
pan-helénico da missdo historica de Atenas: a Atenas de Péricles via-se forgada a
reclamar com energia e vigor a sua pretensdo historica, porque os outros povos
helénicos ndo aceitavam de bom grado. (JAEGER, 2013, p. 387).
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Em sintese, para o especialista, “a ideologia que informava a politica de forca do
imperialismo ateniense aspirava consciente ou inconscientemente ao dominio de Atenas sobre
as demais cidades livres de Hélade” (JAEGER, 2013, p. 388). Desse modo, o Estado
empenhava-se em imprimir na convic¢do dos cidadaos que os individuos s6 prosperam se a
comunidade cresce e se desenvolve. Assim, foi convertido “o egoismo natural numa das mais
poderosas forgas politicas”, marcando uma politica de poder e escripulos, que invadia a esfera
do Estado, e os individuos (JAEGER, 2013, p. 388). Jaeger vé na decomposi¢ao da sociedade
a aparéncia exterior da intima decomposicao do homem, causada pelas ambigdes do Estado.
Como nos explica Jaeger, Euripedes tinha “um pé num campo distante daquele em que a
tragédia nasceu. A antiguidade o chamou de fil6sofo do palco. Na realidade, pertence a dois
mundos” (JAEGER, 2013, p. 396).

Atenas seria um cendrio de encontro para uma “multidao contraditéria”, com as mais
diversas forcas historicas criadoras. O que deve ter servido para dar a Euripedes um lugar de
destaque entre fildésofos, em especial, Socrates. Em suas obras sdo abordados os aspectos
civicos e religiosos sob a observancia das novas forgas que se formavam por ali. Como chega
a notar Lesky, ele “nutriu sempre amor pela patria ateniense, ¢ o que dizem suas obras, mas
dada a sua atitude intelectual e o desenvolvimento politico dos fins do século V, esse amor teria

de ser, por for¢a, doloroso” (LESKY, 2010, p. 189). Ainda de acordo com o ator:

A significag@o dos acontecimentos politicos de seu tempo ndo é para Euripedes, a
mesma que para seus dois antecessores. No entanto, ¢ justamente nele que
encontramos, em numero bem maior do que outros tragicos, trechos condicionados
pelos sucessos historicos de seu tempo e, nos anos da luta com Esparta, amiude elevou
a voz contra ela. Mas isso nao redunda em que um pensamento politico dessa espécie
moldasse, no seu amago, a tragédia de Euripedes [...] Passagens desse género
costumam permanecer frequentemente a superficie da obra, sem lhe incorporar
organicamente e devemos compreender seus tragos essenciais a partir da alternancia
da personalidade do poeta e daquele movimento que nos anos de sua vitalidade
comegou a modificar desde a imagem intelectual de Atenas. (LESKY, 2010, p. 189).

Esse viés politico leva Jaeger a dizer que as obras de Euripedes, além de pressupor
uma atmosfera cultural especifica, t€ém a pretensado clara de dirigir-se diretamente a sociedade.
De fato, o especialista nos faz refletir sobre as obras desse tragico como esclarecimento da nova
forma humana que luta por abrir o caminho e expde essa luta diante dos olhos da sociedade,
que precisa justificar a si propria a forma ideal da sua existéncia (JAEGER, 2013, p. 399). E

aqui acrescentamos uma das faces de Medeia”, que Jaeger traduz como “o incremento da

Medeia é um drama do tempo de Euripedes marcado pelo “conflito entre o egoismo ilimitado do homem e a
ilimitada paixdo da mulher [...] Medeia faz reflexdes filos6ficas sobre a posi¢ao social da mulher, sobre a desonrosa
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liberdade politica e espiritual dos individuos”. O autor esclarece que Medeia representa a
natureza da mulher livre das limitacdes da moral grega, em um periodo que Atenas entrou em
uma guerra com Esparta.

Desse modo, a nosso ver, a tragédia de Euripedes, mesmo que esteja ligada aos
problemas da polis, representa mais que caracteres politicos da sociedade. Ela também atinge
os anseios individuais do ser humano por meio da reflexdo, isso resulta em um tipo de arte que
ja ndo se baseia na cidadania, mas na propria vida. E o que confirma Jaeger, pois de certa forma,
Euripedes ja ndo exerce a funcdo educacional de seus antecessores no “sentido da construcao
espiritual de um cosmo unitdrio, mas mediante a participagdo apaixonada em problemas
especializados da politica e da vida espiritual” (JAEGER, 2013, p. 411).

Em termos gerais, a forma como a polis encaminha sua organizacdo politica, reflete-
se na problematizacdo do homem nas pecas de Euripedes. Jaeger observa nessa travessia que
“os discursos e dialogos da tragédia revelam-nos, além da formagdo na eloquéncia juridica, a
nova aptidio para a sutil argumentagao logica” (JAEGER, 2013, p. 402). E por esta razdo que
Jaeger diz ser a tragédia de Euripedes um saldo de debates de todos os movimentos do seu
tempo. Ele acrescenta, ainda, “o carater problematico de todas as coisas para a consciéncia
daquela geragdo como essa dissolugdo da vida e de toda a tradigdo em discussdes e
argumentacoes filosoficas em que participam todos os homens de todas as classes, desde os reis
até os servos” (JAEGER, 2013, p. 406). Ao que nos parece, Euripedes tem um temperamento
critico e criativo que reflete nossa intencdo neste trabalho, na medida em que sua sensibilidade
apurada se associa com anseios racionais ao envolver-se nas questdes de seu tempo. Talvez por
isso, Ifigénia em Aulide, é traduzida por Goethe*, o que despertaria o interesse de Schiller para
escrever poema os deuses da Grécia, em 1788%,

Enfim, nosso interesse neste capitulo foi mostrar a relacdo intima entre as obras dos
tragicos e a polis, o que certamente favorece a visao estético-politica de Schiller nas Cartas.
Ora, como ja dissemos, nosso empenho aqui ndo foi comparar as tragédias com as Cartas,
entretanto, elas nos ddo um argumento sério em favor da interpretacdo politica de uma das
expressoes da estética grega considerada mais relevante ou elevada. O nucleo disso tudo ¢ a
unidade entre a cena dramatica idealizada e a cena grega real, vivida e refletida no palco em

diferentes momentos ou fases da historia helénica. Cremos que isso ajuda a compreender e

violéncia da entrega sexual a um homem estranho, a quem € preciso seguir no casamento € comprar por um rico
dote. E explica que o parto dos filhos ¢ muito mais perigoso e heroico que as faganhas da guerra (JAEGER, 2013,
p- 400).

24Goethe escreve a primeira versdo de Ifigénia em 1779.

2Siissekind, Pedro. Schiller e os gregos. In: Kriterion, Belo Horizonte, n° 112, dez/2005.
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justificar a investigacdo do segundo capitulo da pesquisa, que examina a compatibilidade ou

complementariedade entre a arte e a formagao politica do homem, segundo Schiller.
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3 COMPATIBILIDADE OU COMPLEMENTARIEDADE ENTRE A ARTEE A
FORMACAO MORAL E POLITICA DO HOMEM, SEGUNDO SCHILLER

No primeiro capitulo desta investigacdo, observamos que os dominios da estética e da
politica sempre estiveram presentes nas obras dos tragedidgrafos mais renomados. De fato, sdo
os modos de vida dos gregos que encontramos nas pecas escritas pelos poetas e, ainda que
inconscientemente, serviam para “forjar” o carater de na¢ao com auxilio de dramas teatrais,
constantemente exibidos nos grandes concursos dionisiacos. As tragédias, de modo geral,
encenavam a vida no interior da polis que, idealizada, contribuia com a formagao do espirito
popular. Certamente, ndo podemos ignorar o fato de que alguns dos tragicos mais importantes
para a historia do pensamento estavam ligados, de algum modo, as questdes da polis, sendo as
pecas até mesmo fomentadas pelo Estado. E que os gregos sabiam que elas tinham o poder de
favorecer a compreensao sobre a necessidade de organizagao das cidades, particularmente, suas
leis.

E essa a razdo de encontrarmos em Esquilo, a abordagem de conflitos que pde frente
a frente leis antigas e novos experimentos legais em um Estado em transformagdo. No entanto,
¢ a partir desses conflitos justamente que se espera surgir algum tipo de “conciliacdo” no
interior das tragédias, pois esses antagonismos expressam a exigéncia de encontrar, na razao,
um fundamento para a ordem, ou seja, a justiga a maneira do Estado. Isso, aos poucos, favoreceu
a travessia do pensamento mitico para um pensar mais imanente, talvez mais natural, sem
romper totalmente com a mitologia, pois naquela época eram as divindades que simbolizavam
a autoridade sobre os assuntos da polis.

Com efeito, o carater politico das cidades estava presente em todas as manifestagdes
da vida publica, seja na vida civica na arte ou na religido, como também nas tragédias que, de
certa forma, faziam a sintese entre ambas. Foi isso que tentamos indicar com a ajuda de
especialistas, tal como nos casos de Esquilo, Sofocles e Euripedes. Esses dois ultimos, como
mostramos no capitulo anterior, sdo reconhecidos ao longo da historia da Filosofia pelo esfor¢o
de por em reflexdo, no interior de suas pecas, a ideia de ordem racional, entremeada a uma certa
liberdade que davam ao homem para trilhar seu proprio caminho, ainda que seu destino, muitas
vezes, parecesse tracado pelos deuses.

Alguns especialistas consideram que nas pecas dos sucessores de Esquilo, 0 homem é
a propria representacdo do Estado, sendo ele proprio o responsdvel por resolver os conflitos
decorrentes da organizagao da polis, sem a interferéncia dos deuses. Esse movimento, que fica

totalmente evidente nas pecas de Euripedes, chama bastante atengdo dos filosofos, pois, se de
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um lado nas trilogias de Esquilo a relagio entre os deuses ¢ os homens tem em mira algum tipo
de “conciliagdo”, que podemos chamar aqui de uma ordem de justica, o “efeito” dessa busca ¢
sempre “politico”.

Em seu ensaio A Grécia como modelo para o pensamento estético alemdo. Schiller e
Nietzsche, Vladimir Vieira enfatiza que “entre os intérpretes que se dedicam a tentativa de
organizar em uma unidade o complexo pensamento pds-kantiano”, ¢ particularmente relevante
“a importancia que a consideracdo a respeito dos gregos detém para o debate estético”
(VIEIRA, p. 43, 2011). Segundo Vieira, a discussao sobre a arte ¢ a beleza esta frequentemente
relacionada com “uma reflexdo mais abrangente sobre o moderno que toma por modelo a
Antiguidade”. O autor diz que essa discussao se fez bastante presente na primeira metade do
século XIX, na Alemanha, e pode ser considerada um dos pilares do classicismo de Weimar,
influenciando até mesmo os autores “que escreveram mais tardiamente como Schelling ou
Holderlin” (VIEIRA, p. 43, 2011).

Notadamente, que o interesse de Schiller pelos gregos teria sido reconhecido apds a
versdo alemdo de Ifigénia, feita por Goethe em 1787. A peca de Euripedes estimulou o
dramaturgo a publicagdo de Os deuses da Grécia [Die Gotter Griechenlandes]*® em 1788. Nas
Cartas estéticas, em que as intengdes quanto as inser¢des politicas sdo evidentes, Schiller vé
nos gregos uma espécie de modelo para se pensar a sociedade moderna, visto que estes
formavam um conjunto “harmonioso” em que cada parte independente contribuia para a

formacgao do todo. Schiller escreve na Carta XV:

[...] Tanto a coercdo material das leis naturais quanto a coercdo espiritual das leis
morais perdiam-se em seu conceito mais alto da necessidade, que abragava os dois
mundos a um sé tempo, ¢ da unidade daquelas duas necessidades surgia para eles a
verdadeira liberdade. Animados por este espirito, fizeram desaparecer da face de seu
ideal, juntamente com a inclinagdo, todos os vestigios da vontade, ou melhor,
tornaram ambos irreconheciveis, pois que souberam liga-los na unido mais intima.
(SCHILLER, 2015, p. 76-77).

Essa ideia de unidade ¢ repetida por Vladimir Vieira quase ao pé da letra, quando nos
diz “que na Grécia, os homens formavam um conjunto harmonico em que cada parte
independente colaborava para a constituicdo do todo” (VIEIRA, 2011, p. 49). Para o autor,
Schiller concebe na mitologia um aspecto organico da Antiguidade: “a imagem de cada

divindade continha, em si mesma, toda a humanidade” (p. 49). Assim, podemos depreender que

26Siissekind, Pedro. Schiller e os gregos. In: Kriterion, Belo Horizonte, n° 112, dez/2005, p. 243-259.
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a referéncia aos gregos nas Cartas estéticas recupera uma imagem que muitos poderiam crer
distante e a pde entre os modernos, imagem que, para Schiller, ¢ “forjada” a partir de um ideal
de “perfeicao” que coloca em “harmonia” o homem e sua natureza, tornando-o livre. Em
Schiller and Classical Antiquity, David Pugh esclarece que o problema da desunido na historia
grega, isto ¢é, a fragmentacdo real do pais em estatais em guerra e a frequéncia de conflitos civis
entre eles mal é abordado, ou seja, o que importa para Schiller, na analise de Pugh, ndo ¢ questao
do legado politico na Grécia antiga, mas o conceito de unidade ¢ central nas concepcoes de
natureza ¢ humanidade em Schiller e, projetadas de volta a Grécia, isso leva principalmente a
uma afirma¢ao da unidade humana do grego individual (PUGH, 2005, p. 60). Segundo autor,
para Schiller: a idade de Péricles foi a civilizagdo que mais se aproxima o seu ideal de um estado
no qual objetivos politicos estdo subordinados as necessidades de desenvolvimento e cultura
humana (PUGH, 2005, p. 61). De acordo com o autor, o impulso para a unificagcdo, do qual a
humanidade é o objetivo, vai além da esfera humana imediata (PUGH, 2005, p.53). Isso
significa que a humanidade precisa alcangar a reconciliacdo entre o espirito e sensibilidade,
apagando a difereng¢a entre o humano e o divino.

Por isso, os deuses gregos sdo tomados por Schiller como prefiguragao e promessa de
possivel estado futuro, que se realiza primeiro, internamente, no homem. Assim, podemos
pensar que Schiller usa desse método, sem o mesmo grau de exaltacdo da vida na Grécia
encontrado nos romanticos, pois o que importava para ele era mostrar, com plena consciéncia,
que entre os gregos “os dominios ndo estavam rigorosamente separados”, e a arte e a politica
podiam conviver mutuamente no homem “inteiro, uno consigo”. Ora, esse € o ponto em que
podemos acrescentar a ideia de compatibilidade ou complementariedade, destacada por Schiller
quando ele descreve o “impulso ludico”, onde a razao e sensibilidade atuam juntas como uma

b

espécie de “jogo”, “harmonizando” os outros dois impulsos, dando-lhes “comunidade”, pela
beleza, definida como objeto do ludico. A beleza tem raiz nos dois impulsos, tanto o sensivel
quanto o formal, e isso d4 a ela liberdade que precisa estar em conformidade com a arte e com
a politica.

Na Carta V1, Schiller escreve: “A gloria da formagdo e do refinamento, que fazemos
valer, com direito, contra qualquer outra mera natureza, ndo nos pode servir contra a natureza
grega, que desposou todos os encantos da arte e toda a dignidade da sabedoria sem torna-se
como a nossa, vitima dos mesmos” (SCHILLER, 2015, p.35). O ideal grego do homem, integro,
nesta Carta VI, é posto como referéncia de supremacia com relacdo ao homem moderno,

alienado. Entretanto, Schiller faz uma importante observacao: “Esta fragmentacdo, contudo, ¢

meio do progresso da espécie. O antagonismo das forgas especializadas € o grande instrumento
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da cultura — mas € apenas o instrumento; enquanto o antagonismo dura, ndo se estabeleceu
ainda a verdadeira cultura” (SCHILLER, 2015, p. 40). E nesse sentido que Schiller mostra a
felicidade como formacao equilibrada das forgcas humanas. A totalidade de natureza humana,
destruida pelo artificio da civilizagdo, deve ser encontrada em uma arte superior. E fazendo
valer uma expressao romantica, Schiller vé nos antigos a fonte do ideal para a arte moderna.
Por isso, neste segundo capitulo, chamamos atengdo para as dimensdes da arte e a da politica
que serdo examinadas a partir da compatibilidade ou complementariedade, pois entre os gregos,
supde Schiller, estas forcas encontram-se “conciliadas”, e em suas Cartas hd uma busca por
“harmoniza-las”, também, a partir da ideia de “Beleza como liberdade no fenomeno”, definido
em Kallias ou sobre a beleza (1793).

Na introdugdo de Cultura estética e liberdade, Ricardo Barbosa chama nossa atengao
para as Cartas [Briefe] “de fevereiro a dezembro de 1793, que Schiller trocara com o Principe
dinamarqués Friedrich Christian von Augustenburg. Essas cartas constituem a primeira versao
de Sobre a educacgado estética do homem numa série de cartas publicadas em 1795, segundo
Barbosa, ¢ elas representam a obra tedrica mais importante e conhecida do escritor alemao,
“seja pelo didlogo critico com o pensamento kantiano, particularmente com a Critica da
faculdade de julgar, seja pela capacidade de entender esse didlogo a problematica da instituicao
politica da liberdade” (BARBOSA, 2009, p. 9).

De acordo com Barbosa, temos aqui, pela primeira vez, a unido entre estética e razao
préatica sob a exigéncia da Aufkldrung e da Revolugao Francesa, destacando-se entre os escritos
classicos e marcando a génese da estética como disciplina autdnoma e a consciéncia critica da
modernidade (BARBOSA, 2009, p. 9). Essas Cartas estéticas oferecem o que Barbosa chamou
de diagnostico da modernidade, pois elas tinham como tarefa o restabelecimento de uma
totalidade cultural perdida, da qual a Grécia fora o modelo, representando na obra de Schiller a
fundamentagao do idealismo transcendental como idealismo estético (BARBOSA, 2009, 41).

Lesley Sharpe, em Concerning aesthetic education, faz um importante comentario
sobre isso ao declarar que “Schiller ndo estava preocupado com uma teoria transcendental da
possibilidade do conhecimento, mas com o lugar da arte como expressio de toda a
humanidade”. Dessa forma, ele aceita a sugestdao de Kant de que “a arte ¢ um simbolo da moral,
no paragrafo §59 Critica da faculdade de julgar, tentando encontrar na arte uma expressao de
autonomia, uma analogia entre a autonomia da arte e a autonomia do individuo moral, de modo
que as qualidades da beleza e da moralidade poderiam estar ligadas” (SHARPE, 2005, p.150).
De fato, a teoria de Kant forneceu a Schiller os meios conceituais para a constru¢ao do corpo

tedrico da A Educagao estética do homem..., que para os especialistas, associa-se a dimensao
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estética a razdo pratica. Pode-se dizer, que o contato com a terceira Critica fez com que Schiller
se sentisse mais seguro em suas especulacdes, cujas inquietacdes estavam presentes em suas
obras.

Em Excurso sobre as cartas de Schiller: acerca da educacdo estética do homem,
Habermas destaca a importancia da obra do dramaturgo & medida em que nela “Schiller
desenvolve a andlise da modernidade cindida” e, acrescenta, “projeta uma utopia estética que
atribui a arte um papel decididamente social e revolucionario” (p. 69). Isso significa que Schiller
mistura o conceito kantiano de juizo com o conceito tradicional, “que na linha aristotélico
(chegando até mesmo a Hannah Arendt) nunca perdera o vinculo com o conceito politico de
senso comunitario” (HABERMAS, 2000, p. 69). Mas Habermas entende o projeto estético-
politico das Cartas como essencialmente utopico e, segundo ele, “a utopia estética de Schiller
ndo visa estetizar as relagdes de vida, mas revolucionar as relagdes do entendimento reciproco”
(HABERMAS, 2000, p. 70).

E por meio dessa nogio que o autor afirma: “Schiller concebe a arte como uma razio
comunicativa que se realizaria no Estado estético do futuro”, sendo “a propria arte o medium
pelo qual o género humano se forma para a verdadeira liberdade politica (HABERMAS, 2000,
p.65-66). Na introdugdo de Companion to the works of Friedrich Schiller, Steven D. Martinson
destaca que o problema politico posto pelo idealismo de Schiller teve uma grande virada nos
estudos dos anos 1970, o que pode ser percebido, principalmente, pelos trabalhos de Klaus
Berghahn, Friedrich Schiller: zur geschichtlichkeit seines werkes (1975) e de Walter Hinderer’s
Schillers Dramen: neue interpretationen (1979). Segundo Steven D. Martinson, essas
contribuigdes tiveram seus efeitos em pesquisas contemporaneas sobre Schiller, como no caso
da colecdao de ensaios de Klaus Berghahn, Schiller: Ansichten eines idealisten (1986). Tais
estudos teriam obrigado os pesquisadores contemporaneos a revisitar e chegar a um acordo
sobre a visdo tradicional de Schiller como “idealista”.

Por esta perspectiva, o autor considera que Schiller ndo direciona o ideal de
humanidade para a realizagdo de uma utopia em algum momento da histéria futura. Em vez
disso, o ideal serve como uma ideia “reguladora”, como uma medida da potencialidade do
individuo e da humanidade com um olhar voltado para o futuro (MARTINSON, 2005, p. 19).
O que, em parte, Habermas nao nega, pois destaca o processo de formag¢ao do homem vinculado
a um contexto coletivo de vida do povo baseado, portanto, em um principio unificador. Desse
modo, Habermas pondera: “Se a arte deve cumprir a tarefa historica de reconciliar a
modernidade em conflito consigo mesma, ndo pode atingir apenas os individuos”, mas tem que

conseguir “transformar as formas de vida compartilhadas por eles” (HABERMAS, 2000, p. 66).
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Interpretando Schiller, a partir de seu proprio conceito de comunicag¢do como forga associativa,
Habermas evidencia a intengdo do poeta de usar a estética como referéncia “fundadora de
comunidade”, o que ¢ sugerido devido o “carater publico da arte”. Ela teria a fun¢do de ligar as
forgas particulares, que nas relagdes modernas de vida, “s6 puderam se diferenciar e se
desdobrar ao preco da fragmentagdo da totalidade” (HABERMAS, 2000, p. 66). Concordamos
com Habermas quanto ao “carater publico da arte”, porém importa ressaltar que Schiller se
ateve, primeiro, na questao relativa a natureza mista do homem. E a partir dai, desencadeia-se
a discussao em torno do gosto e dos elementos que favorecem uma dimensao politica da arte,
mas sem esse entusiasmo revolucionario que Habermas parece perceber como implicito, em
fungdo da ideia de uma estética “fundadora de comunidade”.

Tentando acompanhar a forma como Habermas 1€ as Cartas, cremos poder reconhecer
essa perspectiva comunitaria como uma espécie de abertura que as Cartas estéticas promovem
para além do contexto da modernidade, pois como o préprio Schiller declara, aquilo que ele
projeta so seria possivel quando o homem alcancasse a liberdade politica. Até porque a obra de
Schiller contém uma critica a época ilustrada, pois mesmos tornando publicos os conhecimentos
que seriam, em tese, suficientes para a corre¢ao dos nossos principios praticos, de fato, levaram
0 homem a barbarie. Para Schiller, “o caminho para o intelecto precisa ser aberto pelo coragio”,
sendo necessario, para isso, a formagao da sensibilidade (SCHILLER, 2015, p. 45-46). Assim,
Schiller teria fornecido as nog¢des fundamentais que alimentariam os pensadores
contemporaneos quanto a compressao do postulado que pde em harmonia a sensibilidade e a
razao, que “forjadas” pela arte alcangam a politica.

Para entender melhor o que esta em jogo aqui, podemos pensar em Hannah Arendt e
suas Licoes sobre a filosofia politica de Kant. Nessa obra, a autora v€ no critério de
comunicabilidade ou publicidade uma forma de aprovagao ou desaprovacao cuja regra decisoria

pode ser identificada no senso comum (ARENDT, 1993, p. 89). Como a autora chega a afirmar:

Kant ndo escreveu sua filosofia politica, e o0 melhor meio para descobrir o que ele
pensava sobre o assunto ¢ voltar-se para a Critica do juizo estético”, visto que, “ao
discutir a produgdo de obras de arte em sua relagdo com o gosto, que julga e decide
sobre elas, confronta-se com um problema analogo. (ARENDT, 1993, p.79).

Nesse sentido, a interpretacao de Arendt sobre a dimensao politica nos escritos de Kant
¢ pensada a partir da ideia de juizo de reflexdo, aplicado na “Analitica do Belo” da terceira
Critica, e que ¢ deslocado da estética a analise politica, ocasionando o que André Duarte
chamou de “jogo de reflexao entre filosofia e politica, cujo ponto de interse¢do € justamente o

juizo politico” (DUARTE, 1993, p. 09). Para André Duarte, Arendt entende o “juizo
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reflexionante estético como paradigma de seu conceito do juizo politico, estabelecendo entre
eles diversas analogias — o que confirma o carater apropriativo de sua interpretacdo (DUARTE,
1993, p. 118). Desse modo, em seu ensaio, 4 dimensdo politica da filosofia kantiana segundo
Hannah Arendt, o autor diz que “Hannah Arendt enxerga na “Analitica do Belo” o principio da
interacgdo intersubjetiva, de uma “referéncia ao outro como condi¢ao do juizo (DUARTE, 1993,
p. 123).

Como assegura Duarte, para Arendt, a existéncia de juizos estéticos depende da
sociedade, e isso sO pode ocorrer por intermédio da “presenga dos outros” e pela
“comunicag¢do”, sendo esses dois aspectos uma espécie de fundamentacdo para as especulagdes
politicas, que autora de Li¢oes aponta na obra kantiana (grifos nossos, p.123). Entretanto, cabe
ressaltar que nao temos a intenc¢ao de debater infinitamente os aspectos teoricos da analise de
Arendt a respeito da terceira Critica, um assunto que divide a opinido dos especialistas. No
entanto, aproveitamos esse mecanismo para mostrar como ajuda a pensar o alcance das Cartas
estéticas de Schiller. Mesmo que, no caso dele, ndo se trate, como em Hannah Arendt, de
“forjar” uma concepcao politica a partir dos elementos da terceira Critica. Schiller apenas
apropria-se do sistema kantiano de modo a mostrar que as relagdes entre entendimento e
sensibilidade exigem um nexo de ligacdo, e que essa fungdo pode ser atribuida a dimensao
estética, fundada a partir da ideia de “beleza como liberdade no fendmeno”, como uma analogia,
para nos preparar a politica.

No final do pardgrafo § 39, da Critica da faculdade de julgar, Kant nos diz que “o
prazer pelo belo ndo ¢ um agrado do gozo nem uma atividade submetida a lei, nem sequer a
contemplagdo especulativa por ideias, mas sim o da mera reflexao” (KANT, 2009, p. 142).
Sobre o julgamento estético, Kant completa: “o que julga com o gosto”, “pode exigir de todos
que sintam a idoneidade subjetiva, ou seja, a o prazer que ele experimenta no objeto, e supor
seu sentimento ¢ universalmente comunicével e, por certo, sem media¢do de conceitos” (p.
142). Nas Lig¢oes, Arendt toma esses enunciados como caracteristicas politicas e os colocam ao
lado da defini¢do de sensus communis — que Kant apresenta no paragrafo § 40: “por sensus
communis deve-se entender a ideia de um sentido comunitario”, “de uma faculdade de julgar
que em ideia (a priori) se atém em sua reflexdo ao modo de representa¢do dos demais, como o
objeto de ajustar, por assim dizer, a razdo humana total seu juizo” (KANT, 2009, p. 143). Mas
para Arendt esse sentido ¢ tomado por uma interpretacdo sob a exigéncia de uma
“comunicabilidade geral” subjetiva, ou seja, o sentimento estético. Arendt diz que “este sensus
communis, que o juizo supde em cada um, confere a ele sua validade especial, uma espécie de

“capacidade extra do espirito”. Para a autora, isso significa que o sentimento de agrado ou
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desagrado esta enraizado nesse senso comunitario, aberto a comunicacdo”, pois “quando
julgamos, julgamos como membros de uma comunidade” (ARENDT, 1993, p. 93).

E que, para Arendt, sempre que julgamos ou agimos em questdes politicas, estamos
partindo de uma ideia e ndo de uma realidade, pois ser cidadao do mundo requer também que
sejamos um espectador do mundo (ARENDT, 1993, p. 97). Em A dimensdo politica da filosofia
kantiana segundo Hannah Arendt, André Duarte escreve que “Hannah Arendt desrespeita as
condigdes sob as quais se justifica a deducdo transcendental dos juizos de gosto, pois ndo
concebe a terceira Critica como “critica transcendental” e, além disso, ela “ndo se importa com
a resolucdo kantiana da ‘antinomia do gosto’ a fim de saber como sdo possiveis juizos de gosto
a priori” (DUARTE, 1993, p. 128).

Desse modo, por uma interpretagdo “apropriativa” Arendt, afirma Duarte, enfatiza que
Kant teria percebido as implicagdes politicas e filosoficas dos conceitos de “comunicagdo” e de
“sociabilidade” em relagdo as atividades do espirito humano, que ndo funcionaria fora da
sociedade humana” (DUARTE, 1993, p. 117). O autor completa essa analise explicando que
Arendt entende os principais “vislumbres politicos” de Kant no ambito da terceira Critica por
meio dos conceitos de “juizo reflexionante estético”, “mentalidade alargada”, “desinteresse”,
“comunicabilidade” e “sensus communis”, que conteriam o nucleo potencial de uma filosofia
politica que “Kant nao teria desenvolvido extensivamente” (DUARTE, 1993, p. 118).

Como ja dissemos, nossa preocupagao neste ponto da pesquisa ndo consiste em uma
andlise profunda quanto a0 modo como Arendt apropriou-se dos conceitos da Critica da
faculdade de julgar, mas mostrar que as analises arendtianas sobre a terceira Critica, ainda que
nao possam ser pensadas de acordo com rigorismo kantiano, ao menos dao prova da abertura
realizada por Schiller, de pensar as relagdes politicas por um caminho estético, mesmo que o
método da autora de Ligoes ndo seja o mesmo das Cartas schillerianas.

Na Introducdo de Schiller as philosopher: a re-examination, Beiser reforca a
importancia do pensamento schilleriano ao estreitar a moralidade e a estética, sem confundi-
las. Segundo o autor, Schiller “demonstra a dimensao estética da moralidade sem cair no perigo
do esteticismo, ou seja, fazer com que a beleza substitua ou se misture ao principio moral como
um motivo para o ser humano”. Beiser considera que, em primeiro lugar, Schiller vé no ideal
de humanidade um “todo estético” em “harmonia”, conciliando “razdo” e “sensibilidade”. Além
disso, “ele sustenta que a beleza surge da aparéncia da liberdade no mundo sensivel” (BEISER,
2005, p. 3-4). E o que aponta Rosenfeld na introducio das cartas sobre 4 educacdo estética da
humanidade... Para este especialista, “A concretizacdo de muitas ideias kantianas, apenas

esbocadas, coube a Schiller. Assim, a teoria do jogo estético, mera sugestdo em Kant, torna-se
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na obra de Schiller uma verdadeira “praxis” educativa e mesmo politica (ROSENFELD, 1963,
p. 21). De acordo com o autor, Schiller deu a constru¢do de Kant maior fluidez, pondo os
conceitos “rigidos” em movimento. E diferente de Kant, que se ateve em mostrar por onde
comega o nosso conhecimento, Schiller aproveitando-se dos preceitos da terceira Critica, pde
em evidéncia as relagdes dinamicas, e a influéncia reciproca entre dois aspectos fundamentais
do ser humano, “entre a sua sensibilidade ou os seus sentidos e a razdo, entre o lado receptivo
e 0 espontaneo entre seus impulsos e a sua vontade moral” (ROSENFELD, 1963, p. 22).

Para Rosenfeld, as Cartas representam uma luta dramatica com varios niveis de
profundidade, interrompida e iniciada, “para determinar as fronteiras exatas do “reino estético”,
do “terceiro carater” que “medeia” entre o ser fisico e o ser moral do homem” (ROSENFELD,
1963, p. 23). E por essa razdo que Rosenfeld diz que o problema de Schiller nas Cartas é de
ordem politica, o que exigiria uma transformacdo do Estado pela razdo pratica, seguindo os
imperativos da moral. No entanto, com terror da Revolugdo Francesa’” diante dos olhos, Schiller
declara que cabe a humanidade “integra e perfeita” criar o Estado moral e ndo o contrario. Como
ele mesmo diz na segunda Carta: “mostrarei que para resolver na experiéncia o problema
politico ¢ necessario caminhar através do estético” (SCHILLER, 2015, p. 24). Esses
especialistas reforgam a compreensao de que os dominios da “arte” e a “politica”, comuns entre
os gregos, podem ser vistos a partir de uma certa compatibilidade e complementariedade,
buscando a educag¢do moral do homem, pois Schiller apresenta um elemento que “harmoniza”
esses dois dominios e altera, de algum modo, a tradi¢do. E isso € o que nos deixa convencidos
da importancia do pensamento de schilleriano nas questdes sobre estética e politica.

Logo na primeira carta sobre 4 educagdo estética do homem... (1795), Schiller fala do
assunto que ira tratar “exponho numa série de cartas os resultados de minhas investigacdes

sobre o belo e a arte (SCHILLER, 2015, p. 21). Em seguida, o autor diz:

Falarei de um objeto que estd em contato imediato com a melhor parte de nossa
felicidade e ndo muito distante da nobreza moral da natureza humana, [...] ndo quero
ocultar a origem kantiana da maior parte dos principios em que repousam as
afirmagdes que se seguirdo; [...] Embora as ideias que dominam a parte pratica do
sistema kantiano sejam objeto de controvérsia entre os filosofos, ouso dizer que
merecem sempre o consenso entre os homens. (SCHILLER, 2015, p. 21).

Aqui, Schiller indica que as Cartas estéticas caracterizam o resultado de seus estudos

da obra de Kant associados a seu interesse antigo por questoes de natureza estética. Entretanto,

27<[_..] em nenhum momento se manifestou tdo claramente a fusio da razio com o terror como durante a Revolugio

Francesa. Neste periodo, o terror € erigido a um componente quase necessaria do politico” (Mbembe, 2018, p. 23).
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o que o leva as Cartas sdo investigagdes que, segundo os especialistas, foram iniciadas a partir
de algumas das principais obras do autor, dentre elas: Fragmentos e prele¢oes sobre estética
(1792-93); Kallias ou sobre a beleza (1793) e no artigo Sobre o sublime, despertados pelos
estudos sobre a Critica da faculdade de julgar de Kant (1790). Isso pode ser reconhecido nas
correspondéncias trocadas com o Principe Augustenburg (1793) e, evidentemente na obra que
sintetiza todo o seu esfor¢o, 4 educacao estética do homem numa série de cartas (1795).

Nesse sentido, ndao ha, para nos, outra alternativa sendo investigar a tese de Schiller a
partir dos preceitos que ele proprio estabelece quando encontra nas forgas “antagdnicas” um
principio para assinalar uma certa “reciprocidade”. Ora, Schiller ¢ um dramaturgo consciente
de sua competéncia no campo das artes, € quando ele aprofunda isso com estudos teoricos,
fornecidos, sobretudo, pela terceira Critica de Kant, o que nés temos nas Cartas estéticas ¢ uma
busca incansavel pela “harmonia” entre “arte” e “politica” de seu tempo para a criagao do estado
estético.

E o que nos diz Barbosa em Cultura estética e liberdade. Segundo ele, Schiller
considerava-se bem-sucedido em sua fundamentacdo de um principio objetivo do gosto, que
teve inicio ainda no Kallias ou sobre a beleza e nos artigos sobre o sublime. E agora, tenta
concentrar-se no problema dos efeitos do belo e do sublime na formagdo do homem e da
sociedade, que ja abordara em seus fragmentos e prelecdes sobre estética, mas nas Cartas a
Augustenburg tudo emerge a luz da atualidade politica (BARBOSA, 2009, p. 32). O autor
explica que Schiller se convence de que a solugdo para resolver os problemas politicos de sua
época “depende de uma profunda transformacgdo cultural da criagdo das condigdes subjetivas
necessarias ao €xito dos ideais da revolugdo burguesa, a luz dos quais ajuiza os rumos da
Revolugao Francesa” (BARBOSA, 2009, p. 32-33). O que nos diz suas correspondéncias com
o Principe, ¢ que os nexos entre o estético e a razao pratica ndo sao satisfeitos pela Revolugao.

Como o proprio Schiller declara na correspondéncia de 13 de julho de 1793 dirigida ao Principe:

Fosse verdadeiro o fato — tivesse ocorrido realmente o caso extraordinario de que a
legislag@o politica fora confiada a razdo, de que o homem fora respeitado e tratado
como um fim em si mesmo, de que a lei fora elevada ao trono e a verdadeira liberdade
tornada em fundamento do edificio do Estado, entdo queria despedir-me eternamente
das musas de dedicar toda a minha atividade a mais magnifica de todas as obras de
arte, a monarquia da razdo. (SCHILLER, 2009, p. 73).

Descrente com seu tempo, Schiller busca na razao pratica a solu¢do dos problemas
politicos, como nota Barbosa, mas nem a Aufkldrung conseguira langar raizes tao fortes no

modo de sentir e pensar (BARBOSA, 2009, p. 33). Ora, para Barbosa, Schiller atribui a “cultura
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estética” o poder de radicalizar a Aufkldrung, “desdobrando todo o potencial contido em suas
exigéncias de autonomia e uso publico da razdo, assim como formar o homem e a sociedade
para a verdadeira cidadania politica (BARBOSA, 2009, p. 33). E desse modo que Barbosa nos
ajuda a entender as reflexdes de Schiller em defesa da cultura estética como meio de formagao
moral do homem a liberdade®®. De fato, para Schiller a cultura estética é o mais eficaz
instrumento da formagdo do carater e deve ser mantido “inteiramente” independentemente da
situagdo politica (SCHILLER, 2009, p. 79-80). E o que ele deixa evidente na correspondéncia
de 13 de julho a Augustenburg:

E ¢ aqui, Magnanimo Principe, que a arte e 0 gosto tocam os homens com a sua mao
formadora e demonstram sua influéncia enobrecedora. As artes do belo e do sublime
vivificam, exercitam e refinam a faculdade de sentir, elevam o espirito dos prazeres
grosseiros da matéria a pura complacéncia nas meras formas e o habituam a introduzir
a autoatividade também em suas frui¢des. Mas o verdadeiro refinamento dos sentidos
consiste sempre em que é proporcionado um quinhdo a natureza superior do homem
e a parte divina de sua esséncia, de sua razdo e sua liberdade. (SCHILLER, 2009, p.
80-81).

Na Carta dirigida ao Principe, Schiller defende a importancia que tem a educagdo
estética para o seu tempo, ¢ nds acrescentamos que ela ¢ também a tentativa de mostrar a
compatibilidade de dois dominios distintamente demarcados na historia da filosofia. Na
modernidade, a luz do pensamento kantiano, Schiller d4& um novo contorno que nos permite
pensar uma espécie de interagdo entre eles. Nesse contexto, € possivel entender que a arte e a
politica se entrelacam, pois, além de favorecer a formacao moral do homem, a arte ajuda a

refletir sobre as questdes que dizem respeito a natureza deste.

3.1 Da reciprocidade entre os impulsos

Faz parte da tradicao filosofica a admissao da separagdo entre arte e a politica, porque
estes dois modos de nossas possibilidades intelectuais sdo representados por dominios distintos,
em que a primeira estaria ligada a uma dimensao subjetiva, enquanto a segunda aos aspectos da
vida comum objetiva. Dessa maneira, conectar essas duas forcas, distinguidas pela tradicao,
seria uma tarefa dificil do ponto de vista puramente tedrico. Entretanto, Schiller permite pensar

em tal aproximacao pela via da reciprocidade entre os impulsos, a saber: o sensivel e o formal.

28Em nota a Carta XIX, Schiller oferece-nos um conceito de liberdade: “lembro que a liberdade de que falo ndo é
aquela encontrada necessariamente no homem enquanto inteligéncia, liberdade esta que ndo lhe pode ser dada nem
tomada; mas sim aquela que se funda em sua natureza mista” (SCHILLER, 2015, p. 95).
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Para Schiller: “a reciprocidade entre os dois impulsos ¢ meramente uma tarefa da razao, que o
homem s6 esta em condi¢des de solucionar plenamente na perfei¢do de sua existéncia”?, pois
s0 quando se torna consciente de sua liberdade e sente sua existéncia, percebe-se como matéria
e reconhece o seu espirito tendo uma intui¢ao plena de sua humanidade. Como esse argumento,
as especulagdes de Schiller dirigem-se para encontrar na dupla experiéncia o momento em que
os dois impulsos atuam simultaneamente, tentando encontrar um equilibrio no qual se possa
unir estas coisas.

Desse modo, as Cartas de Schiller, a luz da terceira Critica de Kant e no contexto
revolu¢do, nos encaminham na dire¢ao de dois elementos constitutivos, que servem ao conceito
de humanidade e nos ajudam a reconhecer a relacdo entre a arte e politica. Ao destacar os dois
impulsos na Carta XII Schiller demonstra uma certa “acdo” entre eles. Ora, trata-se aqui do
impulso sensivel e formal, na qual ele afirma que o primeiro tem seu inicio na existéncia fisica
do homem ou de sua natureza sensivel, “ocupando-se em submeté-lo as limitagdes do tempo e
em torna-lo matéria” (SCHILLER, 2015, p. 59), e o segundo, “parte da existéncia absoluta do
homem ou de sua natureza racional, esta empenhado em pd-lo em liberdade, levar harmonia a
multiplicidade dos fenomenos e afirmar sua pessoa em detrimento de toda a alternancia do
estado®®” (Ibid., p. 60). Esses dois pontos sdo importantes para compreensio da Carta XIII, que
¢ onde Schiller ir4, propriamente, demonstrar a reciprocidade entre esses dois impulsos. O
argumento de Schiller aqui ¢ uma das indicagdes da aceitabilidade da compreensao de que a
relagdo entre a arte e a politica € possivel, principalmente sob a dimensao tedrica aberta com a
perspectiva da razao nos moldes kantianos?'. A ideia de agdo reciproca ¢ demonstrada com mais

profundidade nesta Carta, na medida em que ele nos diz:

O impulso sensivel exige modificagdo, mas ndo que ecla se estenda a pessoa e a seu
ambito, ou seja, que ela seja uma alternancia dos principios. O impulso formal reclama
unidade e permanéncia — mas ndo quer que o estado fixe juntamente com a pessoa,
que haja identidade da sensacdo. Ndo sdo, portanto, opostos por natureza, e se
aparentam sé-lo € porque assim se tornam por livre transgressdo da natureza ao se
desentenderem e confundirem suas esferas. (SCHILLER, 2015, p.63)

Em nota a Carta XIII, especulando sobre isso, Schiller argumenta que tao logo se
encontre a antagonismo necessario entre esses dois impulsos, “ndo ha certamente nenhum outro

meio de assegurar a unidade no homem sendo subordinar incondicionalmente o impulso

29 SCHILLER, 2015, p. 69. Carta XIV.
30 0 sentido de “estado” emprega por Schiller aqui, sera desenvolvido no proximo capitulo.
31 Os preceitos sobre a razdo serdo desenvolvidos no proximo topico deste capitulo.
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sensivel ao racional” (SCHILLER, 2015, p.63). Entretanto, segundo o autor, disso resulta uma
uniformidade e, nesse caso, ndo pode haver harmonia, pois o homem encontrara-se entao
cindido. Sendo assim, Schiller entende que a subordinacdo tem que existir, mas deve ser
reciproca, de modo que ambos os principios, a um s6 tempo, estejam coordenados e

subordinados um ao outro. Assim, ele escreve:

[...] quando mais facetada se cultiva a receptividade, quanto mais mével é, quanto mais
superficie oferece aos fenomenos, tanto mais mundo o homem capta, tanto mais
disposicdes ele desenvolve em si, quanto mais forca e profundeza ganha sua
personalidade, quanto mais liberdade ganha a razdo, tanto mais mundo o homem
concebe, tanto mais forma fora de si. (SCHILLER, 2015, p. 64).

Schiller nao nega o antagonismo originario dos dois impulsos, contudo, usa o critério
da acdo reciproca que, como ele mesmo afirma, se encontra “excelentemente” como
determinagdo reciproca [ Wechselbestimmung], cuja fonte é a Fundamenta¢do da Doutrina da
Ciéncia de Fichte. Ora, em nota a esta Carta, Schiller dira: “Sem forma, ndo ha matéria; sem
matéria, ndo ha forma” (SCHILLER, 2015, p. 63). De acordo com Schiller, cabe a cultura vigiar
e assegurar os limites de cada um dos dois impulsos, pois nela deve haver justica para os dois,
porque “nao busca afirmar apenas o impulso racional contra o sensivel, mas também este contra
aquele” (SCHILLER, 2015, p.64). Quando isso acontece, “as duas faculdades se unificam, o
homem conjuga a maxima plenitude e existéncia a maxima independéncia e liberdade,
abarcando o mundo em lugar de nele perder-se e submetendo a infinita multiplicidade dos
fendmenos a unidade da razdo” (SCHILLER, 2015, p.64). Com efeito, em tais impulsos
encontramos limitagcdes € ambos necessitam de distensdo para nao penetrarem um no ambito
da legislacao e outro no ambito da sensibilidade. O que sugere que o impulso sensivel “tem que
ser uma agao da liberdade” que, na pessoa, “modera a intensidade sensivel por sua intensidade
moral”, enquanto o impulso formal “deve sé-lo pela receptividade ou pela natureza”.

Ao usar o método de acgdo reciproca [Wechselwirkung], Schiller o concebe como o
meio capaz de unificar o impulso sensivel e formal que, a partir disso, revela um terceiro
elemento, “o impulso em que os dois atuam juntos (seja-me permitido chamé-lo de impulso
ludico até que justifique a denominagdo)”*. Desse modo, quando passamos a investigar os
elementos compativeis ou complementares entre a arte e a politica, isso s6 ¢ perfeitamente

entendido quando recorremos aos elementos fornecidos por Schiller para tal constitui¢ao.

32 SCHILLER, Carta XIV, 2015, p. 70.
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Ora, ¢ o proprio Schiller que esclarece sobre a dimensdo da “natureza mista” do
homem, o que interpretamos nesse ponto como o caminho para se compreender sua formagao
politica. Pois, tal nogao ajuda na determinagao do conteudo politico nas Cartas, porque produz
a ideia de um homem completo com sua humanidade sensivel e racional. O que coube
principalmente a Schiller ¢ tentar encontrar, na terceira Critica de Kant, a chave de
compreensdo para suas especulagdes tedricas, sem desprezar sua condicdo de dramaturgo.
Como vimos em nosso primeiro capitulo, os modos de vida dos gregos, retratados pelos
tragedidgrafos, exibem seus aspectos civicos e religiosos, que podem ser interpretados como o
ideal politico que serve a Schiller como educacdo estética em suas Cartas.

Nesse sentido, o teérico das artes, mesmo quando faz uso da distingdo ou exclusdo de
elementos que dizem respeito aos impulsos, consegue destacar a reciprocidade que se consagra
em um terceiro impulso, o ludico. A isso ele chama de harmonia entre as partes, mas seguro de
que elas respeitem os limites que as constituem. Dito de outro modo, ao contrario de excluir ou
distinguir aquilo que parece ser diferente, tenta conciliar as “for¢as” de cada dominio. Essas
“forcas”, a rigor, resultam da reciprocidade entre os impulsos: sensivel e formal, “o conceito de
acdo reciproca entre os dois impulsos, em que a eficacia de cada um ao mesmo tempo funda e
limita a do outro; em que cada um encontra sua maxima manifestagao justamente pelo fato de
que o outro ¢ ativo” (SCHILLER, 2015, p. 69).

Nessa perspectiva, Schiller faz referéncia ao estético na Carta XX como aquilo que
representa “todas as nossas faculdades sem ser objeto determinado para nenhuma isolada”
(SCHILLER, 2015, p. 98). No que diz respeito a uma educagdo para o gosto e a beleza, ele
reforca: “Esta tem por fim desenvolver em méaxima harmonia o todo de nossas faculdades
sensiveis e espirituais”. E isso que, segundo ele, contraria “a corriqueira sedu¢do de um falso
gosto”, falsos raciocinios em que “o conceito do estético comporta o do arbitrario”. O Schiller

pretende nestas cartas € justamente corrigir esse equivoco e mostrar que:

[...] a mente no estado estético, embora livre, livre no mais alto grau, de qualquer
coer¢do, de modo algum age livre de leis; e acrescento que a liberdade estética se
distingue da necessidade l6gica no pensamento e da necessidade moral no querer,
apenas pelo fato de que as leis segundo as quais a mente procede ali ndo sdo
representadas e, como ndo encontram resisténcia, ndo aparecem como
constrangimento. (SCHILLER, 2015, p. 99).

Ainda na Carta XX, Schiller deixou claro que o estético deve ser considerado como
o estado de “determinabilidade” real e ativa (SCHILLER, 2015, p. 98). Esta terminologia ¢

definida pelo autor na Carta anterior, quando se refere ao termo de determinabilidade como
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aquilo que nao tem limites, isto ¢, como aquele estado do espirito humano oposto ao estado
humano de “determinag&o0®” por meio da impressdo dos sentidos (SCHILLER, 2015, p. 91). E
neste estado de auséncia de determinagao, chamado por ele de “infinitude vazia”, isto ¢, quando
0 espirito humano nao estd ainda sob condi¢des identificaveis, que podemos perceber a
existéncia de seu estado oposto, a determinagao.

E ¢ justamente a “determinacdo”, com seus limites, que nos leva a realidade. Isso
implica dizer que a determinacao por impressdes constitui uma limitagao do espirito com a qual
se promove, a0 mesmo tempo, o alcance da realidade. Dai € possivel perceber o “contraste”
entre a “determinabilidade” e “determinacdo”. Aqui nesse ponto, onde se estabelecem os
limites, Schiller nos faz refletir que ¢ preciso “excluir” e “negar” o ilimitado se quisermos
chegar a posigao real. Como ele diz: “E somente através de limites, portanto, que chegamos a
realidade; somente pela negacdo ou exclusdo chegamos a posi¢do ou postulacdo, do real”

(SCHILLER, 2015, p. 91). Contudo, o autor adverte na Carta XIX:

Mas nenhuma realidade jamais surgiria de uma mera exclusdo, e nenhuma
representacdo jamais surgird de uma mera impressao sensivel, se ndo existisse algo de
que se exclui, se a negagdo ndo fosse referida a algo positivo e se da ndo-posi¢ao nao
surgisse a posicdo mediante um estado-de-ndo-agdo absoluto; essa acdo da mente
chama-se julgar ou pensar, e seu resultado ¢ o pensamento. (SCHILLER, 2015, p.91).

Em nota a Carta XIX, Marcio Suzuki observa que o “estado-de-a¢ao” a que Schiller se
refere €, no entendimento de Fichte, o primeiro principio absolutamente incondicionado de todo
o0 saber, que ndo aparece entre as determinacdes empiricas de nossa consciéncia, mas estd em
seu fundamento, sendo o Unico capaz de torna-la possivel (SUZUKI, 2015, p. 148). Desse
modo, Schiller utiliza tal concep¢ao para mostrar a negacao, “que se refere a algo positivo”, e
ocorre mediante a acdo da mente de “julgar e pensar”, resultando da reflexdo. Certamente,
Schiller € um teodrico preocupado com o campo das artes, € € justamente quando as dimensoes
se opoem, devido ao “abismo intransponivel” das fungdes fundamentais do espirito humano,
impulso sensivel e impulso formal, é que podemos conceber, “como aceitavel”, a relagdo entre
a arte e a politica com vistas a formacdo moral do homem.

De fato, os opostos exigem uma limita¢do, mas, ao contrario do que se imagina, entre
esses dois impulsos ¢ mantida uma completa liberdade. No caso do belo, “permite ao homem a
passagem da sensacdo ao pensamento” (SCHILLER, 2015, p. 92), sem que com isso

preenchesse o abismo entre sensacdo e pensamento, a passividade da a¢cdo. O belo nasce da

33Segundo Schiller, “E possivel distinguir no homem dois estados diversos de determinabilidade passiva e ativa,
e outros dois estados de determinagdo passiva e ativa” (SCHILLER, 2015, p.91).
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acao reciproca dos dois impulsos (distintos entre si), ao atingir seu pleno desenvolvimento, pois
sdo suspensos e neutralizados mutuamente, tornando o homem plenamente livre, “politico”.
Essa acdo reciproca, como ja dissemos, ¢ o conceito fichteano de determinacdo reciproca
[Wechselbestimmung] que, segundo Ricardo Terra, ¢ um argumento contra o “rigorismo
racionalista” fichtiano, que Schiller teria retirado de Einige Vorlesungen iiber die Bestimmung
des Gelehrten (1794).

Desse modo, como afirma Ricardo Terra, “ndo haveria uma subordinagdo da
sensibilidade a razao e sim o acordo, tema presente no pensamento schilleriano anterior até a
leitura da Critica da faculdade de julgar”. Para o autor, Schiller aplica o conceito de
determinagdo reciproca, “em sentido antifichtiano, porque serve [a Schiller] para conectar a
sensibilidade com a razdo ndo em posi¢do de subordinacdo, como pretendia Fichte, mas em
posicdo de coordenacgdo, segundo a exigéncia da harmonia das duas faculdades” (TERRA,
1992, p. 231). Com isso, Schiller defende a ideia de que a razdo abstrata ndo tem como tarefa
educar a humanidade, mas sim a arte, pois consegue harmonizar a sensibilidade e a razdo. Como

quer Schiller:

A autonomia com pensar (o que contém uma contradi¢do manifesta), mas apenas por
proporcionar as faculdades do pensamento liberdade de se exteriorizarem segundo
suas leis proprias que a beleza pode torna-se um meio de levar o homem da matéria a
forma, das sensacdes a leis, de uma experiéncia limitada a absoluta. (SCHILLER,
2015, p. 92).

Nesta perspectiva, quando Schiller se refere a aceitacdo entre os opostos, ele admite
que esta tarefa diz respeito ao filosofo transcendental, que se opde ao metafisico. O que ndo ¢
de se admirar para alguém que se apresenta a Goethe como “uma espécie de ser “hibrido”, entre
0 conceito ¢ a concepgdo, entre a regra ¢ o sentimento”. O fato é que para filésofo

transcendental, diz Schiller, é suficiente:

[...] estabelecer os conhecimentos a partir dos quais se compreende a possibilidade da
experiéncia. E como a experiéncia seria tdo impossivel sem aquela oposi¢do na mente
quando sem a sua unidade absoluta, ele estatui, com pleno direito, os dois conceitos
como condic¢des igualmente necessarias da experiéncia, sem preocupar-se mais com
a sua possibilidade de ligacdo. (SCHILLER, 2015, p. 93).

Até aqui podemos perceber como Schiller entende os limites entre os dois impulsos®,

transformando-os em algo indispensavel, pois, conforme destaca, “ambos se esforcam

34Para Pedro Siissekind, esta defini¢io esta em uma carta a Goethe, de 1794 (Siissekind, 2018, p. 9 [apresentagio]).
%0 impulso sensivel desperto com a experiéncia da vida (pelo comegar do individuo) e o racional com a

experiéncia da lei (pelo comecar da personalidade), e somente agora, apds os dois terem se tornado existentes, esta
erigida a sua humanidade. Até que isso acontega tudo nele se faz pela méo da natureza, e passa a ser questdo sua
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necessariamente por objetos opostos, este duplo constrangimento suprime-se reciprocamente,
e a vontade afirma uma perfeita liberdade entre ambos” (SCHILLER, 2015, p. 93). Nesse
sentido, Schiller dira na Carta XX que a liberdade s6 tem seu inicio quando o homem ¢
completo e ja desenvolveu seus dois impulsos fundamentais, sensivel € o racional. Mas adverte,
a liberdade tem que faltar quando o homem ¢ incompleto, ou seja, quando um dos dois impulsos
estiver excluido e ser capaz de “ser reconstituida por tudo aquilo que pode tornd-lo de novo
completo” (Ibid., p. 97). Para Schiller, “o impulso sensivel, portanto, precede o racional na
atuacao, pois a sensagdo precede a consciéncia. Essa ¢ justamente a chave de toda a historia da
liberdade humana (SCHILLER, 2015, p. 97). Como observa o autor na Carta XIX, a vontade
“estd para dois impulsos como um poder, (como fundamento da realidade)”, no entanto,
“nenhum dos dois pode, por si s6, comportar-se em face de outro como poder”, pois essa
vontade pertence ao homem?°.

Schiller escreve na Carta XV, que deve haver uma “comunidade” entre impulso formal
e material, ou seja, deve haver o impulso ludico, “pois que apenas a unidade de realidade e
forma, de contingéncia e necessidade, de passividade e liberdade, completa o conceito de
humanidade” (SCHILLER, 2015, p. 74). E evidente que, neste momento, nio precisamos
adentrar na questao da natureza mista do homem, basta saber que ele ndo ¢ s6 matéria e nem so
espirito. A beleza, “cidadd de dois mundos”, ¢ “objeto comum de ambos os impulsos”,
formando um terceiro impulso, o ludico. Nesse caso, 0 homem sé ¢ pleno quando “joga”, isto
¢, 0 homem deve “jogar” com a Beleza e unificar os impulsos em um s, “impulso ladico”. Mas
como ndo podemos determinar a génese da Beleza, pois permanece “imperscrutavel” entre o
“finito” e o “infinito”, € possivel, pelos menos, saber que ela suprime duas partes opostas. E
sendo ela digna do impulso ludico, consegue “harmonizar no homem distendido, e assim
reconduz, segundo sua natureza, o estado limitado ao absoluto, tornando o homem um todo

perfeito em si mesmo” (SCHILLER, p. 2015, p. 83).

3.2 Beleza como liberdade no fenomeno

No inicio da Carta II, Schiller declara que o melhor uso da liberdade ¢ chamar a

atencao “para o palco das belas artes” e que a maior de todas as obras de arte ¢ “a construgao

afirmar a humanidade que ela estrutura e revelara nele. Pois tdo logo os dois impulsos fundamentais e postos ajam
nele, perdem ambos seus constrangimentos, a oposi¢ao de suas necessidades da origem a liberdade (SCHILLER,
p. 2015, p. 95).

36SCHILLER, 2015, p.93-94.
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de uma verdadeira liberdade politica”. O autor finaliza esta Carta escrevendo que a beleza tem
que preceder a liberdade, pois para resolver o problema politico € necessario caminhar por
intermédio do estético, isto ¢, “é pela beleza que se vai a liberdade’” (SCHILLER, 2015, p. 23-
24). Se quisermos entender a questdo com mais profundidade, devemos busca-la na
correspondéncia de 08 de fevereiro, escrita dois anos antes das Cartas estéticas, a qual Schiller
inicia sua demonstracdo de principio objetivo de Beleza. O autor comeca estabelecendo que
nosso comportamento diante da natureza (como fendmeno) ¢ percebido ou como passivo ou
como ativo, ou os dois a0 mesmo tempo (SCHILLER, 2002, p. 54). Como para Kant, isso
significa que, na contemplacdo do fenomeno, estamos agindo passivamente quando sentimos
suas impressoes e ativamente quando submetemos essas impressdes as nossas formas da razao,
ou seja, por um postulado realizado pela ldgica. Ora, no caso dos fendmenos, eles “tém de
orientar-se em nossa representagao pelas condi¢des formais da faculdade de representagao, isto

significa, “receber a forma do nosso sujeito” (SCHILLER, 2002, p. 55). Como Schiller afirma:

Todas as representacdes sdo um multiplo ou matéria; o modo de ligacdo desse
multiplo é sua forma. A sensibilidade da o multiplo; razdo (na acep¢ao mais ampla)
da a ligacdo, pois razdo quer dizer faculdade de ligacdo. Se, pois, um multiplo ¢ dado
a sensibilidade, entdo a razdo tenta conferir-lhe sua forma, ou seja, liga-la segundo
suas leis. A forma da razdo ¢ a maneira pela qual ela manifesta sua forga de ligacao.
Existem, porém, duas diferentes manifestagdes principais da forga de ligacéo, e assim
também duas formas principais da razdo. A razio ou liga representacdo com
representacdo, tendo em vista o conhecimento (razdo tedrica), ou liga representagdo
com a vontade, tendo em vista agdo (razdo pratica). (SCHILLER, 2002, p.55).

Nesse quadro, podemos refletir sobre as duas formas diferentes da razdo, o que exige
a contemplacdo de duas matérias para cada uma dessas formas. Sendo a primeira delas a razao
tedrica, por sua vez, dividida em “representacdes imediatas”, ou seja, a intuicao que ¢ dada pela
sensibilidade. A segunda tem a ver com as “representacdes mediatas” dadas por conceitos, qual
seja, a razdo mesma, embora ndo sem intervencdo da sensibilidade. De fato, enquanto na

intuicdo a concordancia com a razdo ¢ contingente, nos conceitos isso se torna necessario.

3"Em nota, Marcio Suzuki destaca que esta frase, como ressaltam os comentadores, parece estar em contradigio
outras passagens do texto. “O circulo que envolve a estética e a ética (ou politica) nas Cartas foi desde logo
assinalado por Fichte em seu ensaio Uber Geist und Buchustabe in der Philosofhie. In einer Reine von Briefe (que,
para preservar o tom parodico-polémico, poder-se-ia verte-se assim: O espirito e letra na Filosofia. Numa série de
Cartas), recusado por Schiller para a publicagdo na sua Horen. ‘As épocas e regides da servidao sdo, portanto, ao
mesmo tempo as da falta de gosto; e, se por um lado ndo € aconselhdvel deixar os homens livres antes de seu
sentido estético esteja desenvolvido, por outro ¢ impossivel desenvolvé-lo antes que sejam livres; e a ideia de
elevar os homens a dignidade da liberdade e, com ela, a liberdade mesma mediante educagao estética pde-nos num
circulo, se antes sdo encontradas um meio de despertar em individuos da grande massa a coragem de ndo serem
nem senhores nem escravos de ninguém” (SUZUKI, nota 6. 2015, p.138).
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Assim, no caso dos conceitos, a razdo encontra concordancia, ja na intui¢do a razdo ¢
surpreendida ao encontra-la. Schiller explica que isso deve ser aplicado, também, a razdo
pratica, pois ela tem em sua forma agdes, que podem ser consideradas como “acdes livres ou
como nao-livres, ou seja, como agdes a partir da razado ou ndo. A razdo pratica exige das
primeiras uma concordancia necessaria”’, enquanto nas agdes nao-livres tal forma ¢ contingente
(SCHILLER, 2002, p. 55-56).

Desse modo, Schiller diz: aquelas representagdes que ndo existem pela razao teorica
sao imitagdes de conceitos, pois concordam com a sua forma, e aquelas agcdes que existem pela
razio pratica sdo imitagcdes de agdes livres, ja que também concordam com sua forma. Nesses
dois casos, o que existe, segundo Schiller, ¢ uma espécie de analogia da razdo. A chave para
esta interpretagdo € entender que “o conceito ndo pode ser uma imitagao da razao, pois ele existe
através da razdo, e a razdo ndo pode imitar a si mesma” (SCHILLER, 2002, p. 56). Dai, ¢
possivel perguntar, de acordo com Schiller, se “o conceito ndo pode ser analogo a razdo, precisa
ser efetivamente conforme a razdo. Uma acdo da vontade ndo pode ser apenas analoga a
liberdade; tem que ser — ou ao menos deve ser — efetivamente livre” (SCHILLER, 2002, p. 56).
O que Schiller quer deixar claro ¢ que devemos compreender que um “efeito mecanico”, isto &,
todo efeito por meio da “lei natural”, nunca pode ser ajuizado como livre, e sim andlogo a
liberdade.

Ao dizer que toda a representacao dada ou € um conceito ou ¢ uma intuicao, Schiller
pronuncia que a tarefa da razdo ¢ descobrir se a representacdo concorda ou ndo com sua forma.
Quando se tratar de conceito ndo ha necessidade de a razdo procurar fazer a ligagdo, pois ela ja
existe e € apenas pronunciada. Mas, tratando-se da intui¢do, a razdo deve descobrir uma
concordancia com sua forma. Nesse caso, “ela tem que emprestar (regulativamente, € nio como
no primeiro caso, constitutivamente) a representagdo dada, e para seu proprio uso [Behuf], uma
origem por meio da razdo tedrica para poder ajuiza-la [a representagdo] segundo a razdo”
(SCHILLER, 2002, p. 57). Desse modo, ¢ a razdo que, para Schiller, “introduz pelos proprios
meios um fim no objeto e decide se ele ¢ conforme a esse fim” (SCHILLER, 2002, p. 57). Para
o autor das Cartas Estéticas, isso acontece em todo o ajuizamento teleologico que, na primeira
introducgdo de Duas introdugdes a critica do juizo, ¢ tomado por Kant como: “o juizo sobre a
finalidade em coisas da natureza, que ¢ considerado como fundamento da possibilidade dela

(como fins naturais.)”*.

BKANT, 1995, p. 69.
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Nesses termos, devemos refletir com Schiller que “o objeto do [ajuizamento] 16gico ¢
a conformidade a razdo [Vernunftmdpfigkeit], o objeto do [ajuizamento] teleoldgico ¢ a
similaridade a razao [Versnunftdbnlichkeit]” (SCHILLER, 2002, p. 57). No que concerne a
Beleza, esta deve ser procurada na razdo pratica, ja& que a razao tedrica exigiria dela uma
representacao por conceitos. Ora, o que Schiller pretende alcangar ¢ a no¢ao de que a Beleza se
encontra na razao, que por seu modo de representacdao, sem conceitos, ¢ chamada de razao
pratica. Para o autor, esse tipo de parentesco com a razdo ndo a “desonra”, como chega a
explicar:

A razdo pratica abstrai de todo conhecimento e tem a ver apenas com determinagdes
da vontade, a¢des interiores. Razdo pratica e determinagdo da vontade a partir da mera
razdo sdo a mesma coisa. A forma da razdo pratica ¢ a ligagdo imediata da vontade
com representacdes da razdo, portanto, exclusdo de todo fundamento de terminacdo
externo; pois uma vontade que n3o ¢é determinada do exterior, materialmente,
heteronomamente. Portanto, admitir ou imitar a forma da razdo pratica quer dizer
apenas: ndo ser determinado do exterior, e sim por si mesmo, ser determinado
autonomamente ou assim aparecer. (SCHILLER, 2002, p. 57).

No caso de uma “agdo moral”, que ¢ um produto da vontade pura, determinada
autonomamente, a razao ao reconhecé-la como agao da vontade pura, torna-se compreensivel
por si mesma que ela é conforme a razao pratica por serem idénticas. Mas, “se o objeto ao qual
a razdo pratica aplica sua forma ndo existe pela vontade, pela razdo pratica, entdo ela procede
com ele do mesmo modo que [razdo] tedrica o fez com as intuigdes que mostravam similaridade
a razdo” (SCHILLER, 2002, p. 58). Com efeito, Schiller observa que, nesse caso, a razao
empresta regulativamente ao objeto uma faculdade de determinar a si mesmo, “uma vontade, e
o considera em seguida sob a forma dessa vontade dele” (SCHILLER, 2002, p. 58), pois sendo
da vontade “dela”, o juizo seria moral. Isso ajuda a explicar nossa investigagdo do ponto de
vista da relagdo entre os elementos que sdo proprios da estética e da politica nas Cartas. O
objeto que Schiller declara quando recebe uma vontade, tendo a faculdade de autodominio,
“afirma sobre ele” que “ele € aquilo que € por sua vontade pura, pois uma vontade pura e a
forma da razdo pratica sdo a mesma coisa” (Ibid., p. 58). Disso resulta a ideia de que a
autodeterminagdo pura, em geral, “é forma a razdo pratica”. De tal modo, o ser racional tem
que agir pela razao pura, mostrando uma autodeterminacao pura, e o ser natural deve agir pela
natureza pura, mostrando uma autodeterminacao pura.

A questdo da liberdade no fendmeno acontece quando a razao pratica descobre que o
ser natural ¢ determinado por si mesmo. Dai ela atribui a esse Ser similaridade a liberdade
[Freiheitsdhnlickeit], ou seja, liberdade. No entanto, a liberdade a qual Schiller se refere s6

pode ser pensada na Ideia, pois esta ¢ emprestada pela razdo ao objeto. Trata-se aqui de dizer
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apenas que o “objeto apareca como livre”, e ndo que o seja efetivamente: tal analogia se aplicada
a “um objeto com a forma da razdo pratica ndo ¢ liberdade de fato, e sim meramente liberdade
no fendmeno, autonomia no fendémeno” (SCHILLER, 2002, p. 59). Por isso, “a analogia de um
fendmeno com a forma da vontade pura ou da liberdade ¢ a Beleza” (SCHILLER, 2002, p. 60),
0 que a consagra como liberdade no fenémeno.

E por essa analogia que Schiller ira desenvolver a questio politica nas Cartas a partir
do estético, sendo a Beleza aquilo que representa uma construgao da liberdade, vinculando-se
ao homem numa experiéncia estética. Tal passagem pode ser relembrada na correspondéncia
com Augustenburg em que o autor escreve: “um sentimento refinado do belo enobrece o carater
e 0s costumes”. Isso se completa com uma referéncia aos gregos: “o exemplo da mais civilizada
de todas as nacOes da Antiguidade que, como se sabe, também homenageou ao maximo a
beleza” (SCHILLER, 2009, p. 101). Por isso, podemos dizer que as reflexdes de Schiller
envolvem as relacdes entre a arte ¢ a moral, isto ¢, a acdo politica, pois parte da vontade do
autor de resolver os problemas do homem moderno pela via estética, dando a esta a autonomia
na formacdo do carater do homem, ¢ indissociavel da ideia que faz do que ocorria entre os
gregos.

Dessa maneira, o que devemos entender nessa parte, € que esses elementos do Kallias,
como podemos ver aqui, dizem respeito a construcao teodrica das Cartas, dois anos depois.
Schiller entende que os dominios distinguidos pela tradigao ndo podem, de fato, estar em um
mesmo lugar. No entanto, isso ndo impede que o autor especule na busca dos pontos de
convergéncia que os liguem, sendo essa uma atribui¢cdo da razdo. No caso da Beleza, ele dira
que ¢ licito que o produto belo possa ser conforme a regras, mas ele tem que aparecer como

livre de regra. Essa tal liberdade deve acontecer também na acdo moral como veremos a seguir.

3.3 O belo como disposicao moral

Em Kallias ou sobre a beleza, em Carta dirigida a Korner datada de 18 de fevereiro

de 1793, Schiller escreve:

O belo ¢, a rigor, sempre referido a razdo pratica, porque a liberdade ndo pode ser um
conceito da razdo tedrica — mas meramente segundo a forma, e ndo segundo a matéria.
No entanto, um fim moral pertence a matéria ou ao contetido, e ndo a mera forma. A
razdo pratica exige autodeterminag¢do do racional, ¢ determinagdo racional pura,
moralidade; a autodeterminacdo do sensivel ¢ determinag@o natural pura, beleza.
(SCHILLER, 2002, p. 71-72).
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Na busca de uma aproximacao entre ética e estética, que o leva ao conceito de “beleza
moral”, Schiller afirma: “Ainda que a beleza esteja presa apenas ao fendomeno, a “beleza moral”
¢ um conceito ao qual corresponde algo na experiéncia” (SCHILLER, 2002, p. 72). Ou se¢ja,
“uma agdo moral s6 seria uma acao bela se parecesse um efeito da natureza produzido
espontaneamente”, dai dizer que “uma acao livre € uma agao bela quando a autonomia do animo
e a autonomia no fendomeno coincidem” (Ibid., p. 77). Para o tedrico, “o maximo da perfei¢ao
de carater de um homem ¢ a beleza moral, pois ela surge apenas quando o dever se tornou para
ele em natureza™’.

Como em Kallias, Schiller estava mais preocupado em dar um sentido objetivo para a
Beleza, e ele entende o conceito de moral em conformidade com a ideia de beleza porque em
ambos o0s casos a a¢do, ainda que nao esteja isenta, deve sempre parecer livre de regras. Ricardo
Terra nos ajuda na questdo quando esclarece que “mesmo utilizando conceitos concebidos por
Kant, Schiller pretende ultrapassa-lo. A beleza expressa no mundo sensivel a liberdade, o
fundamento objetivo da beleza estaria na exigéncia de se representarem os objetos belos sob a
ideia da liberdade” (TERRA, 1992, p. 231).

Ora, sabemos que a moral ¢ dada por regras, ainda que numa agao, esta tem de parecer
livre, como se fosse a natureza sensivel, a propria beleza. Uma fonte para esse argumento pode
ser encontrada logo no Prefacio a Critica da razdo pratica, quando Kant estabelece: “a
liberdade ¢ unica dentre todas as ideias da razdo especulativa da qual sabemos a possibilidade
a priori, sem, todavia, discerni-la, porque ele ¢ a condi¢do da lei moral que n6s conhecemos”
(KANT, 2017, p. 17). Sobre essa condi¢ao, Kant explica que: “se ndo houvesse liberdade, entao
a lei moral nao poderia de modo algum ser encontrado em noés” (Ibid., p.17). E no paragrafo
59, da terceira Critica, lemos: “O gosto torna possivel uma espécie de passagem do atrativo
sensorial ao interesse moral habitual sem um salto demasiado violento” (KANT, 2009, p. 204).
S6 que a partir daqui Schiller segue aquela no¢do mostrado por Ricardo Terra, em Atualidade
de Schiller, quando o autor compartilha o argumento Luigi Pareyson, “Schiller trabalhou
profundamente a filosofia kantiana, mas ele ndo parte de Kant e sim recebe de Kant o modo
mais conveniente de dar uma vestimenta filosofica a propria doutrina original”.

Nesse sentido, Schiller escreve a Kdrner em 19 de fevereiro de 1793, “uma a¢ao moral

nunca pode ser bela quando assistimos a operagdo pela qual ela coage a sensibilidade”

(SCHILLER, 2002, 78). Assim, conforme o autor, ‘“nossa natureza sensivel tem de aparecer

39SCHILLER, 2002, p. 77.
40TERRA, 1992, p. 231.
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livremente no moral, embora nio seja efetivamente, e tem que ter um aspecto tal como se a
natureza realizasse meramente o encargo dos nossos impulsos” (SCHILLER, 2002, p. 77).
Como ja dissemos, Kallias precede as Cartas estéticas que sdao vinculadas ao projeto de
educagao moral do homem desenvolvido sob a égide da Aufkldirung e da Revolugdo Francesa,
alicercado na razdo pratica, logo, na liberdade. De fato, chamamos atengdo para este ponto,
porque ele ajuda explicar melhor a importancia politica das Cartas a Augustenburg que, para
Ricardo Barbosa*!, nos artigos Sobre o perigo dos costumes estéticos € Sobre a utilidade moral
dos costumes estéticos publicados, respectivamente, nos nimeros de novembro de 1795 e de
margo de 1796 de Die Horen, extraidos de duas cartas a Augustenburg, representam a defesa
de Schiller de que “o gosto seria uma condi¢do necessaria da liberdade”.

Isso corrobora a ideia em Schiller de que a educacdo moral do homem precisa, antes
de qualquer coisa, caminhar por meio do estético, pois € “pela beleza se vai a liberdade”. Além
da referéncia kantiana e das questdes politicas da época, essa maxima € justificada pelo modelo
grego de humanidade que colocava em harmonia o sensivel e racional. Como o préprio Schiller
declara na primeira de suas Cartas, as suas investigacdes “sobre o belo e a arte”, o levaram a
constru¢do de um projeto que aproxima a “arte” e a “moral”, tendo em vista que esta ultima
pode ser pensada por seu carater politico. “Defenderei a causa da beleza perante um coracao
que sente seu poder e o exerce”’; “e que tomara a si a parte mais pesada de meu encargo nesta
investigacdo que exige, com igual frequéncia, o apelo ndo s6 a principios, mas também a
sentimentos™*2.

O modo como Schiller aproxima a arte e moral nas Cartas estéticas, logicamente,
ganha maior destaque em Kallias ou sobre a beleza, uma vez que o autor ai se encontra em
pleno debate com Critica a faculdade de julgar, de Kant, um alicerce seguro para suas
especulagdes sobre o gosto, “a beleza como liberdade no fendmeno”. Com efeito, para Schiller
“O que ¢ dito da experiéncia moral vale em maior medida para o fendmeno da beleza”
(SCHILLER, 2015, p. 22). O esteta v€ na propria experiéncia de palco o melhor lugar para o
uso da liberdade, e transporta aquilo que parece dizer respeito somente ao campo das artes,
entdo, para o campo politico. Isso se d4 de modo analogico, porque a degeneragdo da Revolugao
Francesa faz com que Schiller se sinta indignado com o problema moral, conferindo, por isso,
a cultura estética da modernidade uma urgéncia historica. Na Carta 11, ele chama atencao para

a preocupagao com os problemas de seu tempo quando escreve:

“IBARBOSA. Ricardo. 4 Especificidade do estético e a razdo prdtica em Schiller. Kriterion. Belo Horizonte, n°
112, dez, 2005, p. 229-242.
42SCHILLER, 2015, p.21.
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Nao sera extemporaneo a busca de um cédigo de leis para o mundo estético, quando
o moral tem interesse tdo mais proximo, quando o espirito de investigagdo filosofica
¢ solicitado urgentemente pelas questdes do tempo a ocupar-se da maior de todas as
obras de arte, a construg@o de uma verdadeira liberdade politica? (SCHILLER, 2015,
p.23).

A critica de Schiller a modernidade e os desafios propositivos que se impde leva em
conta a ideia de que a maior de todas as obras de arte, ¢ a realizag¢@o da liberdade politica: “Nao
quero viver noutro século, nem quero ter trabalho para outro” (SCHILLER, 2015, p.23). Aqui,
o autor das Cartas deixa claro seu comprometimento com a época marcada pela barbarie da
Revolugao, pois sendo o homem “tanto cidadao do tempo quanto cidaddo do Estado”
(SCHILLER, 2015, p. 23), seria inconveniente ou mesmo impossivel “furtar-se aos costumes e
habitos do circulo em que se vive” e, assim, questiona: “por que seria menos dever considerar
a voz da necessidade e gosto do século na escolha do proprio agir?”’*

Nessa perspectiva, Schiller funda claramente o edificio politico das Cartas estéticas
na ideia de uma “beleza moral”. De fato, ainda em Fragmentos e prele¢oes sobre estética....
(1792-93), ao tratar da Explica¢do do belo segundo Mortz, Schiller dira: “Nobre significa o
moralmente belo” (SCHILLER, 2003, p.56), fundindo, sempre, esses dois dominios. No
paragrafo §59, da Critica da faculdade de julgar, encontramos o seguinte enunciado: “O belo
¢ simbolo do moralmente bom”, ou seja, “principio subjetivo do juizo do belo se representa
como universal, isto €, como valido para todos, porém ndo como cognoscivel por meio de
conceito universal”. De forma analoga, “o principio objetivo da moralidade ¢ declarado também
universal, isto €, para todos os sujeitos, [...] € como cognoscivel entdo por meio de um conceito
universal” (KANT, 2009, p. 203).

Nesse sentido, tanto no primeiro quanto no segundo caso, a universalidade estende-se
a todos, mas distingue-se do entendimento do que seja um conceito universal. Com efeito, para
Kant, isso ¢ possivel porque a liberdade da Einbildungskraft [imaginacao] € representada “de
acordo com a legalidade do Verstand [entendimento] no juizo do belo ", mas nio se confunde
com ela. E, nessa liberdade, “o gosto ¢ o desenvolvimento de ideias morais € o cultivo de
sentimento moral” (KANT, 2009, p. 206). Isso refor¢a aquilo que encontramos na
correspondéncia de Schiller, trocada com Augustenburg em 13 de julho de 1793, em que ele
escreve: “Apenas a capacidade de agir como ser ético da ao homem direito (Anspruch) a

liberdade”; e “apenas o carater do cidaddo cria e sustenta o Estado, e torna possivel a liberdade

“SCHILLER, 2015, p. 23.
“Terceira (3°) parte da analogia da qual a faculdade tedrica encontra a faculdade prética § 59 Critica da faculdade
de julgar (KANT, 2009, p. 204).
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politica e civil” (SCHILLER, 2009, p. 75). Em outra correspondéncia, 11 de novembro 1793,
Schiller dira: “Primeiro € preciso que o espirito seja solto do jugo da necessidade antes que se
possa leva-lo a liberdade da razao” (SCHILLER, 2009, p. 97). Como dito por Kant na Critica
da razao pratica: “O conceito de liberdade € o tinico dentre todas as ideias da razdo especulativa
que fornece uma ampliagdo tdo grande no campo do suprassensivel” (KANT, 2017, A185).
Nesse sentido, com Kant, Schiller desenvolve sua estética como um momento de
autorreflexdo da razdo. Como a estética busca investigar a faculdade operante no ajuizamento
do belo, ela assinala de forma coerente os limites do gosto. Ora, o gosto se apresenta como uma
faculdade comunicativa, visto que “a experiéncia estética s6 se consuma quanto o nosso contato
silencioso com as belezas da arte e da natureza é rompida pela comunicagao irrestrita do nosso
prazer” (BARBOSA, 2003, p. 16). Trata-se aqui da possibilidade de uma sensa¢do de prazer
universalmente comunicavel, porém, separada de tudo que ¢ empirico e material. Sobre isso,

Barbosa escreve:

A capacidade de ajuizar o opera de modo andlogo a capacidade de ajuizar o
moralmente bom: em ambos os casos, a pretensdo de universalidade dos juizos
estéticos e morais tem como uma de suas condig¢des a abstracdo de todo fundamento
de terminagdo material. (BARBOSA, 2003, p. 16).

E, de fato, ¢ Schiller quem diz que “o juizo de gosto tem de comprazer sem inclinagao,
como o moral; pois ambos se restringem apenas a forma e decidem imediatamente” (apud
BARBOSA, 2003, p.17). O que neutraliza qualquer inclinagao ¢ a consideracdo desinteressada
do objeto. Logo, no pardgrafo §5 da Critica da faculdade de julgar, Kant diz que “o gosto € a
faculdade de julgar um objeto ou modo de representacdo por um agrado ou desagrado alheio a
todo interesse. O objeto de semelhante agrado € qualificado de belo” (KANT, 2009, p. 55). Por
1ss0, a consideragdo estética ¢ analoga a moral, pois o objeto ¢ tomado como fim em si mesmo,
e ndo como meio. Com efeito, segundo essa concepcao, o desinteresse € o primeiro passo no
movimento de abstragdo quando nos distanciamos de nossas inclinagdes e nos concentramos na
forma do objeto. Nesse caso, a liberdade consiste ndo apenas na fundamentacao da agao moral,
mas também na contemplacao estética. Quando favorece a influéncia reciproca, entre o racional
e sensivel, temos ai o que Schiller chama de carater belo, pois a analogia entre estético e o ético
convergem para que o belo seja concebido com simbolo do bom. Isso cria um espaco especial

em se veem juntos, a estética e a politica.
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3.4 A arte como médium para a politica

As Cartas a Augustenburg, escritas durante o terror da revolugdo, dao testemunho da
mais alta reflexdo politica da modernidade, e cujo horizonte de salvacdo seria aquela
“harmonia” existente entre os gregos. Certamente, a critica de Schiller ndo foge a luz dos
preceitos da filosofia de Kant* e, apesar das diferengas tedricas com este ultimo, fornece-lhe
reflexdes importantes na resolucao dos problemas politicos da modernidade. De fato, Kant
estabelece que entre a funcao teorica do nosso intelecto, e a fungao pratica da nossa razao, deve
haver uma terceira fun¢do capaz de intermediar as outras duas, mas que ¢ inteiramente
auténoma, isto é, o gosto estético, que nao pode ser reduzido as normas da nossa vontade*®. Tal
demanda, torna-se depois um componente politico importante no pensamento de Schiller, e em
lugar de separacdo, comum a toda tradicdo, o autor cria um terceiro estado, o estado estético,
em que nossa existéncia fisica ndo se aparta das nossas propensodes espirituais, ainda que nao
esquegcamos que cada ambito de nossa existéncia tem sua raiz particular.

Dessa maneira, Schiller percebe-se tanto o filosofo quanto o homem do mundo,
envolvido completamente na cena politica em que se acredita decidir o destino da humanidade
pela via estética. O que lhe sugere seu proprio Atelier filosofico, onde as especulagdes que
desenvolve sao formas de promover sua interacdo com a sociedade: Esse grande litigio juridico,
que toca, por seu conteido e suas consequéncias, a todo aquele que se diga homem, interessa
especialmente, dada maneira como ¢ tratado, aquele que pensa por si mesmo [Selbstdenker]*’
(SCHILLER, 2015, p.24). E ¢ nesse sentido do exato termo Aufkldrung, ligado a Kant, que as
especulagoes do teodrico das artes, logo na Carta 11, chamam a aten¢do para o problema do

enobrecimento do homem.

Uma questdo que sempre fora resolvida pelo direito do mais forte passa agora, parece,
a depender do tribunal da razdo pura, e quem quer que seja capaz de colocar-se no
centro do todo, elevando seu individuo a espécie, podera considerar-se um jurado
nesta corte da razdo, pois na qualidade de homem e cidaddo do mundo ele ¢ também
parte interessada, proxima ou longinquamente envolvida no resultado. (SCHILLER,
2015, p. 24).

45«para Kant, a dimensao estética é o meio onde os sentidos e o intelecto se encontram. A mediagao realiza-se pela
imaginagdo, que ¢ a terceira faculdade mental. Além disso, a dimenséo estética também € o meio onde a natureza
e a liberdade se encontram. Essa dupla mediagao ¢ requerida pelo conflito geral entre as faculdades superiores e
inferiores do homem, o qual € gerado pelo progresso da civilizacdo um progresso obtido através da subjugacgdo
das faculdades sensuais a razio e através de sua utilizagdo repressiva para as necessidades sociais” (MARCUSE,
1975, p. 160-161).

4 ROSENFELD, 1963, p. 18.

47[Selbstdenker] - pensar por si mesmo é o conceito usado por Kant para designar o ilustrado, nio mais subjugado
a minoridade intelectual. SCHILLER, F. 4 educac¢do estética do homem. Tradugao de Roberto Schwarz ¢ Marcio
Suzuki. Sdo Paulo: [luminuras, 2015, p. 139.
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O que Schiller anuncia na Carta II se liga antes as correspondéncias trocadas com
Korner em Kallias, quando mostra ao amigo sua intengao de elucidar os nexos entre o estético
e razao pratica. “A beleza com liberdade no fendmeno”, sustenta nas Cartas o problema da arte
e do gosto na formacao do cidaddo do novo estado exigido pela burguesia. Desse modo, Schiller
deixard que a beleza transcenda a liberdade, justificando-a mediante principios, pois como ele
mesmo diz: “A matéria ¢ menos estranha a necessidade que ao gosto de nosso tempo, €
mostrarei que para resolver na experiéncia o problema politico ¢ necessario caminhar através
do estético, pois, ¢ pela beleza que se vai a liberdade” (SCHILLER, 2015, p. 24). Embora
convencido dessa descoberta, Schiller reconhece que esta s6 podera ser feita, por “principios
mediante os quais a razdo se guia em geral legislagao politica™*®.

Em Schiller e a cultura estética, Ricardo Barbosa chega a afirmar que “as reflexdes de
Schiller sobre os efeitos do belo e da arte na formagdo do homem sdo motivadas pelo
recrudescimento do entusiasmo diante da revolugdo” (BARBOSA, 2004, p. 22). No entanto,
segundo Barbosa, a postura de Schiller ndo representa uma critica de um homem conservador,
mas antes de tudo, de “um homem cidadao do mundo que ndo teme levar a revolugado diante do
tribunal da razao” (Ibid. p. 22). O que estd em questdo para Schiller ¢ a auséncia das condigdes
subjetivas para a criagdo de um Estado racional, dai a necessidade da formagao do gosto. Essa

defesa ¢ formulada no inicio da Carta 111, quando Schiller diz:

A natureza ndo trata melhor o homem que suas demais obras: age em seu lugar onde
ele ainda ndo pode agir por si mesmo com inteligéncia livre. O que faz o homem,
porém, € justamente ndo se bastar com o que dele a natureza fez, mas ser capaz de
refazer regressivamente com razao os passos que ela antecipou nele, de transformar a
obra da privagdo em obra de sua livre escolha e de elevar a necessidade fisica a
necessidade moral. (SCHILLER, 2015, p. 25).

Na Carta IV, Schiller destaca a importancia de suas preocupagdes morais € politicas
em uma obra que, muitas vezes, engana, ja que nos fala de “educacao estética”. Ele escreve:
“Na edificagao de um Estado moral apoiamo-nos sobre a lei moral como forga ativa, e a vontade
livre € transportada para o reino das causas, onde tudo se articula com rigorosa necessidade e
constancia” (SCHILLER, 2015, p. 29). Entretanto, como continua o poeta e filosofo, “sabemos
que as determinagdes da vontade humana permanecem sempre contingentes” (SCHILLER,

2015, p. 29). Isso se deve ao modo como, até entdo, procurou-se promover a formagdo do

“8SCHILLER, 2015, p. 24.
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homem. Nesta parece haver um abismo entre razdo e sensibilidade. Por isso, s a arte pode
preencher esse espaco vazio na consolidacdo de um carater realmente humano.

Em Schiller e a cultura estética, Barbosa diz que a “necessidade da estética”, resultante
da “revolu¢do no mundo filoso6fico”, une-se a “necessidade da cultura estética”, “engendrada
pela revolugdo no mundo politico”. Mas adverte que as leis da arte precisam ser ditadas pelo
espirito ao invés da “contingéncia do gosto”. Dai a necessidade de estabelecer o estético na
“esfera autonoma fundada em principios racionais” (BARBOSA, 2004, p. 30). Para o autor, a
consciéncia desses principios, a “humanidade ideal” e a “limpida fonte da beleza”, conseguiria
“imunizar a arte contra o espirito dominante da época”, preservando sua destina¢ao e mantendo-
a acima da barbarie e indignidade (BARBOSA, 2004, p. 30). Desse ponto, podemos entender
as reflexdes de Schiller quando ele escreve na Carta IX: “Toda melhoria politica deve partir do
enobrecimento do carater”, mas “para esse fim seria preciso encontrar um instrumento que o
Estado ndo fornece”, pois este tem de ser limpo e puro da corrupgao politica (Ibid., p.47). Para
Schiller, este instrumento sdo as belas-artes”, e nds completamos que, por meio da beleza,
consegue-se conectar a cultura tedrica a pratica, concebendo a nobreza de cardter como
condi¢do do aprimoramento humano na esfera politica.

Nessa perspectiva, Schiller diz na Carta XVIII que a beleza “vincula o sensivel e o
racional, e suprime, portanto, sua oposi¢do”. Para o autor das Cartas, estes dois lados da nossa
natureza, opostos entre si, desaparecem por completo num terceiro sem deixar vestigio da
divisdo no todo, e € isso que torna a ligagao perfeita (SCHILLER, 2015, p. 87-88). Ora, sabemos
que a beleza atua nos dois estados, entretanto, esta ndo se encerra na auséncia de leis, mas em
“harmonia”, e nem exclusdo de certas realidades, mas na “inclusdo de todas”, pois ela nao ¢
limita¢do, mas “infinitude” (SCHILLER, 2015, p. 88). Como podemos ver na correspondéncia

de Schiller a Augustenburg em 11 de novembro 1793:

Esta virilidade do espirito é o objeto da cultura pratica, ¢ na medida que a energia de
decisdo ¢ pois necessaria para transitar do estado do conceitos confusos aos
conhecimentos mais claros, o caminho a cultura tedrica tem de ser aberto pela cultura
pratica; Enquanto afirmo que a cultura do gosto remedia este mal e é o meio mais
eficaz para melhorar as imperfeicoes da época, estou longe de considera-la como a
Unica e de passar por alto da grande participagdo que uma solida pesquisa da natureza

4%<Chamo de artes da liberdade aquelas que tém como o seu proprio fim deleitar-se na livre contemplacio (belas
artes no sentido mais amplo)” (SCHILLER, 2009, p. 163). Em sobre 4 origem da obra de arte, Martin Heidegger,
diz que: “A esséncia da arte seria entdo o por-se-em-obra da verdade do ente [das Sich-ins-Werk-Setzen der
Wahrheit des Seienden]. Até aqui, a arte tinha a ver com o Belo e a Beleza, e ndo com a verdade. As artes que
produzem obras deste género, por oposicdo as artes de manufatura que fabricam apetrechos, sdo chamadas belas
artes. Nas belas artes ndo € a arte que € bela, chama-se assim porque produzem o belo. A verdade, pelo contrario,
pertence a logica. A beleza esta reservada a estética” (HEIDEGGER, M. 4 origem da obra de arte, 2018, p. 27).
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e uma filosofia pragmatica tém na formacdo do género humano [...] (SCHILLER,
2009, p. 99)

Essa questdo nos faz refletir sobre aquilo que Schiller escreve na Carta IV, quando ele
diz que ¢ preciso encontrar totalidade de carater no povo, caso este deva ser capaz e digno de
trocar o Estado da privacao pelo Estado da liberdade (SCHILLER, 2015, 31). Na Carta VI, ele
diz que esta descricao se assemelha a humanidade atual, mas também “a todos os povos a
caminho da cultura, pois sem distingdo, tiveram que abandonar a natureza através da
sofisticacdo, antes de poderem retomar pela razdo” (SCHILLER, 2015, p. 35). Barbosa sustenta
que esse viés adotado por Schiller favorece a ética na medida em que ¢ capaz de conter a
natureza do homem e suscitar a atividade da razao (BARBOSA, 2004, p. 38).

Movido por questdes politicas da época, Schiller assume o lugar de critico da
modernidade e remonta aos gregos como referéncia ideal que o presente poderia seguir no
futuro por meio de educacao estética. Para o autor, os gregos eram morais por disposi¢do e nao
ao contrario, por imposi¢ao, como nds. Esse olhar para os antigos, em termos gerais, serve para
mostrar como a arte e a politica compdem um todo entre os gregos, o que nos levou em nossa
investigagdo a procuramos os fundamentos da compatibilidade ou complementariedade entre a
arte e politica nas Cartas estéticas. E como nos lembra Marcuse em Eros ¢ a civilizagdo, “a
tentativa de Schiller de eliminar a sublimagao da func¢ao estética inicia-se a partir da posicao de
Kant: s6 porque a imaginagdo ¢ uma faculdade central da mente, s6 porque a beleza ¢ uma
condi¢do necessaria da humanidade”; pode “a funcao estética desempenhar um papel decisivo
na reformulacdo da civilizacdo” (MARCUSE, 1975, p. 165). Nesse sentido, Marcuse acrescenta
que a liberdade universal do estado estético em uma civilizagdo verdadeiramente livre, “so se
cumpre através da natureza do individuo”, o que permite que “possa se desenvolver a partir do
homem fisico conforme sua liberdade” (MARCUSE, 1975, p.169).

Eagleton nos ajuda a pensar sobre isso em “Schiller e a hegemonia”, pois o autor
entende que por meio da “modulacdo estética da psique” a autonomia da razdo encontra-se
aberta dentro do “dominio dos sentidos”, sendo assim, “o dominio das sensacdes ja esta
rompido dentro de suas proprias fronteiras, € o homem fisico ¢ refinado a ponto de que basta
ao homem espiritual comegar a desenvolver-se a partir do fisico, conforme as leis da liberdade”
(EAGLETON, 1993, p. 80). Para o autor, isso representa um projeto de reconstrugdo ideoldgica
de suma importancia, para o qual a estética ¢ mediacdo necessaria, pois liga a sociedade civil
barbara ao ideal de um estado politico ordenado (Ibid., p. 80-81).

Nas palavras de Marcuse, “numa civilizacao verdadeiramente livre, todas as leis sdao

promulgadas pelos proprios individuos. A ordem so ¢ liberdade se fundada e mantida pela livre
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gratificagdo desses individuos” (Ibid., p. 169). Por esta perspectiva, Marcuse concebe o estado
estético de Schiller como uma cultura que teria atingido um nivel de civilizacdo madura, isto &,
os instintos estao convertidos por necessidades sociais que nos levam a politica (MARCUSE,
1975, p. 73). Esses autores apenas reforcam aquilo que Schiller nos oferece em suas reflexoes
nas Cartas estéticas, que a arte consegue abranger no homem todas as suas potencialidades,
sem estar presa a nenhuma finalidade. E s6 quando isso ocorre o homem ¢ livre para a maior
de todas as obras de arte, a liberdade politica. Seguramente, podemos pensar na arte como
vinculo politico e social porque favorece as duas legislagdes. Ela € capaz de refinar e direcionar
os impulsos naturais por meio da cultura do gosto, uma espécie do estado estético: “pura
suspensdo, momento em que a forma ¢ experimentada por si mesma”, isto €, “o momento de

formag¢ao de uma humanidade especifica”

S'RANCIERE, Jacques. A partilha do sensivel: estética e politica, 2009, p. 34.
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4 O PRIMADO DA EDUCACAO ESTETICA RELATIVAMENTE A FORMACAO
MORAL DO HOMEM

Os dois primeiros capitulos desta pesquisa justificam e ajudam a compreender a tese
de Schiller nas Cartas sobre a educagdo estética do homem, publicadas em 1795, no Die
Horen’'. Dito de outro modo, Schiller apresenta em suas Cartas estéticas, com muito rigor
tedrico, apds o estudo que fizera da terceira Critica de Kant, um interesse que antes ja havia
indicado em seu artigo, O featro considerado como instituicdio moral, em 1784, [Die
Schaubiihne als eine moralische Anstalt betrachtet|, bem como suas especulacdes no campo da
estética, presente no ensaio Sobre graca e dignidade. No artigo sobre o teatro, ele chama a
aten¢do para a importancia de um estado intermediario®, que reduziria os dois contraditdrios
extremos, o “estado animal” e o “exercicio do entendimento”, a uma branda harmonia que
facilitasse a transi¢do de um estado ao outro. O que, segundo o autor, s6 pode ser realizado por
um “senso estético” ou o “sentimento do belo” (SCHILLER, 1991, p. 34). Isso se torna bem
mais claro quando estudamos o ensaio sobre a graca e a dignidade, sendo que esses conceitos
precipitam a ideia de beleza moral, como veremos mais adiante.

Ainda sobre o artigo acerca do teatro, podemos encontrar os indicios que dao prova da
preocupacao de Schiller com a educagdo estética do homem. Mesmo que se trate dos efeitos do
teatro, o autor comprova sua profunda e a mais duradoura agdo quando comparados a moral e
a lei (SCHILLER, 1991, p. 36). Para Schiller, “o teatro, mais do que qualquer outra institui¢ao
publica do Estado, ¢ uma escola de sapiéncia pratica, um guia para a vida comunitaria, uma
chave infalivel para as mais reconditas portas da alma humana” (SCHILLER, 1991. p. 39).
Como observa Pedro Paulo Corda, o poder do teatro, para Schiller em 1784, é “superior a
obrigagdo moralizante que esta na raiz da propria ideia de Estado”**. Para o autor, esta referéncia
moral sé seria aprofundada, como maior rigor, nas Cartas, em 1975. De todo modo,
concordamos, sem receio, que o ensaio de Schiller sobre o teatro ¢ um fio condutor para a
profundidade moral e, por sua vez, politica das Cartas estéticas.

No ensaio sobre o teatro Schiller afirma que antes de qualquer coisa, o teatro implantou
em nossos coragdes “humanitarismo e benignidade”, o que certamente contribuiria para evitar

os “erros da educacao”. Schiller chama a atengdo para o problema das institui¢des filantrépicas

>1“Periddico de que Schiller se tornaria editor na companhia de Goethe” (VIEIRA, 2011, p. 48).

>’Este ‘estado intermedidrio’ — que harmoniza os polos extremos — j4 antecipa as teorias posteriormente elaboradas
na Cartas Sobre a Educagdo Estética da Humanidade (ROSENFELD, 1991, p. 33, 3°nota).

S3COROA. Sobre Rousseau, Schiller e Platio. Rousseau, Kant & Dialogos. Org. FACANHA, L. S;
CARVALHO, Z. V. Edufma, Séo Luis, 2019, p. 375.
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e os estudos artificiais que, com base em sua analise, até mesmo o melhor educador, caso use
seus métodos ancorados em falsos conceitos ndo ficaria isento de cometer erros desagradaveis.
Em nota, como aponta Rosenfeld, o autor das Cartas refere-se as institui¢des pedagogicas da
época da Ilustragdao, marcando a influéncia de Rousseau em suas especulagdes (ROSENFELD,
1991, p. 44). O que podemos ver nas Cartas sobre A educagdo estética do homem, logo na
epigrafe Schiller, leitor de Rousseau, extrai do romance Julie ou La Nouvelle Heloise a seguinte
passagem: “Se a razao que faz o homem, € o sentimento que o conduz”, o que se torna recorrente
ao longo das Cartas estéticas.

No ensaio, fica claro que o problema politico nas Cartas espelha a tentativa de elucidar
as preocupagdes do dramaturgo alemao de educar o homem por meio da estética. Schiller
parecia convicto de que um bom palco exerceria grande influéncia para o espirito de nacao
porque abriria o “caminho ruma a razao e ao cora¢ao”. Essa unidade ¢ descrita por ele ao dizer
que, na Grécia, o que atraia o povo as pecas teatrais era o conteudo patridtico, que nelas eram
constantes, evocando o espirito grego e o interesse do Estado.

Schiller entende que a “natureza humana ndo suporta permanecer continua e
eternamente sob o tormento dos afazeres; as excitacoes dos sentidos cessam com a sua
satisfacdo” (SCHILLER, 1991, p. 45). Dai o porqué da necessidade de o Estado entender que
0 “homem tem sede de melhores e mais selecionados divertimentos” para nortear essa
propensao, € isso evita os excessos ocasionados pela ociosidade. Sendo assim, podemos dizer
que o teatro ¢ um meio eficaz para ocupar este espago da nossa existéncia, marcado pelo desejo
de satisfacdo fora dos afazeres comuns, ajudando nosso lado moral ainda que isso ndo seja seu
fim ultimo. Desse modo, para Schiller, “o teatro ¢ a instituicdo em que o entretenimento se
conjuga ao ensinamento, o sossego ao esfor¢o, passatempo a educagdo, onde faculdade alguma
da alma sofre qualquer tensdo em detrimento de outras, e nenhum prazer ¢ desfrutado as
expensas do todo” (SCHILLER, 1991, p. 46).

Certamente, antes de tudo, ndo podemos esquecer que Schiller ¢ um poeta e
dramaturgo, e suas especulagdes, inspiradas por Kant, como bem lembra Rosenfeld,
“for¢osamente haveriam de associar-se as questdes do teatro”™*. O que sustenta ainda mais, a
tese em defesa da educagdo estética do homem. Desse modo, como vimos no primeiro capitulo,
a polis grega era representada em seus valores e problemas politicos quando da encenagao das
tragédias, fato posto em relevo por Schiller. Nesse aspecto, a presenca do teatro no Estado e

vice-versa emancipa o homem, porque ele consegue dar conta da complexidade de sua natureza.

>*ROSENFELD, Introdugdo; Teoria da Tragédia. EPU. 1991.
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De certo modo, o teatro ajuda Schiller a langar-se a estética filosofica, fazendo dele um instituto
moral, por ali o homem encontra-se reconciliado com a natureza original.

Notamos que nesse artigo Schiller buscou demonstrar os beneficios do teatro a
sociedade, dentro das “virtualidades humanas”, porque sua intengdo sempre foi de promover o
equilibrio da “natureza mista” do homem. Diferentemente, do que pensou Rousseau quando
escreveu sobre D’Alembert e suas preocupagdes sobre a implantacdo do teatro na cidade
Genebra. Mesmo no caso deste ultimo, as criticas tenham o objetivo de mostrar a complexidade
da proposicao de D’Alembert compatibilizando comédia e moralidade, dado o possivel efeito
do teatro na educacdo moral do homem. Mas esse certo grau de afastamento que separa
Rousseau de Schiller, nos instiga sobre a questdo da filosofia e a relagdo desta com a poesia,
como vimos no inicio do primeiro capitulo. Tais diferencas contribuem com o entendimento da
discussao, clareando a distingdo entre os dominios marcados pela tradi¢do. E Rousseau, filésofo
no mais puro sentido do termo, na Carta a D’Alembert, presta os devidos auxilios quanto aos
elementos que ajudam na reflexdo tedrica de Schiller.

Em sua Carta a D’Alembert sobre os espetaculos, o filésofo problematiza diversas
questdes que, para ele, D’ Alembert considera resolvidas. De acordo com Franklin Matos*, a
Carta examina a questdo dos efeitos do teatro, da perspectiva do conteudo e, logo em seguida,
aborda tais efeitos considerando a cena e os personagens representados. Rousseau desaconselha
a instalagdo do teatro de comédia em uma cidade como Genebra, concepgao que o distancia da
visdo iluminista comum, quando assegurava que os espetaculos sdo bons em si mesmo, pois,
aliando o 1til ao agradavel, constituiria o melhor modo de agir sobre os costumes humanos.

Em geral, “o teatro ¢ um quadro das paixdes humanas”, pois “um homem sem paixoes,
ou que sempre as dominasse, ndo seria capaz de interessar a ninguém no palco”; “um estoico
na tragédia seria um personagem insuportavel: na comédia, ele provocaria o riso, no melhor
dos casos” (ROUSSEAU, 2015, p. 47). Desse modo, para Rousseau, “ndo se atribui ao teatro o
poder de modificar os sentimentos nem os costumes, que ele s6 pode obedecer e embelezar
(ROUSSEAU, 2015, p. 47), visto que “os efeitos morais do espetdculo e dos teatros nao
poderiam nunca ser bom nem salutar em si mesmos” (ROUSSEAU 2015, p. 86). Rousseau
profere que: “O homem ¢ uno, admito; mas o homem ¢ modificado pelas religides, governos,
leis, costumes, preconceitos e clima”. Logo, “ndo devemos nos preocupar com o que € bom
para o homem em geral, e sim o que ¢ bom para eles no tal tempo e lugar” (ROUSSEAU, 2015,

p. 45-46).

SMATOS, Franklin. Carta a D ’Alembert, apresentacio, 2015.



75

Para o filésofo, “o efeito geral do espetaculo ¢ reforgar o carater nacional, acentuar a
inclinagdes naturais e dar nova energia a todas as paixoes” (ROUSSEAU, 2015, p. 48). Assim,
s0 podemos pensar aqui que esses efeitos podem reforcar e ndo mudar os costumes

estabelecidos. Aos defensores do teatro, Rousseau diz:

A tragédia pretende, sim, que todas as paixdes retratadas por ela nos comovam, mas
nem sempre quer que nossa afeicao seja a mesma que a da personagem, atormentada
por uma paixdo. No mais das vezes, pelo contrario, seu objetivo € despertar em nods
sentimentos opostos aos que atribui a suas personagens. (ROUSSEAU, 2015, p.49).

Para Rousseau, sempre pode haver o abuso do poder de comover os coragdes e 0s
fundamentos disso sdo, evidentemente, o despreparo possivel de autores e atores, embora nao
da arte propriamente dita. E continua o genebrino: “Para percebermos a ma-fé de todas essas
respostas, basta consultarmos o estado de nosso coragdo ao final de uma tragédia”
(ROUSSEAU, 2015, p. 49). A defesa de Rousseau é que os espetaculos ndo devem ser
entendidos como responsaveis pelo cultivo das virtudes humanas, o que, em parte, confere
sentido a critica a comédia como meio moralizante em uma cidade pequena como Genebra.

Em suma, podemos dizer que, embora parecam distintos os assuntos que ligam o
pensamento de Rousseau ao de Schiller sobre o teatro, essas diferengas, por vezes aparentes,
apenas reforcam os limites entre o filésofo e o dramaturgo. Mas Schiller concentra os dois,
afinal, ele se propde a estabelecer uma espécie de equilibrio entre dois dominios, a razdo e o
sentimento afetado esteticamente. Em termos gerais, Rousseau complementa que o teatro em si
mesmo ndo consegue modificar o carater de um povo, mas também admite a importancia de se
manterem vivas as festas civicas de Genebra. Dito de outro modo, na carta a D’Alembert,
Rousseau repde a polémica iniciada por Platdo, em 4 Republica, na passagem que o poeta €
expulso da cidade. Uma demonstracdo clara de que a arte ndo serve ao designio da politica ou
moral, pois sendo ela uma “finalidade sem fim”, ndo se inclinaria a uma utilidade tdo
determinada.

Schiller entende tudo isso, mas, como até certo ponto reconhece Rousseau, percebe
um lugar possivel para a insercdo da educacdo moral no ambiente estético da arte,
especialmente o teatro. Como ele diz, a arte, por ter a aparéncia de acao livre, € o melhor meio
para promover a travessia do estado fisico ao moral, sem desamparar nenhuma das partes. Por
i1sso, em nosso terceiro capitulo, depois de termos percorrido algumas das obras de Schiller,
discutiremos o primado da educagao estética relativamente a formacao moral do homem. Nessa

perspectiva, mostraremos esses resultados a partir da ideia que melhor serve para representar a
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arte: a liberdade. Ainda que isso se parega ter pontos de conflito, estamos cientes de que ela
ajuda a promover o entendimento da ideia de educacdo estético-moral do homem, segundo

Schiller.

4.1 Dar liberdade através da liberdade o fundamento do terceiro reino

Na Carta XXI, ao tratar dos dois tipos de determinabilidade do espirito, Schiller
identifica um como o “estado zero”, porque aqui falta qualquer determinagdo, e o segundo, que
ele denomina “estado estético”, é onde as determinagdes do sensivel e do racional estdo
conectadas em si mesmas, possibilitando ao homem uma situacdo de equilibrio. Ligando essa
questdo a beleza, ele declara que ela “ndo oferece resultados isolados nem para o entendimento
nem para a vontade, ndo realiza, isoladamente, fins intelectuais ou morais” (SCHILLER, 2015,
p. 102). Portanto, a cultura estética deixa indeterminados o valor e a dignidade pessoais de um
homem, representando um momento do espirito em que o homem sé pode depender dele
mesmo. Por isso, ¢ chamado por Schiller de “zero”, falta de qualquer determinagdo, ou seja,
nele o sujeito é completamente devolvido a liberdade de ser o que quiser ser. Contudo, tal
liberdade alcanca algo infinito, pois antes havia sido tomada pela coer¢ao unilateral da natureza
na sensacdo e pela legislacdo da razdo no pensamento, e agora ¢ devolvida como dadiva da

humanidade. Como ele escreve:

E claro que ele ja possui esta humanidade, como predisposigdo, antes de cada estado
determinado a que possa chegar, mas ele a perde de fato em cada estado determinado
a que chega, e ela tem que ser devolvida sempre de novo pela vida estética, para que
ele deva poder passar a um estado oposto. (SCHILLER, 2015, p. 102).

O que Schiller explica nesta Carta € que a beleza torna possivel a humanidade em nos,
pois j& que a natureza pode ser considerada nossa criadora original, seria um “acerto filosofico”,
conforme o proprio Schiller, chamar a beleza de nossa segunda criadora, visto que ela nos
concede uma espécie de capacidade para a humanidade, contudo, “deixando o uso a depender
da determinagdo de nossa propria vontade”. De todo modo, na carta seguinte, ele nos faz refletir
sobre a no¢ao de natureza mista do homem, mostrando que a “disposicao estética da mente tem
que ser considerada como zero”. Pois, se de um lado ela tem efeitos isolados e determinados,
por outro, ela tem que ser apreciada como um “estado da maxima realidade”, estando “atenta

na auséncia de toda determinagdo e na soma das forcas que nela sdo conjuntamente ativas”
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(SCHILLER, 20015, p. 105). Nesse ponto, Schiller diz que ndo ¢ injusto declarar o estado

estético um campo fértil para o conhecimento e a moralidade. E ele defende isso ao afirmar:

[...] uma disposi¢@o da mente que abarca em si o todo da humanidade tem de encerrar
em si também, segundo a capacidade, cada uma de suas manifestagdes isoladas; uma
disposicdo da mente que afasta todos os limites da natureza humana tem
necessariamente de afasta-los também de cada uma de suas manifestagdes isoladas.
Por n3o proteger de modo exclusivo nenhuma das fungdes da humanidade, ela
favorece todas sem exce¢do, e se ndo favorece nenhuma isoladamente € por ser
condi¢do da possibilidade de todas elas. (SCHILLER, 2015, p. 105).

Por esta razao, Schiller concebe a estética como a “capacidade ilimitada”, sendo o
estado estético a expressdo do todo em si mesmo, em que estdo juntas “todas as condigdes de
sua origem e persisténcia”. Tal disposi¢do torna o homem completamente voltado para a sua
humanidade, pois ele se sente puro e integro, “como se ndao houvera sofrido ainda ruptura
alguma pelas forcas exteriores” (SCHILLER, 2015, p. 105). Como ja dissemos, Schiller escreve
as cartas estéticas comovido com a barbarie da Revolugao Francesa, ¢ acredita que pode dar
sua contribuicao a solucdo do problema propondo que o gosto pode elevar o homem a liberdade
politica. Por isso, ele toma o exemplo dos gregos buscando entre eles aquele ideal de
humanidade, perdida entre os modernos. Como vimos no primeiro capitulo, as tragédias de
referéncias civicas e juridicas, propiciando uma espécie de conciliagdo da razdo com a natureza.
Schiller vé nisso tudo o recurso a “reciprocidade” entre opostos em conflito, e tenta, a todo

momento, equilibrar essas forcas. Isso pode ser constatado no seguinte trecho:

O que afaga nossos sentidos na sensac¢do imediata abre nossa mente branda ¢ mével e
a toda impressdo, mas torna-nos, na mesma medida, menos aptos ao esfor¢o. O que
da tensdo a nossas forcas de pensamento e convida a conceitos abstratos fortalece
nosso espirito para toda espécie de resisténcia, mas endurece-o na mesma proporgao,
tirando-nos tanta receptividade quanto nos proporciona de espontaneidade. Por isso
mesmo, no final, um como outro conduzem, necessariamente ao esgotamento, pois a
matéria ndo pode dispensar por muito tempo a forca plasmadora, como a for¢a néo
pode dispensar a matéria plastica. Se nos entregamos, entretanto, a fruicdo da beleza
auténtica, somos senhores, a um tempo e em grau idéntico, de nossas forgas passivas
e ativas, e com igual facilidade dos voltaremos para seriedade e para o jogo, para o
repouso e para o movimento, para a brandura para a resisténcia, para o pensamento
abstrato ou para a intui¢do. (SCHILLER, 2015, 105-106).

Ao tratar desses elementos, 0 que nos remete a reciprocidade entre os opostos, Schiller

faz refletir sobre a condi¢do do homem, que nfio é s6 vontade®®, mas que também é determinado

*5“Todo ato imediato da vontade ¢, num sé lance, agdo do corpo que aparece; por sua vez, toda a agio do corpo &,
num sé lance, acdo sobre a vontade, chamando-se dor ou agrado. Schopenhauer introduz assim, em seu
pensamento, a crucial nogdo de objetividade (Objektitit) da vontade, a qual pode ser traduzida dizendo-se que o
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pela for¢a da natureza. O que lhe serve de exemplo, permitindo a analogia que busca, ¢ a pega
de Sofocles quando Edipo, mesmo tentando fugir do seu destino, ¢ atingido por ele,
independentemente de seu desejo. E como se o homem, nesse caso, tentasse esquecer de seus
impulsos naturais € os quisesse vencer somente pelos preceitos da razao. Schiller quer pér em
equilibrio essas for¢as, no entanto, ele sabe que jamais 0 homem pode “escapar por completo a
dependéncia das forcas” que ele ndo controla.

De fato, ndo seria totalmente arbitrario relacionar esse estado de natureza com aquele
empregado por Rousseau. Na analise de Matos, para o filésofo suigo, “a natureza ¢ uma ideia
reguladora que jamais pode ser aprendida absolutamente, mas da qual as representagdes podem
aproximar-se ou afastar-se”’; ou seja, “a natureza pode ser tomada como o ponto de referéncia
de uma escala capaz de medir os graus de afastamento e aproximacdo de cada forma de
expressao humana” (MATOS, 2015, p. 12). Do ponto de vista schilleriano, isso significa dizer
que homem esté fora das determinacdes. E quando as forgas se unificam temos aquilo que ele
chama de reino estético. A liberdade do espirito consiste na combinacdo da for¢a e da energia,
e ela representa a auténtica obra de arte, uma “verdadeira qualidade estética”. Para Schiller, a
“passagem do estado passivo da sensibilidade para o ativo do pensamento e do querer” sé ¢
efetivo se contarmos com estado “intermediario de liberdade estética”.

Segundo o dramaturgo, mesmo que “este estado, em si mesmo, nada decide quanto
aos nossos conhecimentos e intengdes, deixando inteiramente problematico nosso valor
intelectual e moral”, ele ¢ a “condicdo necessdria sem qual ndo chegaremos nem a um
conhecimento nem uma inten¢do moral” (SCHILLER, 2015, p. 109). Desse modo, Schiller nos
faz pensar que somente a cultura estética pode nos direcionar a liberdade auténtica e, dai, a
politica. E como traduz Rosenfeld: “o homem deve aprender a desejar, desde logo, nobremente,
para que ndo tenha de suprimir os desejos ao obedecer, o imperativo moral” (ROSENFELD,
1963, p. 33). Nesse sentido, dar liberdade objetiva por meio da liberdade subjetiva, € isso que
constitui o carater do reino estético. E isso que fundamenta e sustenta as especulagdes de

Schiller. E o que ele proprio nos ajuda a pensar, ao declarar sobre a beleza:

[...] a beleza ndo fornece resultado nem para o entendimento nem para a vontade, que
ela ndo se intromete em nenhum empreendimento do pensar nem do decidir, que ela
apenas concebe a ambos a faculdade, mas nada determina acerca do uso efetivo dessa
faculdade. Nesse uso, elimina-se todo o auxilio estranho, e a forma puramente logica,
o conceito, tem de falar imediatamente ao entendimento, assim como a pura forma
moral, a lei, a vontade. (SCHILLER, 2015, p. 109).

corpo ¢ concrecao do querer, ambos sdo unos ou, além de ser representacdo, o corpo € vontade” (Metafisica do
Belo [apresentacdo] Jair Barbosa, 2003, p. 11).
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Para que, em funcdo da beleza, sejamos levados a supor uma faculdade capaz de
agir como forma pura no homem sensivel, entdo, temos que tentar saber da possibilidade de
uma disposi¢ao estética da mente. E mesmo a verdade, como afirma Schiller: “Nao pode ser
recebida do exterior, ela ¢ algo produzido espontaneamente pela forca do pensamento em sua
liberdade, e sdo justamente liberdade e espontaneidade que faltam ao homem sensivel”
(SCHILLER, 2015, p. 109). Para Schiller, encontra-se “determinado” e ndo mais tem a livre
determinabilidade. Por isso, “ele tem de recuperar essa determinabilidade perdida antes de
poder trocar sua determinagao passiva por uma ativa” (SCHILLER, 2015, p. 110).

Ele tem que retroceder aquele estado negativo de mera auséncia de determinagdes
na qual se encontrava antes de ser sido afastado de sua sensibilidade. Portanto, a mente passa
da sensacdo ao pensamento, de acordo com Schiller, por uma “disposi¢do intermediaria em que
sensibilidade e razao sdao simultaneamente ativas e por isso mesmo suprimem mutuamente seu
poder de determinagdo, alcangando uma nega¢ao mediante uma oposi¢ao” (SCHILLER, 2015,

p.- 98). Em outras palavras, isso ¢ notado neste quadro:

Esta disposi¢@o intermediaria, em que a mente ndo ¢ constrangida nem fisica nem
moralmente, embora seja ativa dos dois modos, merece o privilégio de ser chamada
uma “disposigdo livre”, e se chamamos fisico o estado de determinacdo sensivel, e
légico e moral de determinagdo racional, devemos chamar estético o estado de
determinabilidade real e ativa. (SCHILLER, 2015, p. 98).

4.2 Do estado estético para o logico e moral

De acordo com Schiller, o passo do estado estético para o 16gico e moral, ¢ mais facil
que o do estado fisico para o estético. Isso acontece porque, no primeiro caso, a causa ¢ a
liberdade j& alcada e o homem ndo estd mais isolado em sua natureza, pois opera com seu
espirito. Assim, “o homem disposto esteticamente emitird juizos universais e agird
universalmente tao logo o queira” (SCHILLER, 2015, p. 110). No segundo caso, “o passo da
matéria crua para a beleza, tem que ser facilitado pela natureza, e sua vontade em nada pode
comandar uma disposicao que da existéncia a propria vontade” (SCHILLER, 2015, p.110).
Schiller estabelece que para conduzir o homem estético ao conhecimento, assim como
as boas intengdes, “basta dar-lhe boas oportunidades”, mas para obter o mesmo do homem
sensivel ¢ necessario “modificar-lhe a propria natureza” (SCHILLER, 2015, p.110). Nesses
termos, ele diz que a tarefa mais importante da cultura ¢ submeter o homem “a forma” ainda

2 e

em sua vida fisica e torna-la estético até que se possa alcancgar o “reino da beleza”, “pois o
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estado moral pode nascer apenas do estético, e nunca do fisico” (SCHILLER, 2015, p.110).

Completa ainda que:
Se o homem deve possuir, em cada caso particular, a faculdade de tornar sua vontade
e seu juizo o juizo da espécie; se deve encontrar a passagem de cada existéncia
limitada para uma existéncia infinita; se deve poder elevar-se de todo estado
dependente para espontaneidade e liberdade, € preciso promover para que em nenhum
momento ele seja somente individuo e sirva apenas a lei natural. Se deve ser capaz e
estar pronto para elevar-se do circulo estreito dos fins naturais para os fins da razao,
ja nos primeiros ¢ ha de ter realizado ja sua determinagdo fisica com uma certa

liberdade do espirito, isto ¢, segundo as leis da beleza. (SCHILLER, 2015, p. 110-
111).

Uma das carateristicas das Cartas de Schiller, ¢ o “jogo” com os antagonismos
buscando para eles uma perfeita harmonia. A todo momento vemos nelas uma preocupagao em
atingir esse equilibrio, que ¢ a proposi¢ao principal da obra. Isso vem do primado kantiano da
educagao moral, mas que aqui sé ¢ encontrado via estado estético e a conformidade da natureza
humana que ele supde. Desse modo, devemos refletir aqui que o estado estético representa o
estado de determinabilidade, marcando a coexisténcia do ativo e do passivo na mente do
homem. O que significa dizer que, nesse estado, as forcas agem na simultaneamente, pois nao
ha dominio de uma sobre a outra, ali 0o homem ¢ completo em sua natureza mista. Tal exigéncia
da “natureza volta-se apenas para o que ele produz, para o contetido de seu agir”, sem ficar
preso “a maneira e a forma”. No tocante a razdo, ela € “rigorosamente direcionada a forma de
sua atividade” (Ibid., p. 111).

Para a determinag@o moral, ¢ necessario que o homem seja puramente racional e que
demonstre uma espontaneidade absoluta da vontade, sendo um ser sensivel ele € outra coisa,
pois “¢ indiferente para a sua determinacio fisica se ele ¢ puramente fisico e se comporta de
maneira absolutamente passiva” (SCHILLER, 2015, p. 111). Nesse caso, 0 homem pode buscar
seus desejos e empregar seu arbitrio como qualquer outro ser sensivel, tomando sua forca
natural, mas uma forca absoluta, € o caso, nele, apenas como ser racional. Alids, para o autor
das Cartas, ndo seria possivel indagar qual das duas correspondem melhor a sua dignidade. Em
outras palavras, seria “degradante e vergonhoso” fazer por impulso sensivel aquilo que o
homem pode fazer por motivos puros do dever. Do mesmo modo, seria “honroso” e
“enobrecedor” empenhar-se pela legalidade, harmonia e ndo-limitagdo. Logo, “no ambito da
verdade e da moralidade a sensagdo nada deve poder determinar. No dominio da felicidade,
entretanto, a forma pode existir € o impulso ludico pode ser mandamento” (SCHILLER, 2015,
p. 112). Por isso, Schiller observa que o homem tem que iniciar sua vida moral no campo

indiferente da vida fisica, como podemos perceber neste fragmento:
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E no campo indiferente da vida fisica, portanto, que o homem tem de iniciar sua vida
moral; tem que iniciar sua espontaneidade na passividade, assim como a liberdade
racional no seio das limitagdes sensiveis. Tem que impor ja as suas limitacdes a lei de
sua vontade. O homem deve, se me permitirdes a expressdo, travar guerra contra a
matéria em seus proprios limites, para isentar-se de lutar contra o terrivel inimigo no
campo sagrado da liberdade; tem de aprender a desejar mais nobremente, para nao ser
forcado a querer de modo sublime. (SCHILLER, 2015, 112).

Nesta perspectiva, a cultura estética submete as leis da beleza aquilo que nem as leis
da natureza e nem as leis da razao “prescrevem ao arbitrio humano”, pois ela inicia desde a vida
interna a forma que serd emprestada a vida externa (SCHILLER, 2015, 112). Para entendermos
a questdo, Schiller nos explica na Carta XXIV que tanto o individuo quanto a espécie precisam
percorrer trés estdgios de desenvolvimento. Isso ajuda no entendimento do passo estético para
o moral. Mesmo que, como ja dissemos, essa transformacdo ndo acontece isoladamente, ela
ocorre sem saltos. Nesse ponto, devemos considerar esses estagios de desenvolvimento, tal

como Schiller chega a escrever:

Embora os periodos isolados possam ser prolongados ou abreviados por causas
acidentais, encontradas na influéncia dos objetos exteriores ou no livre arbitrio
humano, eles ndo podem ser saltados, assim como a ordem de sua sucess@o nao pode
ser invertida pela natureza ou pela vontade. No estado fisico, 0 homem apenas sofre o
poder da natureza, libertar-se deste poder no estado estético, ¢ domina no estado
moral. (SCHILLER, 2015, p. 113).

Diante o exposto, as trés fases de desenvolvimento do homem, a fisica, a estética e a
moral, fazem com que seja possivel compreender a sua natureza mista. Schiller indaga o que
seria do homem antes da beleza acender o prazer pelo livre e a forma serena tornar branda a
vida selvagem? A resposta estd no entendimento de que o homem, antes de por em harmonia

seus impulsos, propiciando sua liberdade e acalmando sua natureza ¢, como mostra Schiller:

Eternamente uniforme em seus fins, alternando eternamente em seus juizos, egoista
sem ser ele mesmo, desobrigado sem ser livre, escravo sem servir uma regra. Nesta
época, o mundo ¢ para ele apenas destino, ainda ndo € objeto; tudo tem existéncia para
ele a medida que lhe proporciona existéncia; o que nada lhe dd ou toma ¢ para ele
inexistente. (SCHILLER, 2015, p. 113).

Schiller descreve melhor esse desenvolvimento humano, tanto do individuo quanto da
espécie ao afirmar que ¢ “vao o desfile da rica multiplicidade natural ante os sentidos”, pois, se
do lado da “plenitude magnifica” o homem ndo vé mais que sua presa, do outro lado, em seu
“poder de grandeza”, ele “vé apenas o inimigo”. Nesse conflito, o homem “atirar-se” aos

objetos com a intencao de “incorporéa-los com desejo ou tentar suprimi-los para, assim, afastar
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seus “destruidores”. Aqui o homem estabelece uma relagao de contato imediato com o mundo,
a qual s6 encontra repouso na exaustdo e no limite do desejo exaurido (SCHILLER, 2015, 113).
Esse homem selvagem, tal como dito por Schiller, desconhece a sua propria dignidade humana,
nao sendo capaz de honra-la nos outros, quando toma a consciéncia de seu poder de “veracidade

selvagem”, teme-a em toda a criatura semelhante a ele (Ibid., p.114). Como o ele chega a dizer:

Nunca vé€ os outros em si, mas somente a si nos outros, e a sociedade, em lugar de
amplia-la até que se torne espécie, encerra-o mais ¢ mais em sua individualidade.
Nesta limitacdo obtusa ele vagueia por uma vida escura como a noite, até que uma
natureza favoravel lhe arranque a carga material de seus sentidos turvados, até que,
pela reflex@o, ele proprio se distinga das coisas, ¢ os objetos finalmente se mostrem
no reflexo da consciéncia. (SCHILLER, 2015, p. 114).

Nesta perspectiva, Schiller segue em dire¢do ao principio que sustenta as suas
investigacoes, sempre tentando mostrar que ndo existe forga isolada na mente do homem. Dessa
relacdo entre os diferentes, nasce a ideia empregada por ele de natureza mista. Em nota, Suzuki
chama nossa atenc¢do para a ideia de reflexdo utilizada pelo o autor das Cartas. Notoriamente,
o especialista observa a relagdo com os preceitos de Rousseau e Kant. De todo modo, se o sui¢o
entendia a reflexdo como atributo do convivio social, o alemao a colocou como condi¢ao de
todo juizo estético. Nesse sentido, quando o homem “reflete” ele comega a demonstrar seu
afastamento da natureza, por isso, Schiller diz: “Este estado de crua natureza ndo pode ser
verificado em nenhum povo ou época determinados; € apenas Ideia, mas uma Ideia com a qual,
em seus tracos isolados, a experiéncia coincide com a maior exatidao” (SCHILLER, 2015, p.

114). Ao reconhecer que o estado de natureza s6 pode ser tomado como Ideia, o autor das

Cartas demonstrando a coexisténcia do fisico e do racional, como bem podemos notar:

O homem, pode-se dizer, nunca esteve de todo nesse estagio animal, mas também
nunca lhe escapou por completo. Mesmo nos sujeitos mais brutos encontramos
vestigios inconfundiveis da liberdade da razio, assim como no mais culto ndo faltam
momentos que evoquem o sombrio estado de natureza. E proprio do homem conjugar
o mais alto e o mais baixo em sua natureza, e sua dignidade repousa na severa
distincdo entre os dois, e felicidade encontra-se na habil supressdo dessa distingao.
(SCHILLER, 2015, p. 114).

Schiller diz que cultura “deve levar a concordancia a dignidade e a felicidade”,
mantendo a “pureza” desses dois principios em sua “mistura mais intima”. Isso se deve ao
entendimento de que a razdo, em sua primeira apari¢do no homem, ndo pode ser tomada como
o comeco de sua humanidade. Para o tedrico, a humanidade “s6 ¢ decidida pela liberdade do

homem, e s6 com ela a razdo comeca a tornar ilimitada a sua dependéncia sensivel”



83

(SCHILLER, 2015, p. 114). A razio exige necessidade, encontra-se no homem por aquilo que
¢ absoluto. Por isso mesmo, ela ndo pode ser “satisfeita” em nenhum “estado isolado” da vida
fisica. Desse modo, a razdo tende a abandonar o fisico para passar da realidade limitada as
Ideias. Entretanto, esse passo pode ocasionar um mal-entendido por que ao invés de
proporcionar uma espécie de independéncia ao homem, ela pode deixa-lo na mais terrivel

servidao. Esta compressdo ¢ perfeitamente explicada pelo dramaturgo na Carta XXIV:

Nas asas da imaginagdo o homem abandona os limites estreitos do presente, em que
o encerra a mera animalidade, para empenhar-se por um futuro ilimitado; ao abrir-se,
entretanto, o infinito & sua imaginagdo vertiginosa, o coragdo ainda ndo deixou de
viver no individual e servir ao instante. Em plena animalidade ele é surpreendido pelo
impulso para o absoluto — e como nesse estado obscuro todo o seu empenho se volta
para o meramente material e temporal, e limita-se apenas a seu individuo, mediante
aquela exigéncia ele ¢ levado ndo a abstrair de seu individuo, mas estendé-lo até o
infinito; a empenhar-se ndo pela forma, mas por uma matéria inesgotavel, ndo pelo
imutavel, mas por uma modificacdo que dure eternamente e por uma consolidagdo
absoluta de sua existéncia temporal. (SCHILLER, 2015, 115).

Schiller chamara atencdo para os impulsos ao dizer que aquele aplicado ao pensamento
e aos atos deveria também guiar o homem a verdade e a moralidade. No lugar disso, origina
uma avidez sem limite e uma caréncia absoluta quando se referem a passividade e a sensagao

(SCHILLER, 2015, p. 115). Ele justifica essa questao ao mostrar que:

Os primeiros frutos que o homem colhe no reino espiritual, portanto, sdo a
preocupagdo ¢ o temor, ambos efeitos da razdo e ndo da sensibilidade, mas de uma
razdo que se engana quanto ao objeto, aplicando o seu imperativo imediatamente a
matéria; [...] Mesmo que a razdo ndo se engane quanto a seu objeto e ndo se desvie da
questdo, a sensibilidade ainda falseia as respostas por muito tempo. (SCHILLER,
2015, p. 115-116).

Nesse caso, diz Schiller, a razdo quando se engana sobre o seu objeto s6 consegue
aplicar o seu imperativo a matéria. Para ajudar na reflexdo, Schiller cita como exemplo a
felicidade incondicional, cujo objeto pode ser o dia de hoje, a vida inteira ou até mesmo a
eternidade. Essa duracgdo ilimitada de bem-estar, mero ideal do desejo, s6 pode ser atingida no
estado de “animalidade que se empenha pelo absoluto”. As manifestagdes racionais dessa
ordem nada acrescentam a humanidade do homem, pois essa sé e capaz de deixa-lo a limitagdo
feliz de animal. Schiller nos faz entender, entdo, que quando o homem comega a utilizar o
entendimento ¢ que a razdo, segundo seu conceito, exige uma ‘“conexdo absoluta e um

fundamento incondicional”, mas para isso € necessario que o homem ja tenha ultrapassado a

sensibilidade (SCHILLER, 2015, p. 116).
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Dito de outro modo, se fosse possivel ao homem deixar completamente o mundo
sensivel, ele seria capaz de alcangar o mundo das Ideias. Afinal, “o entendimento fica
eternamente retido no condicionado e prossegue eternamente em suas perguntas, sem jamais
atingir um fundamento ultimo”, pois “mesmo que razao nao se engane quanto ao seu objeto e
ndo se desvie da questdo, a sensibilidade ainda falseia as respostas por muito tempo”
(SCHILLER, 2015, p.116). Como o homem ndo consegue fazer tal abstracdo, ele procurara no
“campo do sentimento — e aparentemente encontrara — o que nao achou em seu campo do
conhecimento sensivel € o que nao soube ainda procurar para além dele, na razdo pura”
(SCHILLER, 2015, p.116). Aqui, Schiller chama a atencdo para a sensibilidade porque ela nos

permite compreender o passo do estético para o estado moral, sendo assim ele diz:

A sensibilidade nada lhe mostra que possa ser fundamento préprio e que legisle a si
mesmo, porém exibe-lhe algo que nada sabe de fundamentos e néo respeita lei alguma.
Nao podendo o homem apaziguar as indagagdes do entendimento através de um
fundamento ultimo e interno, cala-o com o conceito do infundado, permanecendo nos
dominios da cega coer¢do da matéria, ja que ainda ndo pode conceber a sublime
necessidade da razdo. Como a sensibilidade ndo conhece outro fim sendo o seu
privilégio e como ndo se sente impelida por nenhuma causa sendo pelo cego acaso, o
homem faz daquele o determinador de suas agdes e deste, o senhor do mundo.
(SCHILLER, 2015, p. 116).

Por essa nogao, Schiller explica que nem mesmo a lei moral, em sua primeira apari¢ao
na sensibilidade, consegue escapar a sua falsificacdo. Isso acontece porque a lei moral se
apresenta como proibitiva e quer contrariar o interesse do amor-proprio sensivel, por isso, ela
“parecera ao homem algo de exterior enquanto ele ndo reconhecer o exterior no amor-proprio
e a voz da razao como sendo seu verdadeiro eu” (SCHILLER, 2015, 117). O homem nesse
estado ndo consegue perceber a “liberacao infinita” que essa lei lhe proporciona, mas somente
as correntes impostas por ela. Dai a necessidade de se pensar o estado estético como aquele
estado que deve preceder ao estado moral. Como deixa claro o proprio Schiller, isso se deve

por qué:

[...] o impulso sensivel precede o moral na experiéncia, o homem confere um inicio
no tempo a lei da necessidade, uma origem positiva, e faz, pelo mais infeliz dos erros,
do imutavel e eterno um acidente do perecivel. Convence-se de que os conceitos de
justica e injustica sdo estatutos introduzidos por vontade e ndo sdo, portanto, validos
em si mesmos e para toda a eternidade. Como para explicar fendmenos naturais
isolados ele ultrapassa a natureza e procura fora dela o que somente pode ser
encontrado em sua legalidade interna, assim também ele ultrapassa a razdo para
explicar o ético, perdendo sua humanidade nesta procura de uma divindade.
(SCHILLER, 2015, 117).
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Em todas as sequéncias do estado fisico, o impulso vital subjuga o impulso formal.
Nesse estado, o homem ¢ ainda passivo, isto €, ele “apenas sente, sendo plenamente uno com
ele, e justamente por ser o proprio homem apenas mundo, ndo hé ainda mundo para ele”
(SCHILLER, 2015, 119). No estado estético, porém, o homem coloca o mundo fora de si, ou o
contempla. Nesse instante, a sua personalidade se “desloca dele” e um mundo lhe aparece como
ainda ndo tinha reconhecido, pois estava uno com ele, sem distanciamento.

Como nossa intenc¢ao neste topico ¢ mostrar como Schiller elucida o passo do estético
ao moral, o caminho percorrido até aqui justifica aquilo que Schiller defende em suas Cartas,
ou seja, a ndo separacao dos dominios. Afinal, em sua andlise, nem a natureza deve dominar o
homem de maneira exclusiva e nem a razdo deve domind-lo condicionalmente. Essas duas
legislacdes devem existir com plena independéncia, ainda que devamos esperar uma
conciliagdo que as una (SCHILLER, 2015, p. 117-118). Esse ¢ o ponto, caso queiramos
compreender que o passo do estado estético para o moral acontece sem rompimento.

Schiller diz que “[...] na natureza humana ndo se encontra um salto, e para acertamos
o passo com ela temos de voltar ao mundo sensivel”. Por outro lado, “a beleza é certamente
obra da livre contemplagdo, e com ela penetramos o mundo das Ideias — mas sem deixar, note-
se bem, o mundo sensivel, como ocorre no conhecimento da verdade” (SCHILLER, 2015, p.
120). Mesmo sendo a beleza um puro produto da contemplagdo, o tedrico observara que até a
mais alta abstracdo, ndo esta dispensada de referir-se a sensibilidade, “pois o pensamento toca
a sensacdo interna e a representacdo da unidade logica ou moral converte-se num sentimento
de harmonia sensivel” (SCHILLER, 2015, p. 120). De modo geral, a beleza ¢, de acordo com
Schiller, a prova decisiva de que a passividade ndo exclui a atividade. Isso ajuda a entender o
passo do sensivel para a liberdade moral, pois os dois podem subsistir juntos, tendo em vista
que “o homem nao precisa fugir da matéria para afirmar-se como espirito”. Portanto, Schiller
ajuda a entender que ¢ a disposicdo estética da mente que nos dé, primeiro, a liberdade. Por isso
mesmo, nao pode ser resultado desta, como se tivesse sua origem na moral: “Ela tem que ser
um presente da natureza, somente o favor dos acasos pode soltar as correntes do estado fisico e

conduzir o selvagem a beleza” (SCHILLER, 2015, p. 123).

4.3 A aparéncia estética e os bons costumes

Notamos até agora que as especulacdes de Schiller sobre a educacao estética do

homem representam o momento em que o homem ¢ integralmente homem. Com isso, a
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formag¢ao moral do Estado deve ser antes precedida pela estética, tendo em vista a reunido de
forcas, ativas e passivas, que ela consegue recepcionar. Na concepgao de Schiller, a humanidade
s0 sera integra e perfeita se suas for¢as encontrarem harmonias entre si, pois € isso que desperta
o carater moral do Estado. De fato, a ideia dessa formagao deve, antes, comegar pelo homem,
caso queira formar uma humanidade Ideal.

Como ja dissemos, as Cartas sdo escritas apds o estudo da terceira Critica de Kant e
diante das exigéncias da Revolugdo Francesa, o que favorece a compreensao da natureza
humana a partir da possibilidade de transformag¢ado do carater da espécie, tendo como ambiente
compreensivo, no caso de Schiller, como poeta e dramaturgo, a especulagdo estética. Na Carta
XXV, podemos entender melhor o posicionamento do autor acerca da humanidade. Nela, ele
diz “como na fruicdo da beleza ou na unidade estética se da uma unificagdo real e uma
alternancia da matéria com a forma, da passividade com a atividade, o que prova a
unificabilidade das duas naturezas” (SCHILLER, 2015, p. 122).

Esta seria para Schiller a humanidade mais sublime porque carrega em sua completude
a ideia de que “a alma da beleza ¢ a condi¢cao da humanidade”. Dito isso, resta saber em que
lugar podemos encontrar esta humanidade perfeita ou pelos menos em que medida pode haver
uma aproximac¢ao daquela que pertenceu aos gregos, defendida por Schiller como ideal. O
ponto definido pelo autor € a consideracdo de que os opostos nao se excluem, completamente,
eles precisam antes encontrar reciprocidade. Eis ai a ideia de estado estético que, de acordo com

Schiller, na Carta XXVI pode ser pensado nos seguintes limites, que o autor estabelece:

O botdo da humanidade ndo floresce ali onde o homem se esconde nas cavernas como
um troglodita, onde esta eternamente sO e jamais encontra a humanidade fora de si;
nem ali onde, como um némade, viaja em grandes massas, onde é eternamente apenas
um nimero e jamais encontra a humanidade em si — mas s6 ali onde fala consigo
mesmo ao reconhecer-se ao siléncio de sua cabana, e com toda a espécie, ao sair dela.
Onde o leve sopro abre os sentidos ao mais suave toque ¢ onde o calor enérgico anima
a matéria copiosa — onde o império da massa cega ja esta derrubada mesmo entre a
criagdo inerte ¢ onde a forma vitoriosa enobrece mesmo as naturezas mais baixas -;
nestas relagdes joviais e nesta regido abencoada, onde somente a atividade leva a
fruicdo e a frui¢do a atividade; onde a ordem sagrada jorra da propria vida e s6 vida
se desenvolve da lei da ordem; onde a imaginagdo escapa eternamente da realidade e,
no entanto, numa perde a simplicidade da natureza — somente ali os sentidos e o
espirito, as forgas receptivas e formadoras poderdo crescer, num equilibrio feliz, que
¢ a alma da beleza e a condigdo da humanidade”. (SCHILLER, 2015, p.123).

Schiller toca no ponto que ja havia explorado antes, em Kallias, ao definir “a beleza
como liberdade no fendomeno”. Para Schiller, o fendmeno que pode servir ao selvagem como
advento da humanidade ¢ a “alegria com a aparéncia (Schein), a inclinagdo para o enfeite e para

0 jogo” (SCHILLER, 2015, p.123). Ao tratar do belo como aparéncia, Schiller nos revela que
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“A realidade das coisas € obra das coisas; a aparéncia das coisas ¢ obra do homem, e uma mente
que aprecia a aparéncia ja ndo se compraz com o que recebe, mas com o que faz”. Nesse caso,
ele faz referéncia a estética como a bela arte cujo esséncia ¢ a aparéncia (SCHILLER, 2015,
p.123, p. 124). Parece que encontramos nesse elemento o fio condutor que nos leva a
compreensio da formagdo moral do homem. Como ele mesmo diz: “E a propria natureza que
eleva o0 homem da realidade a aparéncia, ja que o dotou de dois sentidos que somente pela

aparéncia podem conduzi-lo a conhecimento real” (Ibid., p. 125). Sobre isso, ele explica:

Assim que desperta, o impulso ludico, que se apraz na aparéncia, sera seguido pelo
impulso mimético de criagdo, que trata a aparéncia como algo autdnomo. Quando
chega ao ponto de distinguir a aparéncia ¢ a realidade, a forma e o corpo, o homem
¢ capaz de separa-los dele; pois ja os fez a medida que os distinguiu. A capacidade
para arte mimética fica dada, portanto, com a propria capacidade para a forma; o
impeto para a mesma repousa em outra disposi¢@o, de que ndo preciso tratar aqui. O
desenvolvimento precoce ou tardio do impulso estético para a arte dependera do grau
de amor com que o homem seja capaz de deter-se na mera aparéncia. (SCHILLER,
2015, p.125).

Enquanto a existéncia real ¢ encontrada na natureza, a aparéncia origina-se do homem.
Como afirma Schiller: “A aparéncia deriva originalmente do homem, enquanto sujeito dotado
de representacdo, ele se serve apenas de seu direito absoluto de propriedade quando retira a
aparéncia da esséncia e dela dispde segundo leis proprias” (SCHILLER, 2015, p. 125). Desse
modo, Schiller toma a aparéncia como a capacidade que o homem possui de poder unificar e
separar as coisas na natureza. Portanto, “[....] nada lhe pode ser mais sagrado que sua propria
lei, respeitada a fronteira que separa o seu dominio da existéncia das coisas ou dominio da
natureza” (SCHILLER, 2015, 125). Tal possibilidade pertence a propria arte da aparéncia, isto

¢, quando o homem possui o direito soberano no mundo exterior, como se deixa notar aqui:

Este direito humano de dominio ele exerce na arte da aparéncia, ¢ quanto mais severo
for no distinguir entre o “meu” e o “seu”, quando mais cuidadosamente separar a
forma da esséncia, quando mais autonomia lhe saiba dar, tanto mais chegara nio so6
ampliar o reino da beleza, mas a preservar também os limites da verdade; pois ele ndo
pode purificar a aparéncia de toda a realidade sem libertar, ao mesmo tempo, a
realidade da aparéncia. (SCHILLER, 2015, 125-126).

Como o que interessa aqui ¢ compreensao da formagao moral do homem, destacamos
os elementos que conduzem nesta dire¢do, como no caso, a aparéncia. Cabe ressaltarmos que
Schiller destaca ao menos duas caracteristicas da aparéncia. Ele a chama de estética quando
essa € sincera, isto €, quando renuncia “qualquer pretensdo a realidade”, e diz ser ela autonoma

quando se despoja “do apoio da realidade”. E que, para o autor, s6 a medida que encontramos
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a aparéncia sincera e autobnoma em homens isolados ou em povos inteiros, ¢ possivel dizer que
espirito e gosto contribuem no sentido de o Ideal reger a vida real (SCHILLER, 2015, p. 126).
Em sua andlise, Schiller afirma a possibilidade de existéncia da aparéncia no mundo moral a
medida que esta for estética, ou seja, “uma aparéncia que nao quer passar por realidade e
tampouco quer que esta a substitua” (SCHILLER, 2015, p. 127).

A aparéncia estética ndo pode causar danos aos costumes, se assim fosse ela ndo seria
estética. De fato, Schiller admite que “um juiz rigorista da beleza ndo nos censurara de
valorizarmos a aparéncia estética (pois nem de longe o fazemos suficientemente), mas de nao
termos ainda alcangado a pura aparéncia que para sempre assegurasse o limite entre as duas”
(SCHILLER, 2015, 128). Schiller faz essa critica, porque, segundo ele, ainda ndo conseguimos
desfrutar o “belo da natureza viva sem cobiga-la”, tampouco consideramos “o belo da arte
mimética sem perguntar por seu fim”. Em uma correspondéncia a Augustenburg, publicada
antes da versdo final das cartas estéticas, ele escreve: “O homem estd dotado de uma dupla
disposi¢dao de acordo com sua dupla determinagdo. A natureza o determina a sentir ¢ a agir
imediatamente a partir da sensacdo”, j4 a razdo o determina a partir do pensamento puro
(SCHILLER, 2009, p.109).

E sobre a natureza, ao observar o nexo causal e final das coisas, diz que o homem deve
“se provar como uma forca e ser o fundamento de certos efeitos”, pois esta € sua determinagao
natural. Schiller entdo esclarece que nem mesmo as sensagdes morais podem ser excluidas
desses efeitos. No entanto, cabe ressaltar que na natureza mesma nada precisa da virtude, sendo
de suas consequéncias fisicas. Isso acontece porque nela os fins sdo urgentes, ndo podendo o
homem esperar por uma formag¢ao moral. Por isso mesmo, a natureza “escolhe o caminho mais
curto e mais seguro, € executa através da nossa forca passiva aquilo que ela ndo pode com
seguranga esperar de nos, ou seja, de nossa forca ativa” (SCHILLER, 2009, p.110). Para

Schiller, isso acontece por qué:

[...] a natureza nos rege tanto por sensagdes morais quanto sentimentos sensiveis, e ha
milénios tem regido deste modo o género humano. Ela pode fazé-lo pois lhe importa
apenas o efeito e ndo o valor moral do nosso agir; ela tem de fazé-lo, pois ndo pode
suspender por muito tempo seus fins, até que a ajude a satisfazé-los a partir de um
principe. (SCHILLER, 2009, p.110-111).

Tomando essa digressdao contidas na carta a Augustenburg, ¢ possivel perceber que a
sensibilidade moral ¢ a mola da humanidade. O homem que a possui, como dito outras vezes,
pode ser considerado nobre ser natural, porém, tal mérito ndo diz respeito a pessoa. A estima,

em um ser racional, sé seria possivel mediante a acdo desinteressada. Desse modo, como quer
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Schiller, “na ordem moral do mundo, ndo estd em consideragdo meu efeito e meu produto, e
sim a causa produtora em mim, minha convic¢ao” (SCHILLER, 2009, p. 112). De fato, o
homem ¢ tratado pela natureza, como uma “coisa” € como o “meio”, como tudo o mais nela. E
so0 quando este age pelo conhecimento puro, consegue demonstrar uma atividade livre.

O que acontece no caso do gosto, ¢ que ele convida ao pensamento e ajuda a promover
o conhecimento da verdade, e esta, ela mesma, forma a matéria para a sensibilidade dada por
conceitos. Do mesmo modo, o gosto também promove a eticidade do agir, fazendo com que as
prescrigdes morais da razao concordem com o interesse dos sentidos e ao transformar a virtude
em inclina¢do (SCHILLER, 2009, p.132). No gosto encontramos moderagao ¢ decoro, pois ele
conduz sempre para tudo que reune leveza e harmonia. O sentido para o belo pode ser tomado,
conforme Schiller, como apoio a verdadeira virtude. Mas cabe dizer que esta virtude estética
ndo diz respeito a um valor no mundo moral, mas como algo util para o mundo fisico, pois ela
o torna capaz de conformidade a lei da conduta, e sem a qual a natureza nunca poderia atingir
o seu grande fim, direcionado a unificacdo dos homens num todo. Entretanto, tal unificagao s
¢ possivel pelo vinculo proprio, o “carater sociavel” ou “a comunicacao das sensagoes € a troca
de ideias”, isto ¢, a sociabilidade, que somente o gosto sera capaz de promover.

Em meio a tudo isso, fica claro que o gosto ndo prejudica a verdadeira moralidade,
pelo contrario, ele ¢ til e vantajoso no mais alto grau desta. Se a cultura do belo ndo nos torna
mais bem-intencionados, ela consegue nos tornar, pelo menos, habeis para agir mesmo sem
uma convicgio ética. E que, nesse caso, estamos diante de um forum fisico, e “no plano da
natureza nossas convicgdes so realmente importam na medida em que ocasionam agdes pelas
quais o fim da natureza ¢ promovido”, diferentemente do forum moral em que nossas agdes sO
importam quando sdo expressao de nossas convicgoes. Essas ordens do mundo, a fisica e a
moral, estdo tdo voltadas uma para a outra, que encerram em si uma adequacdo, uma
conformidade a fins, “e assim como todo o edificio da natureza parece existir apenas para tornar
possivel o mais alto de todos os fins, que ¢ o bem, assim o bem se deixa usar de novo como
meio para manter de pé o edificio da natureza” (SCHILLER, 2009, p. 146).

Diante disso, Schiller faz refletir que ndo podemos violar o mundo moral sem ao
menos causar uma agitacdo no mundo fisico, porque “o edificio da natureza sofre através de
todos 0s nossos tropecos morais”. Por isso mesmo, devemos satisfazer ao menos a ordem fisica
do mundo por meio de nossas agdes ja que na ordem moral talvez nao o fizéssemos, de modo
perfeito, por intermédio da forma de nossas agdes. Assim, nao ficariamos reprovados em ambos

os mundos, a saber:



90

Onde nenhuma cultura estética abriu o sentido interno e aquietou o externo, as
sensagdes mais nobres do entendimento ¢ do coragdo ainda nfo limitaram as
necessidades comuns dos sentidos, ou nas situagdes em que também o maior
refinamento do gosto ndo pode impedir o impulso sensivel de instituir numa satisfacéo
material [...] Nenhuma cultura estética chega a um ponto tal que pudesse repelir o
impulso natural também 14 onde ele se defende pela vida e a existéncia. Tudo o que o
gosto pode ¢ transformar o objeto das nossas apetigdes e frocar sensagdes mais
grosseiras por mais finas. (SCHILLER, 2009, p. 150).

Enquanto a razao pode, em sua legislagdo moral, exigir apenas sacrificio de sensagdes
singulares, por outro lado, o gosto pode restituir ao sentido interno aquilo que foi retirado do
exterior. No entanto, caso a razdo reclame o sacrificio da forga mesma, tocando o fundamento
ultimo de todas as sensagoes, incluindo as espirituais, “entdo o gosto ndo tem mais nada a
compensar, pois ele — como faculdade sensivel pela metade — se vé enredado no destino dos
sentidos, € com a existéncia também o seu dominio se acaba” (SCHILLER, 2009, p. 150). Até
mesmo entre as classes mais finas, podemos notar que sdo civilizadas, mas ndo éticas.
Certamente, isso nos faz relembrar que o conceito de aparéncia estética s6 se generalizara
quando o homem deixar de ser inculto, quando puder se realizar por meio da cultura. Como

Schiller escreve nesta Carta:

Acorrentado ao material, o homem faz com que a aparéncia sirva por longo tempo a
seus fins, antes de conhecer-lhe personalidade propria na arte do Ideal. Para isso é
necessaria uma revolugdo total em toda a sua maneira de sentir, sem o que nem sequer
se contraria a caminho do ideal. Onde, portanto, encontramos os indicios de uma
apreciagdo desinteressada e livre da pura aparéncia, podemos suspeitar essa
reviravolta em sua natureza e o verdadeiro inicio da humanidade. (SCHILLER, 2015,
p- 129).

Assim, tdo logo o homem comece a preferir a forma a matéria, renegando a realidade
em favor da aparéncia, seu ciclo animal se abre, e ele ndo consegue se bastar com o que dele a
natureza fez. Por isso mesmo, sai em busca de uma suplementagdo estética para satisfazer seu
impulso formal. Portanto, ele encontrard no estado estético a maneira de jogar com as forcas

até conseguir por estas em equilibrio.

4.4 Estado dinamico, ético e estético

Na ultima das cartas sobre a educagdo estética, Schiller volta sua atencdo para a
questdo do “jogo” fisico na natureza e o “jogo” estético dos homens. Eis ai o arremate do
primado da educagdao moral do homem, definido em fung¢do da reciprocidade entre os opostos

que, como foi dito até aqui, seria como um salto para o reino estético. Isso ¢ tratado nas Cartas
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em termos de autonomia do espirito, manifesto aqui no desenvolvimento do gosto estético. A
nocao de que as coisas devem encontrar harmonia entre si, ainda que se parecam completamente
opostas, ¢ uma perspectiva com raizes na cultura grega, como chegamos a apresentar no
primeiro capitulo desta investigagao.

Entretanto, ¢ valioso dizer que Schiller tem a preocupag@o de mostrar as distingdes que
identificam essas forcas, sem nunca, com isso, supor que elas percam seu valor reciproco. Isso
fica claro nesta Carta XXVII: “Em meio ao reino terrivel das forgas e ao sagrado reino das leis,
o impulso estético ergue imperceptivelmente um terceiro reino, alegre, de jogo, e aparéncia, em
que desprende o homem de todas as amarras das circunstancias, libertando-o de toda a coergao
moral ou fisica” (SCHILLER, 2015, p. 133). Schiller explora nessa Carta a distingdo do Estado
estético em relagdo ao dindmico e ético. E como se esse estado representasse 0 momento
derradeiro da cultura, tornando-se um ideal para a formac¢ao moral do homem. Isso podemos

notar quando escreve:

Se no Estado dindmico dos direitos 0 homem encontra o homem e limita o seu agir
como forca — se no Estado ético dos deveres enfrenta o homem com majestade da lei
prende seu querer, no circulo do belo convivio, no Estado estético, ele pode aparecer-
lhe somente como forma, e estar diante dele apenas como objeto do livre jogo. Dar
liberdade através da liberdade ¢ a lei fundamental desse reino. (SCHILLER, p. 133-
134).

Nesta perspectiva, somente o Estado estético pode realizar aquilo que nem o Estado
dindmico e nem o Estado ético conseguiriam fazer, completamente: promover a educagao moral
do homem. Se, por um lado, o “Estado dindmico s6 pode tornar a sociedade possivel a medida
que doma a natureza por meio da natureza”, o “ético pode apenas torna-la (moralmente)
necessaria, submetendo a vontade individual a geral” (SCHILLER, 2015, p.134). Por outro
lado, o Estado estético pode tornar real a sociedade porque consegue executar a vontade do todo
mediante a natureza do individuo.

Quando pensamos sobre a ideia da “natureza mista”, devemos considerar, entdo, que
ela necessita de um estado que nao exclua nenhuma de suas potencialidades. Uma vez que a
necessidade pode constranger o homem, pois a “sociedade e a razao nele implantam principios”
que ele ¢ obrigado a seguir”, precisamos da beleza para abrandar, por assim dizer, a coer¢ao
social. O tratamento dado ao problema politico, nas Cartas, prende-se ao reconhecimento do

potencial unificador do gosto, seu poder de promover a harmonia na sociedade e no individuo,

como o proprio Schiller chega a declarar:
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Todas as outras formas de representacdo dividem o homem, pois fundam-se
exclusivamente na parte sensivel ou na parte espiritual; somente a representagdo bela
faz dele um todo, porque suas naturezas tém de estar de acordo. Todas as outras
formas de comunicagdo dividem a sociedade, pois relacionam-se exclusivamente com
a receptividade ou com a habilidade privada de seus membros isolados e, portanto,
com o que distingue o homem do homem; somente a bela comunicagdo unifica a
sociedade, pois refere-se ao que ¢ comum. (SCHILLER, 2015, p. 134).

Certamente, a educagdo para o gosto realiza a educacao moral do homem pondo em
acordo a natureza e o espirito. Afinal, “mesmo ao irracional a natureza deu mais que simples
privacao”. Esse “jogo” ¢ mostrado por Schiller como “variedade de determinagdes”. Ainda em
seu reino material, “a natureza da-nos um preludio do ilimitado”, suprimindo as correntes de
que o homem se libertara no reino da forma. A coercao da necessidade passa para o jogo estético
por meio da abundancia, e antes de alcangar a alta liberdade da beleza, a natureza se aproxima,
mesmo que de longe, “no livre movimento que ¢ fim e meio em si proprio” (SCHILLER, 2015,

p. 130). Esse fragmento pode ser mais bem compreendido no seguinte trecho:

Somente a beleza fruimos a um tempo como individuo e como espécie, isto &, como
representantes da espécie. O bem sensivel faz feliz a um, ja que esta fundado numa
apropriagdo que implica exclusdo; e ndo o fara mais que parcialmente feliz, pois a
personalidade ndo participara. O bem absoluto s6 pode trazer felicidade sob condigdes
que ndo podem ser pressupostas em geral; pois a verdade é o prémio da renfincia, ¢
somente um corac¢ao puro acredita na pura vontade. S6 a beleza faz feliz a todo mundo;
e todos os seres experimentam sua magia ¢ todos esquecem a limitagdo propria.
(SCHILLER, 2015, 134-135).

Quando o gosto reina e o gosto da bela aparéncia se amplia, quaisquer direitos ou
dominio exclusivo deixa de agir integralmente. Schiller apresenta a a¢ao, no reino estético, com
dupla perspectiva, visto que com isso age “superiormente até onde a razdo domina com
necessidade incondicional e a matéria cessa”, mas também “inferiormente até onde o impulso
natural governa com constrangimento, € a forma ainda ndo surgiu; mesmo nestes limites
extremos, em que o gosto perde o poder legislativo, ndo deixa ele que lhe escape o poder de
execucdao” (SCHILLER, 2015, p. 135). A atuagdo dessas forcas fornece o entendimento sobre
a educagao moral do homem, pois este tem que abandonar o “lado egoista” e “agradavel”, que

atrai os sentidos, para ser ampliado sobre o espirito. Como Schiller observa:

A voz severa da necessidade, o dever, tem de modificar o tom condenatorio,
justificando somente pela resisténcia, e honrar a docil natureza com uma confianga
mais nobre. O gosto conduz o conhecimento para fora dos mistérios da ciéncia e o
traz para o céu aberto do senso comum, transformando a propriedade das escolas em
bem comum de toda a sociedade humana. Em seu dominio, mesmo o génio poderoso
tem de abrir mdo de sua majestade e descer, com gesto familiar, até o senso infantil.
(SCHILLER, 2015, p.135).
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No Estado estético, podemos pensar um tipo espécie de liberdade para o homem, pois
nele até mesmo os submetidos a “serviddo” seriam, em tese, considerados livres. Nesse Estado,
nao ha diferenca entre os direitos do homem, seja este nobre ou nao. De todo modo, o
entendimento tem de pedir o assentimento “para submeter a massa docil a seus fins”. E por isso
que Schiller chama atenc¢do aqui para o reino da aparéncia estética, que ele o descreve como a
realizagdo de um “ideal da igualdade”. Nesse sentido, devemos pensar em um Estado da bela
aparéncia, na medida em que podemos encontra-lo como “caréncia” para “todas as almas de
disposi¢ao refinada”, mas que, de fato, encontramos “somente em alguns poucos circulos
eleitos”.

Como aqui estamos tratando também do problema politico nas Cartas, cuja
perspectiva moral nunca ¢ negada, um dos desafios de Schiller, como podemos confirmar na
carta de Schiller a Augustenburg, 02 de setembro de 1793, que consiste em “retirar” a beleza
do territério do humor, do entretenimento, e submeté-la a razdo. Uma tarefa vista pelo seu
mecenas como bastante dificil, porque aos seus contemporaneos falta a cultura teérica exigida
pelo poeta, ja que vive em uma época em que os conhecimentos que se encontram separados e
bastante desconexos (SCHILLER, 2009, p 90). Ao notar tudo isso, Schiller entdo dird que o
homem precisa encontrar animo, for¢a e energia de decisdo se quiser vencer “os impedimentos
que em parte a indoléncia natural do espirito e em parte a covardia do coragdo opdem a recepgao
da verdade” (SCHILLER, 2009, p 90).

O problema da formag¢ao moral, independente da perspectiva adotada por Schiller, ndo
pode ser pensado fora da ideia do todo, porém tradicionalmente ele ultrapassa o plano subjetivo
em que localizamos o estético. Como o proprio Schiller nota nesta Carta: “A maior parte dos
homens encontra-se extremamente fatigada e exaurida pela dura luta com o carecimento fisico
para que devesse cobrar animo para a luta no interior com conceitos ilusorios e preconceitos”
(SCHILLER, 2009, p. 96). Por esse motivo, seria necessaria uma cultura estética que
proporcionasse a esse homem os meios de alcangar o espirito, o que nao pode se dar em
detrimento da melhoria do estado fisico. Nesse ponto, Schiller permite pensar que a grande
caréncia do homem moderno € sua necessidade de uma cultura estética completa, a qual deveria
ser coadunada com sua natureza mista. Ainda nesta mesma Carta a Augustenburg, ele volta
atencao para a falta de esclarecimento do homem, bem como ressalta a prioridade da formagao
moral comecada pelo estado fisico. Essa afirmacdo ¢ comprovada neste trecho da

correspondéncia:
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Por isso, constata-se sempre que os povos mais oprimidos sdo também os mais parvos.
E preciso comegar a obra de esclarecimento em uma nagio com a melhoria do seu
estado fisico [...] E também apenas neste sentido se tem o direito de considerar o
cuidado com o bem-estar fisico dos cidaddos como o primeiro dever do Estado. N&o
fosse o bem-estar fisico a condigdo unicamente sob a qual o homem pode despertar
para a maioridade do seu espirito, ele nem de longe necessitaria por si mesmo tanta
atengdo ¢ consideragdo [...] A decisdo pelo esclarecimento ¢ um empreendimento
ousado que exige o abandono do seio da indoléncia, a tensdo de todas as forcas do
espirito, a negacdo de muitas vantagens e uma perseveranca de animo que se torna
demasiadamente dificil para o mimado filho do prazer”. (SCHILLER, 2009, 97-98).

Porque Schiller mantém seu foco no acordo na natureza do homem entre a parte
sensivel e a razdo, diferente de Kant, ele ndo vé motivo para abandonarmos por completo a
matéria em favor da moral, mesmo quando descreve a passagem de um estado para o outro. A
natureza mista do homem, por si s6, ¢ carregada por antagonismos que precisam entrar em
acordo. Mesmo que a consciéncia moral possa ser suposta como necessdria em todos os
homens, ndo ¢ em todos que ela exibe “for¢a e liberdade”, para o julgamento dos casos. Para
Schiller, “a cultura deve libertar o homem, ajudando-o a preencher inteiramente o que ele ¢
como conceito. Deve, pois, tornd-lo apto a manter a sua vontade, pois o0 homem ¢ o ser que
quer” (SCHILLER, 1991, p. 50). Em uma palavra, diz ele: “O homem de formagao moral, e s6
ele, ¢ absolutamente livre” (Ibid., p. 50).

Como temos dito, nas Cartas estéticas, o que se busca ¢ anular as diferengas e unir a
razao e o sensivel, de modo que o homem possa se encontrar em sua plenitude pelo acordo entre
seus impulsos. Tal acordo, proporcionado pela cultura estética, pode ser pensado como a ideia
de “bela alma” [schone Seele], um conceito ja encontrado no ensaio “Sobre a Graga e
Dignidade ” (Uber Anmut und Wiirde - 1793). Nesse artigo, segundo Vladimir Vieira, “Schiller
introduz uma categoria estética incomum ao debate moderno, a graga, a partir de um
posicionamento critico em relacdo aquilo que toma por rigorismo da moral kantiana”. Nesse
sentido, o agente moral, para Schiller, deveria dar lugar a “bela alma”, que seria uma pessoa
que atinge o mais alto grau de perfeicdo moral, sem necessidade de “consultar o tribunal da
razao”, “porque as proprias inclinacdes ja determinam que o curso serda conforme a lei”
(VIEIRA, 2011, p 45-46).

No ensaio On grace and dignity’” (Sobre a graga e dignidade), Schiller serve-se do
mito grego para explicar que “graga” (Anmut) ¢ uma espécie de beleza movel, representada pelo

cinto de Vénus, cujo simbolismo diz que a beleza ndo ¢ uma qualidade que pertenca

>"Texto traduzido do inglés. On Grace and Dignity. In: Aesthetical and philosophical essays. Produced by Tapio
Riikonen and David Widger [online], 2006.
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essencialmente aquele em quem ela ¢ contemplada. Mesmo um objeto que ndo expressa uma
beleza evidente, de modo que possa até ser tido como privado dela, pode manifestar um certo
encanto. Nesse sentido, tal objeto pode ser considerado belo, sendo que sua beleza seria um
atributo contingente ou, como quer Schiller, beleza em movimento (SCHILLER, 2006, p. 99).
Deve-se considerar, entdo, que o cinto de Vénus seria, objetivamente, o simbolo de beleza
movel cujas caracteristicas torna a pessoa adornada mais graciosa.

Para Schiller, o cinto magico ¢ o simbolo de uma propriedade objetiva, porque
consegue ser separado de seu sujeito sem modificar em nenhum grau sua natureza. Esse
desprendimento da graca, bem como a possibilidade de ela ser compartilhada, parece interessar
ao dramaturgo, pois alarga e humaniza um atributo que nao se deixa apropriar por ninguém ou
por nada, dai se falar aqui em beleza do movimento (SCHILLER, 2006, p. 100). Mas o ponto
que nos interessa aqui, ¢ como essas consideragdes se ligam a ideia de que h4d uma dimensao
estética humana que se alarga semelhante ao que ocorre com a¢do moral. Nesse caso, Schiller
observa no mito grego da graca a expressdo da nossa humanidade, mesmo considerando que
nem todas as nossas acgdes participam do efeito da graca (anmut). Assim como a graca ¢
“movel”, as agdes dos homens que expressam nosso sentimento moral sao de um tipo especial,
na medida em que eles tém que ser fruto de um movimento voluntario. Se ndo fosse assim, e
pudéssemos encontrar a graga ou a moralidade das acdes nos apetites e instintos fisicos, nao
serviriam como expressdao da humanidade (SCHILLER, 2006, p. 100).

Dentro do espirito de que a conciliag@o ¢ a constante a ser encontrada, de todo modo,
a natureza fisica e os sentimentos morais devem poder fundir-se em uma beleza perfeita,
(SCHILLER, 2006, p.100). No ensaio sobre a graga, esta representa uma manifestacao da alma
humana, em que a beleza se revela em movimentos voluntarios. A mitologia, entdo, ¢ a
expressdo do pensamento de que a graga ¢ uma beleza ndo dada pela natureza, mas produzida
pelo proprio sujeito em atividade. A chave para a interpretagdo do mito grego, de acordo com
Schiller, requer o reconhecimento do conceito de graga fundador da estética, sendo um
elemento que serve a arte e a propria filosofia.

Schiller profere que a graga ¢ a beleza da forma sob influéncia do livre arbitrio, assim
como essa beleza ¢ determinada pela propria pessoa. Sempre se exigira do homem, tdo logo ele
se torne consciente de seu destino moral, uma forma de expressar sua nova condi¢ao. Com isso,
vamos sempre reconhecer sua conformidade perante a aptiddo moral superior. A medida que o
homem ¢ fendmeno, os aspectos sensiveis de sua existéncia sdo uma forca que ele ndo pode
ignorar, mas entre seus sentimentos ha o chamado sentimento moral, que cria uma tensdo com

o estético. E ai que entra a graca que retira a sensagao de sacrificio na satisfacao do sentimento
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moral. A ideia, entdo, € que o exercicio da moralidade seja revelado pela graca, o que permite
dizer que ela serve para unir razdo e sensivel (SCHILLER, 2006, p. 112).

Em conformidade com Schiller, devemos admitir que a causa moral, fundamentada
em nossa alma pela graca, produz na sensibilidade um estado que contém em si as condig¢des
de beleza. Disso se pode inferir que a perfeicdo moral do homem ndo pode resplandecer a ndo
ser pela propria associagdo de sua inclinagdo com sua conduta moral. Por isso mesmo, o destino
do homem nao ¢ realizar atos morais isolados, mas ser um ser moral, quer dizer, um ser politico.
Com efeito, a natureza fez do homem um ser ao mesmo tempo racional e sensual, estando este
obrigado a ndo separar o que ela uniu, ndo sacrificar nele o ser sensual. Isso ¢ o que nos
aproxima do ideal de humanidade, na perspectiva de Schiller, e nela a moral torna-se resultado
da acdo conjunta dos dois principios, dando ao homem assim determinado a segunda natureza.
Esse seria o instante em que reina o estado estético, caso contrario, a mente ¢ o dever sao
obrigados a empregar violéncia (SCHILLER, 2006, p. 117).

Insere-se, neste ensaio, assim como nas Cartas estéticas, que ndo sera suficiente
creditar ao homem apenas o desenvolvimento da razao, sem antes pensar na totalidade de sua
natureza. A ideia de natureza que podemos pensar nas Carta estéticas, pode ser entendida neste
ensaio como aquela reciprocidade entre os impulsos demonstrada no capitulo anterior. Isso
prova como os principios precisam estar em harmonias para que seja possivel a perfeigdao
humana, quando esta é entendida sob o “jugo” do Estado estético. E, entfio, na alma nobre que
se encontra a verdadeira harmonia entre razdo e o sentido, entre inclinacao e dever, sendo a
graca a expressao dessa harmonia no mundo sensual (SCHILLER, 2006, p. 117-118). Assim,
podemos dizer que conceito de beleza moral, desenvolvido neste ensaio, completa o sentido
que encontramos nas Cartas sobre a educagdo moral do homem.

No ensaio, o conceito de dignidade (Wiirde) ¢ apresentado, por Schiller, como a
expressao de sentimentos elevados. Por esta no¢do, a mente reina sobre o corpo e se comporta
como governante. Enquanto isso, na graga, a mente faz com que a natureza sensual atue
mostrando pouca resisténcia. Disso resulta ser a graca a liberdade de movimentos voluntarios
enquanto a dignidade (Wiirde) consiste em dominar movimentos involuntarios. Caso a graca
obedec¢a ao que ¢ determinado pela mente, ha nessa obediéncia um certo ar de independéncia.
Por outro lado, a dignidade submete a natureza sensual (SCHILLER, 2006, p. 123). De fato, o
que ¢ exigido da virtude nao ¢ dignidade, propriamente dita, mas graca. Dignidade esta contida
implicitamente na ideia de virtude que, por sua natureza, ja supde a regra de homem sobre seus

instintos. O homem tem uma natureza sensual espontanea. Por isso, o cumprimento dos deveres
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morais estd associado a um estado de opressdo e constrangimento quando se consuma em um
doloroso sacrificio.

Voltando nossa intengao para o estado estético, quando a ideia de perfeicdo do homem
¢ demonstrada pela conciliagdao dos opostos, em Sobre graga e dignidade, devemos reconhecer
a preocupacdo de Schiller em mostrar que os conceitos de graca e de dignidade estdo na ordem
moral e fisica, apesar do primeiro ser pouco compativel com o segundo, pois este ultimo se
expressa como uma luta entre as duas naturezas opostas. Mas se o comando geral ¢ realizado
com graga, os atos executados na esfera da natureza ganham dignidade, e nos pdem além da
natureza. Pode ficar claro que dignidade (Wiirde) e graca (Anmut) tenham, cada uma, seu
proprio dominio no qual elas se manifestam, devemos entender que elas ndo podem ser
excluidas. Desse modo, podem ser encontradas na mesma pessoa e até mesmo no estado dessa
pessoa. Para Schiller, isso significa que € apenas a graga que garante e credencia a dignidade,
sendo esta ultima dada pelo valor da primeira (SCHILLER, 2006, 124-125).

E notoério, no ensaio Sobre graca e dignidade, o quanto as questdes estéticas e naturais
a mentalidade de um poeta e dramaturgo, estdo em sintonia com a “funcdo” que a arte pode
desempenhar em termos da formac¢ao moral do homem. Certamente que nas Cartas estéticas
temos uma abordagem a partir do sistema kantiano, e o “jogo” entre as forcas, capaz de criar
aquilo que, antes, havia sido especulado pela via estética, agora pede uma comprovagao
filosofica. E como se o ensaio representasse o terceiro reino, o ideal do estado estético, pondo
Schiller em conformidade com o que depois apresentard nas Cartas de forma detalhada. De
todo modo, o conceito de graga ¢ o testemunho da busca schilleriana por uma nog¢do que diga
acerca da harmonizagao possivel a alma com ela mesma.

A dignidade serve, por sua vez, de garantia na medida que ela atesta a forca
independente do sujeito, pois quando a vontade reprime a licenga de circulagdo involuntaria,
sendo pela dignidade que se dd a conhecer que a liberdade de movimentos voluntérios ¢ uma
concessao simples de sua parte. Nesse instante, os dois dominios sdao tocados tdo intimamente
que seus limites sao indistinguiveis.

A preocupacao de Schiller nas Cartas ¢ talvez um dos maiores empreendimento feito
por um pensador moderno, envolvendo dos dois dominios tradicionais principais da filosofia:
o moral e o estético. Em Schiller, sdo conjugados dois principios que os filosofos sempre
tiveram dificuldade em abordar, uma vez que apontam caminhos diferentes, embora influem no
mesmo ser que o homem, e revela nesse ser sua humanidade. A oposi¢ao entre os instintos da
natureza e as exigéncias da lei moral, cada um com suas exigéncias reconhecidas como

legitimas, pde em jogo nossos sentimentos e desperta nossa estima, que ¢ indissociavel da
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dignidade. Com a graga, a razdo encontra suas demandas satisfeitas em um mundo dos sentidos,
e se v€ com surpresa quando uma de suas ideias ¢ apresentada no mundo dos fendmenos. O
encontro inesperado entre o acidente da natureza e a necessidade da razao desperta no homem
um sentimento de alegre aprovacdo (contentamento) que acalma os sentidos. A essa atragao,
Schiller d4 o nome de bondade ou amor, sentimento insepardvel da graga e da beleza
(SCHILLER, 2006, 124-125). Eis aqui o primado da educacdo estética do homem, que ¢é
encontrado nas Cartas, mas que fora, perfeitamente, investigado pelo autor no ensaio Sobre

graca e dignidade sob os preceitos dos conceitos de beleza moral.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

O objetivo da pesquisa de mestrado proposta foi investigar a relacao entre a estética e
a politica nas Cartas de Friedrich Schiller. Nossa intengdo ¢ mostrar por que Schiller
fundamenta na estética a formagao moral do homem, diferentemente, do que pensou a tradi¢ao
quando estabeleceu as distingdes, claras, entre as questdes que dizem respeito a arte e as
questdes que dizem respeito a moral ou a politica. Para nos, ndo se trata de provar que a
concepcao de Schiller ¢ absolutamente inédita frente ao que estava, muito bem definido pela
tradi¢do, mas servir-nos de suas especulagdes no ambito da estética para mostrar sua coeréncia
e valor para o pensamento filoséfico, principalmente, quando estd em jogo a intengdo de
entender os limites da arte ¢ da moral. Afinal de contas, sabemos do peso que tem, no interior
da filosofia, esse tipo de questdo. Dela derivam dificuldades que Schiller em A educagdo
estética do homem, de 1795, analisa sob a 6tica da terceira Critica de Kant, da qual ele extrai
os elementos necessarios ao alinhamento de sua experiéncia de poeta e escritor de dramas,
vinculando-a aos principios da razdo. Esse contato direto com a terceira Critica esta entre os
estudos mais profundos do autor das Cartas, como ele declara nas correspondéncias trocadas
com seus amigos, Korner e o Principe de Augustenburg. Essa aproximagao com o pensamento
estético de Kant possibilitara ao poeta uma espécie de experiéncia filoséfica que, como
demonstramos logo no inicio desta investigagdo, nunca esteve totalmente separada da poética.

Nesta perspectiva, tomando os estudos da tradicdo, notamos que o problema que
envolve a estética e a moral ou politica ¢, em grande parte, investigado a partir da ideia de
separacao clara entre os dominios, o que pode ter influenciado todo o pensamento ao buscar
distinguir o mito da filosofia. Essa separacdo ¢ o que podemos perceber, principalmente, nos
estudos de Platdo e Aristoteles, que serve como modelo de racionalidade a todo e qualquer
pensamento filosofico, o que inclui a diferenciagdo dos dominios atinentes a nossa capacidade
de conhecimento. Por outro lado, sem nos atermos aqui a uma andlise cronoldgica, podemos
ver nas Cartas de Schiller, um esfor¢o do poeta e dramaturgo alemao em demonstrar que nao
se trata de confundir ou querer unir aquilo que ¢ definido pela propria natureza das nossas
faculdades, mas de propor um estagio no nosso desenvolvimento cultural, o estagio estético,
como um momento do nosso desenvolvimento em que, em tese, as operacdes da nossa alma
nao estavam separadas, mas unidas no homem.

Certamente, Schiller ndo ignora a tradi¢do, porém encontra na terceira Critica de Kant
o fundamento apropriado para aquilo que ele, como poeta, ja havia entendido muito bem — a

possibilidade de servir-se da estética como forma de educacao moral, favorecendo, ao homem
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uma espécie de formacgao para a politica. Desse modo, o projeto do autor das Cartas é mostrar
aos modernos a capacidade da arte de realizar uma educa¢do moral num plano estético. Ora,
para Schiller os modernos encontravam-se “cindidos”, isto ¢, daquele estado integro originario
no homem. Por isso, ele enxerga nos gregos a solucdo para os problemas de sua €poca,
retomando uma forma de educagdo moral, da qual os gregos puderam desfrutar, formada pela
unidade entre a razdo e o sensivel. Portanto, ao longo das Cartas Schiller aproxima o ético do
estético, porque a humanidade em noés, segundo ele, so se justifica na totalidade das nossas
faculdades, que devem poder ser harmonizadas todas em suas partes. Desse modo, nossa
investigagdo mostrou no primeiro capitulo a relacdo entre moral e politica a partir dos gregos,
notadamente, com os tragediografos, que sdo uma pista segura que conduz a Schiller,
auxiliando-nos na interpreta¢do do projeto politico de suas Cartas.

Com efeito, a relacdo da estética com a politica, esta tltima “forjada” da moral, esta
presente desde os gregos, como pudemos ver nos comentarios sobre as tragédias na primeira
parte da pesquisa. No caso de Schiller, como poeta-filosofo, tudo ¢ deslocado para o plano
teorico da razdo, mas sem desprezo ou abandono dos efeitos do palco. De fato, Schiller entendeu
a Critica da faculdade de julgar de Kant, bem como os estudos dispostos pela tradi¢do sobre
as distingdes e capacidades de nosso juizo, porém o que ele quer ndo € unir os dominios que
tém suas fungdes proprias, mas provar que eles ndo se excluem em nossa formacao moral.
Como ele nos faz refletir, o homem nao pode abandonar a matéria em detrimento da razao, nem
esta em favor daquela. Ele precisa, antes, encontrar o equilibrio entre essas coisas, assim como
as tragédias gregas estavam associadas aos interesses da polis.

Nesse sentido, a preocupagdo do autor das Cartas € conceber um estado estético
pautado no “jogo” entre o racional e o sensivel em nos. Estado no qual os impulsos sdo
harmonizados, apesar de serem distintos, como que definindo assim o que seria o ideal da
humanidade perfeita, que, para o autor, precisa ser resgatada pelos modernos, pois estes
afastaram-se de sua sensibilidade quando priorizaram somente a razdo. Esse afastamento da
“natureza sensivel” em prol de uma educa¢do que sé considera a via moral seria o que
caracterizaria os modernos, opondo-os aos gregos, pois estes ultimos conseguiam representar
sua “unidade” mesmo em meio as for¢as antagonicas. As especulagdes de Schiller, como poeta
e tedrico, convergem no sentido do ideal grego mostrando que nossos impulsos agem
simultaneamente quando apreciamos um objeto belo, ja que nele reconhecemos tanto a beleza
quanto liberdade.

Assim, parece-nos essencial para o pensamento filoséfico moderno a andlise de

Schiller sobre o estado estético, na medida em que nele reconhecemos que a arte nos apresenta
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as potencialidades humanas em sua total plenitude. Por ser livre, ela desfruta das mesmas bases
a que estdo ligadas as leis morais. Nesse ponto, temos o feito de Kant em definir a autonomia
do gosto estético e seus objetos, separando-o da nossa faculdade de julgar tedrica e da aprovagao
moral. Schiller percebe tudo isso porque parte da propria arte e concebe seu estado estético,
pois aceitou a interpretacao de Kant, segundo a qual deve haver entre a fungao teorica e a funcao
pratica do intelecto uma terceira, completamente autonoma, que seja intermedidria entre essas
duas. Encontrar esse meio termo na sociedade moderna, de acordo com Schiller, s6 seria
possivel se a razdo determinasse as leis morais, sem excluir as leis da natureza, o que para o
espirito da época tornou-se um empreendimento dificil. Vem dai a necessidade de o poeta
remontar ao ideal gregos, onde essas coisas ndo haviam cedido as ordens da razio.

A critica aos modernos, como podemos ver nas Cartas, ¢ voltada mais para o interior
do homem que, propriamente dito, uma revolugao da humanidade. Tal transformagao ¢ iniciada
pelo sujeito, individualmente, quando na comunicagao com os outros apenas reflete aquilo que
jé& pertence a sua esséncia. Schiller dird que se trata de enobrecimento do carater, que beneficia
a forma politica pela integracdo de todas as forgas superiores no proprio homem. Este talvez
seja o processo reflexivo das Cartas de Schiller, ou seja, quando o belo passa a ser
compreendido como algo indispensavel para que depois alcancemos o espirito politico de
humanidade.

De modo geral, as Cartas de Schiller refletem suas ambigdes filosoficas. O autor inicia,
ainda no Kallias, a busca pelo fundamento objetivo do gosto, ideia estranha a Kant. Mas, o
proprio fato de o autor das criticas nos revelar a liberdade como fundamento comum a moral e
a estética, induz Schiller a pensar que a beleza ¢ o que nos faz verdadeiramente livres. A partir
disso, nas Cartas ele apresenta sua especulagdo sem dar tanta énfase a tradigcdo, e segue sua
investigagdo servindo-se de sua experiéncia artistica ligada a concepgdo da terceira Critica.
Essa dualidade nas Cartas ¢ o meio que sustenta a nog¢ao de que ¢ pela arte que a humanidade
atinge sua destinagdo. Embora o equilibrio entre razdo e sensibilidade seja o projeto de Schiller
em suas Cartas estéticas, podemos encontrar o mesmo esforco em muitas outras obras suas,
como demonstramos neste estudo. Do lado da natureza mista do homem, podemos dizer que
Schiller constr6i o fundamento de uma concepgdo em que estética e moral sdo tomadas em
“acdo reciproca”.

Por isso, como podemos ver, no segundo capitulo, o papel do impulso ludico, ¢
demonstrar a educacdo estética sem salto ao progresso da humidade. O homem /ludico, seria,
entdo, o novo homem — um homem estético. Formado pelo impulso ludico, que teria

ultrapassado o homem cindido-dividido por suas partes sensivel e racional. O que Schiller ja
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teria demonstrado, em seu ensaio Sobre gracga e dignidade, quando se referiu a Beleza da alma.
E, também, na primeira versdo das cartas trocada entre Schiller o principe de Augustenburg,
nelas o autor tenta dar conta de uma formagdo humana adequada que complete a dimensao
estética do homem. Essa nocdo nas Cartas foi o que entendemos como a ideia de
compatibilidade ou complementaridade entre arte e politica. Aqui, o reino estético se relaciona
com o moral porque a Beleza expressa liberdade no mundo sensivel, fundamentando objetos
belos pela ideia de liberdade, condicao da lei moral como bem estabelece Kant.

Nesse sentido, a lei moral ndo pode coagir a sensibilidade, mas, pelo contrario, deve
deixar que nossa natureza sensivel aparecer como livre de regras. Isso acontece porque o belo
¢ simbolo do moralmente bom como estabelece Kant. O que oferece a Schiller a possibilidade
de se tentar encontrar algo de comum, mesmo em se tratando de coisas diferentes. Ele como
poeta e dramaturgo, eleva para o plano estético, que une as partes porque consegue ver liberdade
nestas, presente tanto na arte como na moral.

Desse modo, consideramos que, o primado da educagdo estética do homem no que diz
respeito a formagao moral, s6 pode ser entendido quando conseguimos perceber a associacao
das forgas no homem. E este ideal ndo pode ser encontrado nem na razao e nem na sensibilidade,
isoladamente, mas pela unido dessas partes. O homem educado esteticamente, representa nas
Cartas de Schiller a conciliagdo entre razdo e sensivel — ele abandona a matéria, para dar lugar
ao estado onde se encontram a razdo e o sensivel. Essa travessia € o que Schiller define como
educagdo estética do homem, capaz de eleva-lo ao carater nobre, presente nos gregos, que
tinham em sua esséncia uma formacdo para a politica. Ora, Schiller serve-se dessa nogado
quando emprega a liberdade, fazendo uma analogia com a moral, porque esta sensibilizado com
as questoes politicas de sua €época.

Certamente, ndo foi nossa intencdo querer esgotar uma tematica tdo instigante,
reunindo a estética e a politica, como Schiller faz, em suas Cartas. Nosso objetivo foi sempre
percorrer o caminho que o autor nos oferece quando propde a relacdo intima entre esses
dominios. Entendemos que Schiller ndo parece querer provar uma teoria contra a tradigao
filosofica, ou contra Kant, de quem ele absorve varias ideias. Ele mesmo declara que o fato de
ser poeta e dramaturgo foi o que favoreceu melhor entendimento para o seu estudo tedrico. De
qualquer modo, encontramos nestas Cartas uma prova da grande capacidade teorica de Schiller,
que ousa nos propor como tese, que ¢ impossivel uma formagao moral e politica da humanidade,
questdo hegemodnica em sua época em razdo da Revolu¢do Francesa, se desdenharem da

espontaneidade e da naturalidade de nossa propensao ao belo.



103

6 REFERENCIAS

6.1 Bibliografia de Friedrich Schiller:

SCHILLER, F. 4 educacdo estética do homem: numa série de cartas. Trad. Robert Schwarz e
Marcio Suzuki. Introdugao ¢ notas de Marcio Suzuki. Sao Paulo: Iluminuras, 2015.

. Teoria da tragédia. Introducao e notas de Anatol Rosenfeld. Sao Paulo: EPU,
1991.

. Do sublime ao tragico. Org. Pedro Sussekind; Trad. Pedro Sussekind e Vladimir
Vieira. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2011.

. Kallias ou sobre a beleza: a correspondéncia entre Schiller e Korner, janeiro e
fevereiro 1793. Tradugao e Introdugdo Ricardo Barbosa. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2002.

. Objetos tragicos, objetos estéticos. Org. e Trad. Vladimir Vieira. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2018.

. Fragmentos das prelegoes sobre estética do semestre de inverno de 1792-93.
Tradugao e Introdugdo. R. Barbosa. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2003.

. Cultura estética e liberdade. A correspondéncia entre Schiller e o principe de
Augustenburg em 1793. (Org) e Trad. Ricardo Barbosa. Sdo Paulo: Editora Hedra, 2009.

. On grace and dignity. In: Aesthetical and philosophical essays.
Produced by Tapio Riikonen and David Widger [on-line], 2006.

. Sobre Poesia Ingenua y poesia sentimental. Trad. Juan Probst y Raimundo Lida.
Editora Verbum. Madrid, 2014.

Schiller.  [s.l.]:  [S.l.]:  Verbo, 1972.[s.d.]. Disponivel em:
<http://search.ebscohost.com/login.aspx?direct=true&db=cat02764a& AN=ufpa.17265&lang=
pt-br&site=eds-live>. Acesso em: 4 jun. 2019.

Obras dramaticas de Schiller. [s.1.]: [S.1.]: El Ateneo, 1949. Disponivel em:
<http://search.ebscohost.com/login.aspx?direct=true&db=cat02764a& AN=ufpa.10400&lang=
pt-br&site=eds-live>. Acesso em: 4 jun. 2019.

6.2 Bibliografia Immanuel Kant:

KANT, 1. Critica da faculdade de julgar. Trad. Daniel Botelho B. Guedes. Sdo Paulo: fcone,
20009.

. Duas introdugoes a critica do juizo. Org. Ricardo Ribeiro Terra. Sao Paulo:
Iluminuras, 1995.



104

. Critica da razdo prdtica. Org. Ricardo Ribeiro Terra. Sdo Paulo: Editora Vozes,
2017.

6.3 Bibliografia Secundaria:

ARENDT, H. Li¢oes sobre a filosofia politica de Kant. Rio de Janeiro: Ed. Relume Dumar3,
1993.

ARISTOTELES. Metafisica vols. 1, 11, III, 2* edi¢dao. Ensaio introdutério, tradugdo do texto
grego, sumario e comentarios de Giovanni Reale. Traducdo portuguesa Marcelo Perine. Sao
Paulo: Edi¢des Loyola, 2002.

. Poética. Edi¢ao bilingue; Trad., Intr. e notas de Paulo Pinheiro. Sao Paulo:
Editora 34, 2017.

BARBOSA, R. 4 Especificidade do estético e a razdo pratica em Schiller. In: Kriterion, Belo
Horizonte, n. 112, dez, 2005, pp. 229-242.

, R. Schiller e a cultura estética. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004.
BEISER, F. Schiller as philosopher: a re-examination. Oxford: Oxford University, 2005.
BRANDAO, J. Teatro grego: tragédia e comédia. Petropolis: Editora Vozes, 2001.

BURKE, E. Uma investigagdo sobre a origem de nossas ideias do sublime e do belo. Trad,
apresentacao e notas: Enid Abreu. 2* ed. Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2013.

COROA. Sobre Rousseau, Schiller e Platdo. In: Rousseau, Kant & Didlogos. Org. Faganha,
L. S; Carvalho, Z. V. Sdo Luis: Edufma, 2019, p. 375.

DUARTE, A. A dimensao politica da filosofia kantiana segundo Hannah Arendt. In:
ARENDT, H. Ligoes sobre a filosofia politica de Kant. Rio de Janeiro: Ed. Relume Dumara,
1993.

DUARTE, R. O belo como autonomo: textos classicos de estética. Org. Rodrigo Duarte. Belo
Horizonte: Auténtica Editora; Crisalida, 2013.

EAGLETON, T. A hegemonia schilleriana In: A4 ideologia da estética. Trad. Mauro Sa Rego
Costa. Rio de Janeiro: Zahar, 1993.

GASSNER, J. Mestres do teatro 1. Trad. GUZIK, Alberto. Sdo Paulo: Editora Perspectiva,
1997.

HABERMAS, J. Capitulo: Excurso sobre as cartas estéticas de Schiller a cerca da educagao
estética do homem. In: O discurso filosofico da modernidade. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2000, pp. 65-72.



105

HEIDEGGER, M. 4 origem da obra de arte. Trad. Maria da Conceicao Costa. Lisboa,
Portugal: Edigdes 70, 2018.

JAEGER, W. Paideia: a formag¢do do homem grego. 4* ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2013.

LESKY, A. 4 tragédia grega. Trad. J Guinsburg, Geraldo Souza e Alberto Guzik. Sao Paulo:
Editora Perspectiva, 2010.

. Historia da literatura grega. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1995.

MARCUSE, H. Eros e civilizagdo. Uma interpretagdo filosofica do pensamento de Freud.
Trad. Alvaro Cabra. Rio de Janeiro: Zahar, 1975.

MARTINSON, Steven. (org). A Companion to the Works of Friedrich Schiller. Rochester,
NY: Camden House, 2005.

MBEMBE, A. Necropolitica. 3. ed. Sdo Paulo: n-1 edigdes, 2018.

NUNES, B. Hermenéutica e poesia: o pensamento poético. Org. Maria J. Campos. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 2011.

PINHEIRO. P. Introdugao. In: ARISTOTELES. Poética. Edigao bilingue; tradugio, introdugao
e notas de Paulo Pinheiro. Sdo Paulo: Editora 34, 2017 (2* edicao).

PLATAO, A4 Repuiblica: Trad. Carlos Alberto Nunes. Org. Benedito Nunes & Victor Sales
Pinheiro; texto grego John Burnet. Edicdo bilingue. Belém, Editora UFPA, 2016.

, As Leis, ou da legisla¢do e epinomis: tradugao de Edson Bini. Bauru, SP: Edipro,
2010.

PUGH, D. Schiller and Classical Antiquity. In: MARTINON, Steven D. (org.). A companion
to the works of Friedrich Schiller. Rochester. NY: Camden House, 2005.

RANCIERE, J. 4 partilha do sensivel: estética e politica. Sdo Paulo: Ed 34, 2009.
ROSENFELD, A. Teoria da tragédia. [Introdugdo]. Sao Paulo: EPU, 1991.

ROUSSEAU, J-J. Carta D’ Alembert. Trad. Roberto Leal Ferreira. 2*ed. Campinas, SP: Editora
UNICAMP, 2015.

SCHOPENHAUER, A. Metafisica do Belo. Trad. apresentagdo e notas Jair Barbosa. Sdo Paulo:
Editora UNESP, 2003.

SHARPE, L. Schiller: Drama, thought and politics. Cambridge: Cambridge University, 1991.
SILVA, C. S. Filosofia e drama em Platdo. elementos das bacantes no banquete. 2017, 96 f.

Dissertacdao (Mestrado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade
Federal do Para-UFPA, Belém, 2017.



106

SUSSEKIND, Pedro. Schiller e os gregos. In: Kriterion. Belo Horizonte, n° 112, dez. 2005, pp.
243-259.

VASCONCELLOS, J. Filosofia e loucura: a ideia de desregramento e a filosofia. In:
AMARANTE, P., org. Ensaios: subjetividade, saude mental, sociedade [on-line]. Rio de
Janeiro: Editora FIOCRUZ, 2000. Loucura & Civilizagao collection, pp. 13-23.

VERNANT. J.P. Mito e tragédia na Grécia antiga. Sao Paulo: Perspectiva, 2007.

VIEIRA, V. A Grécia como modelo para o pensamento estético alemao: Schiller e Nietzsche.
In: HUSSAK, Pedro; VIEIRA, V. Educacado estética: de Schiller a Marcuse. Rio de Janeiro,
2009, pp 43-67.

VIEIRA, V. Os dois sublimes de Schiller. In: SCHILLER, F. Do sublime ao tragico. Org. de
Pedro Siissekind. Trad. de Pedro Siissekind e Vladimir Vieira. Belo Horizonte: Auténtica,
2011. p. 7-17.

SUZUKI, M. O belo como imperativo. In: Schiller, F. 4 educacdo estética do homem: numa
serie de cartas. Trad. Robert Schwarz e Marcio Suzuki. Introducdo e notas de Marcio Suzuki.
- Sao Paulo: [luminuras, 2015, p. 9-17.



