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RESUMO

Este trabalho ¢ uma investigagdo imersiva na obra 4 educagdo estética do homem
numa série de cartas de Friedrich Schiller. Pretendemos, ao longo dessa imersao, investigar
como o impulso ludico, através do jogo, o qual tem como objeto a beleza, engendra as condigdes
de possibilidade da plenitude humana sob o estado estético, tendo, como consequéncia, a
experiéncia da liberdade. Assim, nos perguntamos: o que Schiller quer dizer com jogo (Spiel)
entre os impulsos formal e material? O que o termo jogo traz em seu conceito a ponto de fazer
com que Schiller o tenha designado como a atividade que promove a plenitude do ser-humano
e possibilita a experiéncia da liberdade? A partir desse recorte, procuramos compreender o
significado do termo em seu sentido proprio e como se ddo o fendmeno e o comportamento
estéticamente ludicos. Para tanto, langamos mao da nogao de jogo como a dinamica cultural
basilar dos processos de civilizacdo, em Johann Huizinga; abordamos Roger Caillois e sua
sociologia a partir dos jogos; o jogo a partir de uma perspectiva ontoldgica, em Hans-Georg
Gadamer; a ideia de jogo enquanto atividade que contém um fim em si mesma, em Aristoteles;
0 jogo na filosofia estética de Immanuel Kant, de quem Schiller bebeu os principios
transcendentais fundamentais; um pouco de Sigmund Freud, que traga um paralelo entre o
brincar infantil, o jogo, a atividade criadora do poeta e a fantasia; abordamos Herbert Marcuse
em sua elaboracao do impulso lidico como um novo principio de realidade; e, por fim, Jiirgen
Habermas em sua defesa da dimensdo estética inserida na razdo comunicativa. Isso tudo sem
mencionar Frederick Beiser, que nos guiou ao longo de toda escrita. Nossa conclusao ¢ que ha
duas metas diversas para a realizacdo do conceito de ser-humano: a primeira meta € a perfeigao;
a segunda, a plenitude. O ser-humano perfeito esta em equilibrio entre suas faculdades sensivel
e racional. O ser-humano pleno esta em estado de jogo entre essas faculdades fundamentais, e
‘apenas’ se aproxima do equilibrio perfeito. E justamente por isso que o ser-humano perfeito
¢ um ideal, mas o ser-humano pleno, em estado de jogo, é possivel. E nessa abertura e harmonia
que o fluxo do jogo instaura a plenitude, promovendo ao ser-humano a liberdade do estado
estético.

Palavras-chave: Jogo. Estética. Cultura. Plenitude. Liberdade.



ABSTRACT

This study is an immersive investigation into the work Aesthetic education of man in
a series of letters by Friedrich Schiller. We intend, throughout this immersion, to investigate
how the play-drive, through the play, which holds beauty as its object, engenders the conditions
of possibility of human plenitude under the aesthetic condition, leading to the experience of
freedom, as consequence. Therefore, we set the following questions: what does Schiller mean
by the play (Spiel) between the form and sense drives? What does the term play bring in its
concept to the point that Schiller has designated it as the activity that promotes the plenitude of
the human being and enables the experience of freedom? Thus, we will try to understand the
meaning of the term in its proper sense as well as how the aesthetically playful behavior and
phenomenon take place. In order to achieve our purpose, we betake the notion of play as the
basic cultural dynamics of civilization processes, in Johann Huizinga; we approach Roger
Caillois and his sociology from play; the play from an ontological perspective, in Hans-Georg
Gadamer; the idea of play as an activity that contains an end in itself, in Aristotle; the play in
the aesthetic philosophy of Immanuel Kant, from whom Schiller took the fundamental
transcendental principles; a little bit of Sigmund Freud, who draws a parallel between children's
play, play and the creative activity of the poet; we approach Herbert Marcuse in his elaboration
of the play-drive as a new principle of reality; and, finally, Jiirgen Habermas in his defense of
the aesthetic dimension inserted in the communicative rationality. All of this without
mentioning Frederick Beiser, who guided us throughout the whole writing. Our conclusion is
that there are two different aims for the realization of the concept of human being: the first aim
is perfection; the second one, plenitude. The perfect human being is in balance between his
sense and form drives. The plane human being is in a state of play among these fundamental
drives, and ‘just’ approaches perfect balance. This is precisely why the perfect human being is
an ideal, but the plane human being, in a state of play, is possible. It is within this openness and
harmony that the flow of play establishes plenitude, endowing human being with the freedom
of the aesthetic state.

Keywords: Play. Aesthetics. Culture. Plenitude. Freedom.
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1 INTRODUCAO

Um dos periodos de maior fecundidade nos estudos filosoficos no Ambito da Estética'
foi aquele da publicacdo da obra Aesthetica, de Alexander Gottlieb Baumgarten, em 1750, a
publicagio da obra Vorlesungen iiber Asthetik, de Georg Wilhelm Friedrich Hegel, em 1835.
Como nos afirma Gyorgy Lukacs, a partir do século XVIII, a teoria da arte e a estética tiveram
importancia cada vez maior para a concepgao total de mundo — dai, a “importancia tedrica,

”2_ Foi exatamente nesse

sistematica e ideoldgica que o principio da arte assume nessa época
interim de conquistas filosoficas, mais precisamente entre 1791 e 1795, que Friedrich Schiller
escreveu seus ensaios sobre a atividade estética®, tentando definir sua funcdo social e suas
relacdes com a ética; dentre eles, Ueber die dsthetische Erziehung des Menschen in einer Reihe

von Briefen? (1795), nossa principal obra para este trabalho’. Desde entdo, sua obra vem sendo

! Gostariamos, aqui, de fazer uma defesa dessa area do conhecimento chamada Estética. O termo vem do grego
aisthesis que significa “compreensdo pelos sentidos”, uma experiéncia sensorial de percep¢do - isto ¢, uma
percepgdo complexa da vida elaborada a partir das sensa¢des. O campo original da estética ndo é necessariamente
a arte, mas a realidade corpdrea. Com a publicacdo de Aesthetica, A. Baumgarten (1714-1762) estabelece o uso
moderno do termo (MARCUSE, 1975, p. 157), fundando uma ciéncia do conhecimento sensivel (cognitio
sensitiva), ou, como designa Marcuse, uma “ciéncia da cognicdo sensitiva” (/bidem, p. 162), tirando as
investigagoes estéticas do rebaixamento a que foram subjugadas pelos estudos filosoéficos até entdo, e tornando a
estética uma area oficialmente filosofica, como a Teoria do Belo. Em outras palavras, passou-se a haver uma
ciéncia dos sentidos ¢ das sensac¢des para corresponder a logica como ciéncia do entendimento conceitual — como
veremos adiante, Kant, embebido do postulado de Baumgarten, compreendera a estética como a ciéncia das
condicdes da percepgdo sensorial subjetiva. Segundo Gadamer, “Baumgarten também definiu a Estética uma vez
como a ‘ars pulchre cogitandi’, a arte de pensar de modo belo’” (GADAMER, 1985, p. 30).

A Estética ¢ uma forma de conhecimento anterior a l6gica e ao significado, ou seja, pré-discursivo e pré-
linguistico, segundo Susan Buck Morss. Assim, o conhecimento estético nos da uma compreensao daquilo que a
racionalidade, com suas logicas pré-estabelecidas, ndo pode explicar sozinha. Trata-se de uma area do
conhecimento que investiga nossas percepgdes (percepgdes subjetivas ¢ metafisicas) ¢ sensagdes (fisicas e
psiquicas). A estética, portanto, procura compreender nossas formas de sentir, pensar e agir por meio da
investigagdo do nosso aparelho sensorial e perceptivo.

Vale notar que a Estética nasce no século XVIII junto com a psicologia, a antropologia e a psicanalise,
compartilhando, com essas areas, um mesmo contexto e conjunto de problemas, para os quais era preciso novos
dispositivos de pensamento e percepcao, isto €, novas sensibilidades e novas racionalidades. Assim, os estudos
estéticos estdo intimamente relacionados a compreensdo mais profunda das interagdes com o mundo ¢ com as
formas de vida, pois também trabalha com o inconsciente e com as estruturas da linguagem — produzindo sentido
através da percepgao sensorio-cognitiva e suas representacdes (sensagdes).

2 LUKACS, 2003, p. 287.

3 Schiller faz questdo de distinguir seu posicionamento filoséfico tanto da estética sensualista dos ingleses (como
a de Burke) quanto da estética racionalista dos alemaes e franceses (como a de Baumgarten), se posicionando
como uma terceira via a qual ele denomina racionalista-sensualista.

4 Neste trabalho, usamos a traducio de Roberto Schwarz e Marcio Suzuki - A Educacdo Estética do Homem: numa
serie de cartas. 9* ed. Sdo Paulo, SP: Iluminuras, 2015. A partir de agora, vamos nos referir a esta obra apenas por
Cartas.

5 Uma vez que é nesta obra que o termo Jogo € usado para tratar da operagdo sensorio-cognitiva que se dé no
Impulso Ludico.



12

objeto de discussao e interpretagdes, tomando especial espaco em trabalhos académicos a partir
de 1859, o centenario de nascimento de Schiller®.

Julgamos importante deixar justificado, desde ja, o porqué da escolha como nosso foco
a obra Cartas e ndo Kallias-Briefen’” (1793) para o presente trabalho. Como se sabe, ambas as
obras tratam enfaticamente do tema da beleza e do belo, aquela como realizagao da ideia deste.
No entanto, ndo s6 o termo jogo € usado nas Cartas, mas também o tipo de abordagem e
contexto no tocante a beleza se diferem nas obras supracitadas. Em Kallias, a anélise da beleza
se restringe ao objeto; ja nas Cartas, a investigacao acerca da beleza, para além da relagdo com
0 objeto belo, abrange o ser-humano transcendental e empiricamente, tratando de sua razao,
sensagoes e sentimentos - esse ¢ ambito da beleza e do belo que nos interessa para este trabalho.
Assim, 0 nosso recorte ¢ o emprego da noc¢ao de Jogo para designar a atividade do impulso
ludico, que abre o ser-humano a beleza e o pde em estado estético, instaurando a experiéncia
da liberdade, através de argumentos transcendentais especificos. Ora, nosso autor oferece
apenas uma unica e breve defini¢do de jogo na carta XV; nos perguntamos, portanto, o que esta
por debaixo do guarda-chuva desse termo a ponto de Schiller té-lo tornado o centro em torno
do qual tudo em seu sistema gira?

Para tanto, no primeiro capitulo, inseridos em um panorama politico e horizonte de
acdo, abordaremos a avaliagdo antropoldgica da modernidade feita por Schiller a partir de sua
frustracdo com a Revolu¢do Francesa e da fragmentacdo da vida humana em decorréncia do
progresso técnico; como resultado da andlise dessa fragmentagdo moderna do ser-humano,
apresentaremos, também no primeiro capitulo, alguns conceitos fundamentais do sistema
schilleriano que sdo as ferramentas a partir das quais Schiller designa o impulso ludico e sua
atividade, o jogo, que sera tema do segundo capitulo. Em outras palavras, no primeiro capitulo,
daremos as ferramentas contextuais e conceituais para a compreensao de nosso problema
inserido na sistematica schilleriana. Desde j4, entramos em defesa da denominagao do esquema
desenvolvido por Schiller nas Cartas de sistema, uma vez que, partindo do pressuposto de que
ndo se pode ter um entendimento Ultimo e acabado das ideias da razdo, os conceitos sdo
organizados por Schiller de tal modo que se alcanca, ao final, uma estrutura organicamente bem
desenhada. Em seguida, no segundo capitulo, trataremos da harmonia entre os dois ambitos da

dupla natureza humana, assumida por Schiller, e seus respectivos impulsos, através do jogo

¢ BEISER, 2005, p. 01 / Vale ressaltar que, para este trabalho, tomaremos a referida obra como um de seus
alicerces; uma vez que, nela, Beiser ndo apenas expde a filosofia de Schiller, como também a defende, mostrando
sua coeréncia interna e sua poténcia. Sua tese central ¢ a de que a ética e a estética schillerianas sdo um
aprimoramento das respectivas concepcdes kantianas.

7 As Cartas de Kallias ou, também, Kallias ou sobre a beleza.
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como atividade do impulso ludico que leva ao estado estético. Langaremos mao, nesse capitulo,
de alguns comentadores e autores secundarios a fim de expandir nossa compreensao acerca do
termo jogo no intuito de, com o entendimento ampliado do conceito, apreendermos com mais
complexidade a agdo do impulso ludico. Todos esses autores associam, de alguma maneira, o
jogo a dimensao estética ou a cultura, assemelhando-se, portanto, ao cenario schilleriano.
Enfim, no terceiro capitulo, procuraremos entender em que medida o jogo ¢ a condicdo de
possibilidade de experiéncia da liberdade - ressaltamos, aqui, que ndo pretendemos pensar o
conceito de liberdade, mas apenas as condicdes de possibilidade de se experienciar essa
liberdade a partir do jogo, que ¢ a atividade do impulso ludico. O leitor familiarizado com as
Cartas pode perceber que o caminho tematico e argumentativo que percorreremos se
assemelha, em linhas gerais, ao caminho percorrido pelo proprio Schiller na estruturagdo dessa
obra, a saber e grosso modo: contextualizagdo social, sistematizacdo transcendental, onde
encontra-se a noc¢ao de jogo e, por fim, a questao da liberdade. Nossa conclusdo ¢ que ha duas
metas diversas para a realizagdo do conceito do ser-humano: a primeira meta ¢ a perfeicdo; a
segunda, a plenitude. O ser-humano perfeito estd em equilibrio entre suas faculdades sensivel
e racional. O ser-humano pleno esta em estado de jogo entre essas faculdades fundamentais, e
‘apenas’ se aproxima da perfei¢io. E justamente por isso que o ser-humano perfeito é um ideal,
mas o ser-humano pleno, em estado de jogo, é possivel. E nessa abertura e harmonia que o fluxo
do jogo instaura a plenitude, promovendo ao ser-humano a liberdade do estado estético.

No entanto, antes de comegarmos nossa investigacao, decidimos tomar um caminho
ousado e, em vez de fazermos, neste momento, uma introducao mais detalhada sobre o trabalho
que se segue — que seria o esperado -, percebemos que seria mais interessante e util para a
compreensdo de nosso tema central - a saber, 0 jogo — que tomdssemos nota do quao imbricadas
sdo as presencas filosofica e artistica na obra de Schiller como um todo. Ora, a fim de se
compreender de maneira mais espontdnea o que € € como se realiza a disposi¢ao ludica (ou
estética) no ser-humano, nada mais razoavel que se elucide o porqué ndo se deve ler a obra
poética e literaria schilleriana sem um pé na atitude filosofica e, por outro lado, o porqué ndo ¢
aconselhavel ler a obra filoséfica schilleriana sem um minimo vigor poético. Assim, esta
‘introdugdo’ serve como uma sugestio acerca da postura mais fértil a se adotar para a leitura

deste trabalho.

kkok
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Um dos aspectos da importancia da obra de Schiller € historico: seu trabalho literario
inspirou o Romantismo e suas reflexdes filosoficas influenciaram o Idealismo Alemao. No
tocante ao primeiro, seu programa para a educacdo estética do ser-humano contido na obra
homonima serviu de imperativo para um modo de vida. Nela, de modo subentendido em sua
analitica do belo, Schiller expressa que os “seres-humanos deveriam tornar-se obras de artes™®.
O outro aspecto ¢ filosoéfico: seus escritos investigam sobre alguns dos problemas fundamentais
da estética (a relacdo entre a formalidade e a materialidade, a subjetividade ou objetividade do
belo, a liberdade), contribuindo meticulosamente aos estudos de estética na tradi¢ao filosofica
ocidental. De acordo com Beiser, “alguns dos principais temas de Schiller (a unidade dos
contrapontos, o estado estético e a concepgao de liberdade) foram cruciais para o idealismo
absoluto de Holderlin, Schelling e Hegel. O legado do trabalho se manteve vivo mesmo até a
Escola de Frankfurt, mais notavelmente na estética de Marcuse e Adorno, que seguiram Schiller
ao enfatizar a importancia da arte para a libertacio da humanidade™”.

Comparados a grande quantidade de trabalhos em Kant ou qualquer outro idealista
alemdo, entretanto, os trabalhos em Schiller sdo escassos'’. Beiser nos apresenta uma pertinente
justificativa dessa negligéncia acerca dos estudos sobre Schiller: ela se da em fungao da “divisao
académica de trabalho moderna!!. Por ser um poeta e um filésofo, a obra de Schiller dissolve
barreiras artificiais entre sua poesia e sua filosofia. O préprio Schiller, em sua carta de 31 de

agosto de 1794 a Goethe, reitera:

8 Ibidem, p. 119.

9 Ibidem. | Além desses pensadores, ainda segundo Beiser, também Novalis e os irmdos Schlegel foram
influenciados pelas reflexdes de Schiller, fazendo com que Nietzsche, mais tarde, o chamasse de “o flautista de
Jena” (Ibidem, p. 129).

10 Segundo Beiser, 0 movimento neokantiano que comegou em 1860 era simpatico aos estudos schillerianos; muito
embora fosse partidario da filosofia kantiana, essa tradi¢do intelectual ndo era dogmaticamente acritica, tratando
os sucessores e criticos de Kant com a mesma acuidade com a qual tratavam o proprio Kant. “Talvez a abordagem
filosofica mais frutifera de Schiller tenha sido aquela praticada pelo movimento neokantiano. [...] Seu objetivo era
determinar como Schiller continuou, mas também rompeu com a filosofia critica. Com razao, eles viam a filosofia
de Schiller essencialmente como uma transformacgéo criativa de Kant, que tanto cancela como preserva, corrige ¢
desenvolve o legado kantiano” (Ibidem, p. 268; tradugao nossa) Contudo, tal tradi¢do neokantiana foi interrompida
abruptamente pela Primeira Guerra Mundial, fazendo com que os estudos acerca da filosofia de Schiller nunca
mais fossem os mesmos. Na contramio, os estudos kantianos contemporaneos vém ignorando questdes
extremamente interessantes geradas pelo encontro de Schiller com Kant, referindo-se a Schiller apenas como “o
autor de uma epigrama satirizando (a ética) de Kant”. Por sua vez, “os estudiosos em Hegel tendem a ver Schiller
como uma figura transacional que merece crédito por antecipar o idealismo objetivo”. (ibidem, p. VIl e p. 07 ¢
08; traducdo nossa). Beiser faz questao de destacar, contudo, os trabalhos sobre Schiller dos pds-kantianos Lesley
Sharpe e Wilkinson e Willoughby.

1 Ibidem, p. 08.
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O meu entendimento, na verdade, age mais simbolicamente, ¢ assim flutuo eu, como
uma espécie de ser hibrido, entre o conceito e a concepcdo, entre a regra € o
sentimento, entre a mente técnica e o génio. Isto foi o que me deu uma reputagdo um
pouco acanhada, especialmente nos primeiros anos, tanto no campo da especulacao
quanto no da literatura; pois habitualmente precipitava-se o poeta quando eu deveria
filosofar, e o espirito filosofico, quando deveria poetar. Ainda hoje me acontece com
bastante frequéncia que a for¢a imaginativa atrapalhe minhas abstragdes; e o frio
entendimento, a minha literatura'?.

Dessarte, em nossa era especializada, fildsofos acabaram deixando a obra schilleriana
(ndo so poética, como também filosofica) para os historiadores literarios. Ainda assim, Beiser

defende a qualidade filosofica dos escritos de Schiller:

Eles sao filosoficos ndo apenas nas questoes que levantam, mas também no método
com o qual as resolvem. De uma maneira filos6fica padrao, Schiller analisa conceitos,
faz distingdes, estabelece definicdes e empreende argumentos discursivos
sustentados. Entender seus escritos em seus proprios termos ¢ se envolver com eles
como filosofia.!?

Schiller, todavia, reconhece a si mesmo mais como um poeta do que um filésofo como

deixa entrever nas seguintes linhas da carta de 07 de janeiro de 1795 também a Goethe:

Nao posso expressar-lhe o quao muitas vezes me € penosa a sensagao de penetrar na
esséncia filosofica de um produto desse tipo (um romance). Aqui esta tudo diluido
com tanta serenidade, vida, harmonia, e tdo verdadeiramente humano, 14 ¢ tudo tdo
exato, rigido e abstrato e extremamente artificial, porque toda natureza so € sintese, e
toda filosofia é antitese. E certo que posso permitir-me ser tio fiel quanto possivel nas
minhas especulagdes da natureza com o conceito da analise (...). Mas, apesar disso,
sinto com ndo menos intensidade a infinita distdncia entre a vida e a racionalidade —
€ ndo posso abster-me de expor, num tal momento melancdélico, um defeito em minha
natureza, o que preciso considerar, num instante de serenidade, apenas uma qualidade
natural da coisa'

A linguagem usada pelo poeta e filosofo de Weimar em suas obras filosoficas,
especialmente nas Cartas, ndo deixa de transparecer que seu estilo de escrita e pensamento ¢
uma escolha. “Minha filosofia ndo renegara sua origem, e, se devia fracassar, antes afundar-se-
4 nos abismos e nos turbilhdes da imaginagdo poetizante do que encalhara nos aridos bancos de
areia das secas abstragdes”!”. Schiller, portanto, ndo esconde que, em alguns momentos, nio
tem €xito em exprimir suas ideias em um sistema rigoroso, aos moldes dos iluministas, e acaba

extrapolando o ambito filosofico de escrita e conteido, enveredando por terras poéticas e

12 GOETHE, SCHILLER, 2010, p. 34.

13 BEISER, p. 08. Tradugio nossa.

¥ GOETHE, SCHILLER, 2010, p. 45.

15> SCHILLER, 2009, p. 67. / Podemos entender essa passagem como uma critica aos fildsofos contemporineos a
Schiller, mais precisamente Kant e seus discipulos, os quais davam mais importancia a estrutura do sistema que a
sua conclusdo ou reflexdo.
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abordando um tipo de conhecimento que o discurso tedrico nio dé conta, indo além da razio'®.

Essa atitude filosofico-poética de Schiller pode ser defendida levando-se em conta o
entendimento intuitivo apresentado por Kant no paragrafo 77 da sua terceira critica!’. Nas

palavras de Lukécs acerca desse paragrafo:

[...] A descoberta do principio da arte levanta, a0 mesmo tempo, o problema do
“entendimento intuitivo”, para o qual o conteudo néo ¢ mais dado, mas “produzido”
e que, segundo as palavras de Kant, ¢ espontaneo (isto ¢, ativo), e nao receptivo (isto
¢, contemplativo), ndo somente no conhecimento, mas também na intui¢ao'8.

A justaposicdo entre arte e filosofia em sua vida desperta em Schiller uma intimidade
intensa entre arte e verdade. Segundo o filésofo, a vida (a natureza) tudo une, enquanto o
entendimento, tudo separa. “E somente por isolarem-se no homem e pretenderem uma
legislacio exclusiva que as diversas forcas entram em conflito com a verdade das coisas”'’. E
compreensivel, entdo, que a solucdo de Schiller a critica ao ser-humano moderno cindido diga
respeito @ harmonia entre contrapostos, uma vez que o isolamento das for¢as humanas faz com
que cada poténcia exija para si uma legislagao exclusiva, levando, como resultado, a um conflito
com a verdade. Portanto, ndo devemos nos satisfazer com a verdade sendo unicamente um
produto da razdo, mas, sim, nos satisfazer com a verdade sendo um produto da razdo que deve
ter efeito também nos sentimentos e na vida do ser-humano, exteriorizando a verdade através
da beleza: “No siléncio pudico de tua mente educa a verdade vitoriosa, exterioriza-a na beleza,
para que ndo apenas o pensamento a homenageie, mas para que também os sentidos apreendam,
amorosos, a sua aparicdo”?’. Indo ao encontro de Schiller, um conhecido pensamento de Freud
que diz: “Os escritores criativos sao aliados muito valiosos, cujo testemunho deve ser levado

em alta conta, pois costumam conhecer toda uma vasta gama de coisas entre o céu e a terra com

16 Friedrich Nietzsche (1844-1900) ¢ um exemplo de maior liberdade de expressdo filoséfica, na letra e no espirito.
7.0 entendimento intuitivo é relativo a faculdade do juizo, a qual opera por meio da reflexdo. Segundo Kant, é um
entendimento ndo discursivo, isto é, que ndo se da mediante conceitos, mas um “entendimento no sentido mais
geral” (KdU, 347 / KANT, 2002, p. 247) que vai do universal-sintético (da intui¢do de um todo como tal) para o
particular e ndo do universal-analitico (de conceitos) para o particular. Kant também se refere ao entendimento
intuitivo como um entendimento arquetipico (KdU, 350 / Ibidem, p. 249) que trata “o entendimento originario
como causa do mundo” (KdU, 354 / Ibidem, p. 251), onde nenhuma parte pode ser determinada sem estar em
relagdo com o todo, mas, a0 mesmo tempo, cuja representagdo subjaz a possibilidade das partes. No entendimento
intuitivo, “a representag¢do de um todo (e nao o todo mesmo) contém o fundamento da possibilidade da forma do
mesmo ¢ da forma da conexdo das partes que lhe pertencem”(levando-se em conta que estamos nos referindo
apenas ao ajuizamento possivel dessas partes e ndo a possibilidade mesma delas), ou ainda, o entendimento
intuitivo tem “um todo como fim, cuja possibilidade interna pressupde completamente a ideia de um todo, da qual
depende até a constitui¢do e o modo de acdo das partes, tal como nds porém temos de representar um corpo
organico” (KdU, 351 / Ibidem, p. 249-250).

18 UKACS, 2003, p. 289.
19 SCHILLER, 2015, p. 40.
20 Ibidem, p. 49.
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as quais a nossa filosofia ainda nao nos deixou sonhar. Estdo bem adiante de nos, gente comum,
no conhecimento da mente, ja que se nutrem em fontes que ainda nao tornamos acessiveis a

n21

ciéncia (Delirios e Sonhos na Gradiva de Jensen, 1907)"~' pode encontrar sua irma na seguinte

frase de Schiller: “Mesmo antes de a verdade lancar sua luz vitoriosa nas profundezas dos

22 Mesmo na concepgio do Ideal®®, que, em

coragdes, a for¢a poética ja apreende seus raios
primeira instancia, estaria a cargo da verdade, também ai atua o viés artistico por meio do jogo
da imaginac¢ao: “(...) Molda-lo em ilusdo e verdade, nos jogos de sua imaginacao e na seriedade
de suas agdes; deve moldd-lo em todas as formas sensiveis e espirituais, e langé-lo
silenciosamente no tempo infinito”. Penetrar a verdade aos poucos, deixando espaco para a
imaginagdo acontecer — ¢ possivel? E honesto? No jogo kantiano entre razio e imaginagio, e
no jogo schilleriano entre razdo e sensibilidade, articulam-se conteidos que se abrem a
compreensao, possibilitando que se va muito além com o pensamento e do proprio pensamento.

Em sua busca pela unido do mundo sensivel e suprassensivel, Schiller v€ na arte, mais
especificamente na poesia, ndo apenas uma aproximac¢do da verdade absoluta, mas a propria
verdade absoluta — a poesia seria a manifestagao do ser, isto €, a propria verdade. Impossivel
nao lembrarmos, aqui, da aproximacao platonica entre o belo e o verdadeiro. Segundo Platao,

o belo, isto ¢, aquilo que mais atrai, que brilha acima de todas as outras coisas, ¢ a verdade.

Sobre isso, nos diz Gadamer:

O que deduzimos dessa estoria como indicagdo importante ¢ que a esséncia do belo
justamente ndo consiste em estar em frente e diametralmente oposto a realidade, mas
que a beleza, por mais inesperadamente que se possa apresentar, ¢ como uma fianca
de que com toda desordem do real, com todas as imperfei¢cdes, maldades, equivocos,
unilateralidades, perturbagdes funestas, contudo o verdadeiro ndo jaz inalcangéavel a
distancia, mas estd ao nosso alcance. E fungio ontologica do belo cobrir o abismo
entre o ideal € o real®.

Em sua ualtima obra, Uber naive und sentimentalische Dichtung (1801)?° Schiller
declara que a poesia ingénua € a representacao absoluta, representando a natureza em sua

atividade criadora em devir, e a poesia sentimental, a representacao do absoluto, isto ¢, de algo

2 FREUD, 1996, p. 20.

22 SCHILLER, 2015, p. 48.

230 termo “Ideal”, para Schiller, tem dois sentidos: a) uma tarefa inalcan¢avel imposta pela razdo e b) um modelo
a ser seguido. Praticamente, Schiller une em um mesmo termo uma diferenciagdo kantiana: “Ideia significa
propriamente um conceito da razdo; e Ideal, a representacdo de um ente individual como adequado a uma ideia”
(KdU, Analitica do Belo, § 17/ KANT, 2002, p. 78).

24 GADAMER, 1985, p. 28.

2 Poesia Ingénua e Sentimental, tal como as Cartas, foi publicado pela primeira vez como artigos separados
na revista Die Horen, em 1795, sob o titulo Sobre a poesia ingénua e sentimental. Posteriormente, Schiller
providenciou sua publicag¢@o conjunta.
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ja consumado. Em sua troca de cartas com Goethe, ele afirma que “o poeta é unico homem
verdadeiro, e o melhor filésofo ¢ tdo somente uma caricatura dele”?®. Essa é uma postura que
inspirard a concep¢do romantica da poesia. Assim o confirmava Friedrich W. J. Schelling
(1775-1854): “A faculdade poética ¢ a intui¢do originaria na sua primeira poténcia; e vice-
versa, a Unica intuicao produtiva que se repete na mais elevada poténcia ¢ o que chamamos de
faculdade poética™?’. A faculdade poética realiza em ato a unidade da atividade consciente e da
atividade inconsciente, em outras palavras, a atividade poética realiza a natureza do ser em sua
plenitude.

Ao abordar o aspecto filosofico no trabalho de Schiller, ndo podemos deixar de lado
uma informacao sobre sua vida que serve como importante contextualizagao. Schiller teve sua
formagdo académica na Karlscchule, academia militar de Stuttgard, onde pode estudar
Medicina®®. Naquela época, essa instituicio era conhecida por sua énfase em estudos
filosoficos, especialmente na formagdo médica, tanto que tal formagao era conhecida como
“medicina filos6fica”?’. Os primeiros ensaios de Schiller tinham carater filosofico e tratavam
de questdes como liberdade, ética e a conexao entre mente € corpo. Em sua segunda dissertagao,
o bardo filésofo tentou encontrar um meio-termo entre o estoicismo € o epicurismo, entre a
visdo ascética de que o corpo € apenas a prisdo para a mente e a visdo hedonista de que o fim
da vida é apenas o prazer’’.

Por fim, existe uma peculiaridade que envolve a produgio de Schiller. E raro que teoria
e pratica se encontrem de maneira tdo intima; posto de outra maneira, sao poucos os artistas
que sao filosofos e os filésofos que sdo artistas. Schiller tem, assim, uma certa completude:
opera em ambos os saberes. Ao escrever filosoficamente sobre estética, Schiller procura
construir uma ciéncia sobre a sua propria atuacdo criativa, fazendo com que a procura pelos
fundamentos de unido entre teoria e pratica se torne um dos focos de seu aprimoramento

intelectual. Nas palavras de Schiller em sua carta a Goethe de 16 de outubro de 1795:

(...) Se o filosofo pode deixar descansar o seu poder imaginativo, € o poeta, 0 seu
poder de abstracdo, entdo eu, nessa forma de produgdo, preciso sempre conservar

essas duas forgas em igual intensidade, e somente através de um movimento continuo

. . A i ~ 31
em mim posso conservar os dois elementos heterogéneos numa espécie de solugao™ .

26 GOETHE, SCHILLER, 2010, pg. 45.

%7 Sistema do idealismo transcendental (System des transzendentalen Idealismus, 1800), VI, § 3.
28 Apesar de seu pai, inicialmente, pretender que Schiller cursasse Direito.

2 BEISER, 2005, p. 09. Tradugdo nossa.

30 Ibidem, p. 144. / Nas Cartas, Schiller retorna a este tema em linhas mais kantianas.

3 GOETHE, SCHILLER, 2010, p. 53.
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E notavel, no excerto acima, a referéncia de Schiller a um movimento continuo que
conserva dois elementos heterogéneos em prol de uma solugdo; essa dindmica aparentemente
harmoniosa entre dois ambitos contrapostos leva muito da concepg¢do schilleriana de Jogo,
sobre o qual se debruga o presente trabalho. Ora, a producao poética de Schiller mergulha em
reflexdes filosoficas profundas, e pode-se dizer até que ambos seus ensaios poéticos e
discursivos abordam os mesmos temas fundamentais de sua obra e reflexdo como um todo. Seu
conhecido poema Die Kuntlers (Os Artistas, 1789)*2, o qual podemos designar como um poema
filos6fico, ¢ um belo exemplo dessa comunhdo temdtica. Tal poema antecipa algumas
consideragdes sobre beleza e liberdade que se encontram nas Cartas. “Neste poema, a ideia
central consistia em que ‘a beleza nada mais era que a verdade e a eticidade veladas’”**, como
afirma Ana Resende.

Essa sua obra poética também contém o gene de sua obra filoso6fica como um todo: o
ideal de humanidade. Nela, podemos encontrar sinais e temas que permeiam nao s6 sua teoria
estética, mas toda a obra filosofica de Schiller, a saber: a potencializagdo dos sentidos, o elogia
a razdo, a natureza e a perfeicdo, o pensamento € as sensagdes, a inevitabilidade das paixdes, a
comunhdo entre os impulsos, a grandeza do dever e da lei, a vontade, a alegria, o
desenvolvimento do ser-humano pela arte, a ética e a cultura, a graga, a bela alma, o nobre ser-
humano pela arte e pelo belo, a elevagdo pelo sublime, a interrelacdo entre a beleza e
conhecimento, 0 movimento entre natureza e liberdade, a contemplacdo e a criagdo, a
autonomia, a liberdade estética, a relagcdo intima entre diversidade e unidade, a pluralidade,
finitude e infinitude, o tempo e o espago, contingéncia e permanéncia, matéria e forma,
aparéncia e esséncia, sensibilidade e racionalidade, a reciprocidade, a harmonia, a plenitude, a
poesia, a verdade, a vida, o ludico, o jogo. Seguem algumas estrofes do poema supracitado que

levam ao encontro beleza e verdade; encontro, este, tdo defendido por nosso bardo filosofo:

- Na terra onde habita o conhecimento, vocé penetrou pelo portal matinal (amanhecer)
da beleza;

- Antes que o espirito do pensador, ousando, tivesse concebido o conceito de espago
eterno, quem, para o teatro estrelado olhando, ja ndo o tivesse pressentido?;

- Vocé fez ressoar na Natureza como canto o primeiro eco da beleza arquetipica”;

- O que as belas almas tém transmitido perfeito deve ser®.

32 Esse poema foi publicado no jornal Der teutsche Merkur de Wieland, em 1788. Para o presente trabalho,
baseamo-nos na traducdo para espanhol de Martin Zubiria e, também, na tradugdo para inglés de Marianna Wertz.
3 SCHILLER, 2008, p. 05.

3 Tradugdes nossas a partir das tradugdes para inglés e espanhol mencionadas anteriormente.
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Para Schiller, a verdade deve estar visivel ao entendimento e acessivel ao sentimento.
Assim, ¢ desaconselhdvel separar sua filosofia de sua poesia, pois muito sobre a Vida se
perderia nessa subtragdo®, afinal “a natureza humana ¢ um todo mais unido na efetividade do

que ¢é permitido ao fildsofo, que s6 é capaz de dissociar, deixa-la parecer”3®

. Quem pensa uma
filosofia que nao tem nada a ver com poesia esta perdendo o fulcro e o fruto da questdo — se me
permitem trazer um pouco de minha propria filosofia poética ou poesia filosofica. Isso posto,
vamos ao encontro de Arthur Schopenhauer (1788-1860): “Todas as outras artes (além da
musica) em conjunto reinem diante daquele que questiona [Frager] uma imagem da intui¢do e
dizem: ‘Olhe aqui, isso é a vida!”’*’. A arte e a filosofia sdo primas, nos despertam para a
reflexdo, nos fazendo mentalmente vivos e sensivelmente acordados para o mundo. Ambas
produzem em nos espanto®®, nos deixam arrebatados e em estado de éxtase. “A capacidade

criadora, qualidade ludica por exceléncia, deriva do estado de arrebatamento™’

, como bem pde
Huizinga (a quem recorreremos ao longo do trabalho). Arte ¢ espanto ao lado da beleza;
filosofia é espanto ao lado do conhecimento. Ambas, arte e filosofia, nos libertam, pois o ato
da reflexao ¢ um ato de liberdade — para refletir € preciso que nos desloquemos de n6s mesmos.
Através da arte, compartilhamos o que ha de humano e plural, ou melhor, compartilhamos a

propria humanidade. A arte e a filosofia tém como similaridade aperfei¢oar nossa relagdo com

a vida.

35 Antes de seguirmos adiante, é razoavel fazer mengdo aos problemas persistentes na filosofia de Schiller
apontados por Beiser: “a) a tentativa de Schiller de encontrar um critério objetivo de beleza ¢ ilusoria; b) sua
dedugdo do belo ¢ circular, pressupondo o que tenta provar; ¢) seu conceito de bela alma sofre de uma ambiguidade
ndo resolvida sobre se a beleza moral é uma qualidade inteiramente interna ou também externa; d) ele ndo pdde
sustentar a liberdade moral depois de sua tentativa de unificar o dualismo kantiano; ¢) Schiller nunca teve sucesso
em pOr seu pensamento em uma ordem sistematica, e, finalmente; d) seu argumento, com muita frequéncia,
pressupde premissas que ele ndo explica” (BEISER, 2005, p. 04; traducdo nossa). No entanto, ndo nos deteremos
em tentar refuta-los ou acata-los, pois tal atitude nos esquivaria de nosso foco, que ¢ a relagdo entre o jogo estético
schilleriano e a liberdade.

36 SCHILLER, 2008, p.41.

37 SCHOPENHAUER, 2014, p. 72; o contetdo entre parénteses € nosso.

38 Thaumatzen: segundo Platdo e Aristoteles, o espanto que provoca uma indagacido gerada pela observagio atenta
do mundo ¢ o ponto de partida para o conhecimento, ou melhor, ¢ a origem para o ato da filosofia.

3 HUIZINGA, 2014, p. 20.
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2 ANTROPOLOGIA FILOSOFICA

Como afirmamos na Introdugdo, a obra filosofica e literaria de Schiller ¢ uma resposta
as questdes do seu tempo, estabelecendo uma conexdo entre as esferas politica, cultural e
intelectual. Almejando a regeneracdo do ser-humano cindido pela modernidade, Schiller
pretende contribuir para a formagao de cidaddos para a constituicdo, ao invés de dar uma
constituicdo aos cidaddos — formacao, esta, que viria através de uma mudanga ndo s6 no modo
de pensar, mas também no modo de sentir. Quando Schiller se refere a um cidadao, ele tem em
mente a concepgao aristotélica do individuo que participa da sociedade, que vive a sociedade e
em sociedade ativa e reflexivamente. Desse modo, torna-se evidente e compreensivel que a
questio da ilustragdo da Aufklirung®’ ocupe um lugar imprescindivel no contexto de seu
trabalho, especialmente no tocante a educacio (Bildung®') dos cidadios*? e sua universalizagio.

As verdades fundamentais da razdo eram objetivo e obra dos pensadores desse
momento intelectual. Sendo assim, uma das principais responsabilidades da elite pensante era
fazer chegar conceitual e pragmaticamente ao publico tais principios desvendados pelos
intelectuais. Uma vez o conhecimento produzido durante esse periodo tendo se tornado
acessivel a todos os cidadaos, ndo se restringindo apenas a elite, seria possivel a constru¢ao nao
s6 de uma sociedade racional, mas também de um Estado racional. Nao ¢ dificil concluir que
apenas a educacao tornaria possivel a superacao da lacuna entre teoria e pratica, pensamento e
agao.

Em 1790, com a Revolugao Francesa (1789-1799) em curso, esperava-se acabar com

a tradicdo de leis irracionais que permitiam privilégios injustos e também irracionais na

40 Movimento comumente conhecido como Iuminismo, que dava énfase ao exercicio da razdo, a valorizagdo do
conhecimento cientifico e a autonomia do individuo.

41 Grosso modo, entende-se Bildung por formagdo cultural. Trata-se de um saber que ndo se restringe a0 campo
intelectual, mas que também faz com que o individuo tenha suas agdes moldadas por esse saber; ou seja, ¢ um
saber que também orienta o agir. “Termo de carater bastante dindmico, Bildung se impde a partir da segunda
metade do século XVIII, exprimindo, ao mesmo tempo, o elemento definidor, o processo ¢ o resultado da cultura.
Em grande parte, suas defini¢des exemplares se encontram em Goethe, Hegel ¢ nos Romanticos de Iena, vide
Friedrich e August Schlegel” (SUAREZ, p. 193). / Bildung, portanto, se trata antes de uma formag¢do do que uma
educagdo, uma vez que a educacdo se da ‘de cima para baixo’, pressupondo, assim, uma hierarquia, ¢ a formacao,
por sua vez, abre espago para uma elaboracéo ¢ apropriagao de si, implicando uma atividade autobnoma do sujeito,
uma vez que o que se conhece, racional e sensivelmente, é o que se ¢é.

42 Beiser nos alerta que a compreensio de que a educagio estética de Schiller foi uma fuga do mundo politico “é
um mito que se tornou politica oficial do regime da Alemanha Oriental. Nao surpreendentemente, esse mito veio
de Marx e Engels. O principal problema com tal mito é que ele falha em entender as origens e o contexto do
pensamento politico de Schiller: a tradicdo republicana moderna de Maquiavel, Montesquieu, Rousseau e
Ferguson” (BEISER, 2005, p. 11, tradug@o nossa, e p. 131). Schiller defendia a ideia de que o ser-humano ¢ um
animal politico, isto ¢, um ser que realiza sua natureza somente dentro de uma comunidade. Seu posicionamento
politico era moderado, progressista e liberal; ele ndo se encaixava no espectro conservador, que rejeitava os ideais
republicanos, tampouco no espectro radical, que intimava violéncia para alcanga-los.



22

sociedade francesa, colocando, em seu lugar, principios puramente racionais para guiar a
sociedade e o Estado moderno — ou seja, a Aufkldrung, enquanto uso da razao no espago publico,
e a Revolugdo Francesa pareciam complementar-se. Contudo, como ¢ sabido, a Revolugdo
Francesa fez a poténcia das ideias abstratas e valores positivos se chocarem com a realidade
humana, levando-a a enveredar por descaminhos. Em outras palavras, ela acabou se
desvirtuando de seus objetivos iniciais, € 0 que se sucedeu foi um ciclo de violéncia
ininterrupto, com subsequentes constituicdes dando margem a uma espécie de anarquia,

provocando uma crise na propria Aufkldirung®. “[...] O caminho do progresso e da humanidade

que a Aufkldrung via como uma linha reta, revelou-se um labirinto de contradigdes [...]”*.
Comecgou-se a questionar até que ponto o programa da ilustracao, isto €, a soberania da razao,
de fato seria capaz de construir uma sociedade racional e justa ao invés de um império de terror
“frio” da razdo distanciada da vivéncia sensivel®’.

No entanto, os equivocos na realizagdo da historia ndo excluem o fato de que a
Revolugdo Francesa ndo apenas inseriu, como também difundiu uma nova percep¢do da
humanidade sobre si mesma; o tema da efetividade dessa revolucao ocupou o debate intelectual

e artistico no comeco da década de 1790. Como nos diz Lukacs, “os fundamentos sociais ¢

psicologicos do classicismo (humanismo cldssico) alemao (do qual Schiller faz parte) foram o

43 Schiller se desiludiu profundamente com o rumo da Rev. Francesa, especialmente apds a execugdo de Luis XVI
em fevereiro de 1793. “Nas Cartas a Augustenburg: ‘A tentativa do povo francés de estabelecer-se em seus
sagrados direitos humanos e de erigir uma liberdade politica apenas pds a luz sua incapacidade e falta de dignidade,
langando de novo na barbarie e na serviddo ndo apenas um povo infeliz, mas com ele também uma parte
consideravel da Europa e todo um século. O momento era o mais propicio, mas encontrou uma geragao
corrompida, que ndo estava a altura dele, e ndo soube dignifica-lo nem aproveitd-lo’” (SCHILLER, 2015, p. 141,
nota 17 do tradutor).

4 LUKACS, 1965, p. 170. Alteramos a conjugagdo do verbo “revelar” no intuito de seguir os tempos verbais de
maneira verossimil a comunicacao da informagao.

4 Theodor W. Adorno (1903-1969) e Max Horkheimer (1895-1973), em sua obra Dialética do Esclarecimento
(1944) tecem uma critica as consequéncias da Aufkldrung que vém ao encontro as criticas articuladas por Schiller:
“No sentido mais amplo do progresso do pensamento, o esclarecimento tem perseguido sempre o objetivo de livrar
os homens do medo e de investi-los na posi¢do de senhores. Mas a terra totalmente esclarecida resplandece sob o
signo de uma calamidade triunfal. O programa do esclarecimento era o desencantamento do mundo. Sua meta era
dissolver os mitos e substituir a imaginagdo pelo saber. Bacon ‘pai da filosofia experimental’, ja reunira seus
diferentes temas. Ele desprezava os adeptos da tradi¢@o, que ‘acreditam que os outros sabem o que eles ndo sabem;
e depois que eles proprios sabem o que ndo sabem. Contudo, a credulidade, a aversdo a davida, a temeridade no
responder, o vangloriar-se com o saber, a timidez no contradizer, o agir por interesse, a preguiga nas investigacdes
pessoais, o fetichismo verbal, o deter-se em conhecimentos parciais: isto ¢ coisas semelhantes impediram um
casamento feliz do entendimento humano com a natureza das coisas e o acasalaram, em vez disso, a conceitos
vaos e experimentos erraticos [...]". Apesar de seu alheamento a matematica, Bacon capturou bem a mentalidade
da ciéncia que se fez depois dele. O casamento feliz entre o entendimento humano e a natureza das coisas que ele
tem em mente ¢ patriarcal: o entendimento que vence a supersticdo deve imperar sobre a natureza desencantada.
O saber que ¢ poder ndo conhece barreira alguma nem na escravizagdo da criatura, nem na complacéncia em face
dos senhores do mundo. [...] O que os homens querem aprender da natureza ¢ como emprega-la para dominar
completamente a ela e aos homens. Nada mais importa. Sem a menor consideracdo consigo mesmo, 0
esclarecimento eliminou com seu cautério o ultimo resto de sua propria autoconsciéncia” (ADORNO,
HORKHEIMER, 1985, p. 17-18).
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resultado da Revolugdo francesa e da nova situagdo mundial por ela criada™. Schiller se
empenhava, também por meio de sua obra literaria, em uma compreensao da época a fim de
preparar a libertacdo ndo apenas no ambito individual, mas também coletivo. “O humanismo
classico procurava o conhecimento e a expressao literaria do homem para defender e favorecer
seu desenvolvimento universal, sua dignidade e sua integridade”™*’. Refletia-se sobre a relagio
entre teoria e pratica; especialmente, no tocante ao debate intelectual, a exequibilidade das leis
da razao na vida politica concreta e sua aplicacdo na construcao legislativa de um Estado, bem
como sua pertinéncia em guiar a conduta humana. “Essas questdes eram, portanto,
essencialmente uma versao politica do problema que Kant — ironicamente, um ano antes da
Revolugio Francesa — fez central em sua segunda Kritik: ‘A razio pura é pratica?””*.

A razdo deve determinar também os principios mais basilares da moralidade, uma vez
que esta ¢ parte constituinte da vida politica? Ou a razado trabalha com principios tdo gerais e
abstratos que acabam por ndo ter consequéncias pontuais na pratica politica? Deveriamos,
entdo, agir de acordo com condi¢des empiricas particulares? A aplicagdo das leis de uma
Constitui¢ao deveria ter como base o ideal universal estabelecido pela razao ou a singularidade
de circunstancias locais e temporais? E possivel que fundamentos universalizaveis e abstratos
erguidos pela razdo conduzam o comportamento e a conduta humana com efeito, ou o ser-
humano ¢ fundamentalmente guiado pelas suas necessidades, interesses, afetos, paixdes e
compreensdes individuais? As reflexdes filoséficas de Schiller sdo profundamente inspiradas
por tais questdes e, ¢ legitimo dizer, também ensaiam solugoes.

Schiller defende a posi¢ao de que a razdo deve determinar os principios fundamentais
da moralidade e que esses principios deveriam estar incorporados ao mundo politico, seguindo
a linha kantiana e da Aufkldrung: “No ponto principal da doutrina dos costumes, penso de modo
perfeitamente kantiano. Creio e estou convencido de que se chamam éticas somente aquelas
acoes as quais somos determinados apenas pelo respeito a lei da razdo, e nao por impulsos, por

4 Ainda assim, resta um impasse: é necessario encontrar

mais refinados que estes sejam (...)
a maneira adequada de executar esses ideais da Aufkldrung e de aplica-los ao mundo da vida —
pois, da mesma maneira que a aleatoriedade pode levar a selvageria, a generalizacdo pode

conduzir a barbarie. Schiller investiga enfaticamente a educacdo como a conexao eficaz entre

%6 LUKACS, 1965, p. 165. O contetdo entre parénteses ¢ complemento nosso.

47 Ibidem, p. 177.

48 BEISER, 2005, p. 130. Traducdo nossa.

49 SCHILLER, 2009, p. 135-136 / Voltaremos a este ponto no Capitulo 03 do presente trabalho.
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teoria e pratica®®, uma vez que ela expande a capacidade de universaliza¢do do individuo ao
mesmo tempo em que o torna apto a conectar o abstrato ao material, promovendo a humanidade

do sujeito; como corrobora Gyorgy Lukécs:

A natureza é, entdo, o ser humano auténtico, a esséncia verdadeira do homem, liberada
das forgas sociais falsas e mecanizantes, o0 homem enquanto totalidade acabada, que
superou ou supera interiormente a cisdo entre teoria e praxis, entre razdo e
sensibilidade, entre forma e matéria. Para esse homem, a tendéncia a criar a propria
forma ndo é uma racionalidade abstrata que deixa de lado os conteudos concretos.
Para ele, a liberdade e a necessidade coincidem?!.

Por meio de uma sociedade de cidaddos educados, o Estado podera honrar a humanidade
subjetiva do cidadao, e, o cidadao, por sua vez, a humanidade objetiva que o Estado deveria
representar, fazendo com que a unidade moral da razdo ndo fira a multiplicidade da natureza —
trocando, dessa maneira, o Estado de privacdo pelo Estado de liberdade. Afinal de contas, a
humanidade nao deve ser apenas um produto do entendimento, mas deve ser também uma
elaboracdo do sentimento; em outras palavras, o todo abstrato ndo deve aniquilar a vida concreta
individual, e a multiplicidade e complexidade da humanidade ndo devem ser simplificadas e
catalogadas. A compreensdao do género humano nao deve estar demasiadamente alta para o
individual, tampouco demasiadamente baixa para o todo, como coloca Schiller*?.

Uma vez evidenciado o vinculo entre as esferas pratica e tedrica por meio da
educagdo, o ideal da nova republica moderna francesa - igualitaria, libertéria e fraterna — torna-
se possivel existir com solidez. Por meio da educacgdo, seria possivel criar as condi¢des
subjetivas para as condi¢des objetivas da Revolu¢do™ — afinal, como afirma Paulo Freire:

“Educagdo nao transforma o mundo. Educagdo muda pessoas. Pessoas transformam o

0 Ndo poderiamos deixar de mencionar a defesa que Schiller faz do Teatro como instituigdo moral; mais
especificamente, Schiller faz uso da Tragédia como educagio, onde o herdi é posto a prova, e o conflito interno o
leva a um ato de grandeza moral, em geral pela redencdo ou sacrificio, encontrando sua liberdade ¢ demonstrando
sua consciéncia moral (Vide a obra dramatirgica Maria Stuart, 1800). Na obra, O teatro considerado
como institui¢do moral (1792), onde o autor expde a influéncia moral do teatro nos seres-humanos, ele afirma: “E
nele (no palco) que os grandes do mundo ouvem o que nunca ou s6 raramente chegam a ouvir — a verdade; o que
nunca ou s6 raramente chegam a ver, veem eles aqui — o homem”. Aos que se interessam pelo tema, indicamos a
dissertagdo de mestrado de Renata Cairolli, intitulada Schiller e o Sublime Patético — a Filosofia do Tragico, da
qual extraimos as seguintes palavras elucidativas sobre o papel educacional das tragédias de Schiller: “O autor
busca em seus heroéis tragicos o ser livre que deseja fundar com a educago estética, e, no desenrolar de suas
historias, o destino age apenas como catalisador de decisdes livres a serem tomadas por seus personagens.
Tragédias em que apenas o destino comanda, como Edipo Rei, ndo sdo sublimes para Schiller, nio investem na
for¢a de vontade do herdi, ndo lhes confere liberdade de a¢do” (CAIROLLI, 2019, p. 115).

SLLUKACS, 2003, p. 286.

2 SCHILLER, 2015, p. 39.

33 Podemos pensar, aqui, como a Bildung (formagdo cultural do ser-humano) é fundamental para qualquer
revolucdo. Ponhamos em consideracdo a revolugdo digital e da internet das coisas que contextualiza nossa época:
ndo nos parece que acontecimentos como fake news ou polarizagdo extrema sejam resultado de uma educacio
falha em seu sentido intelectual, moral e estético?
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mundo™*. Nesse sentido, é importante notar que: “Na realidade historica imediata, a Alemanha
¢ contemporanea da Revolugao francesa. Mas seu grau de desenvolvimento econdmico e social,
o nivel da consciéncia das massas impedem a flama dessa revolucdo de atear na Alemanha o
incéndio da libertagio, e de fazer assim, dos alemdes, um povo, uma nac¢do”. Em funcdo dessa
peculiar circunstancia alema, Schiller se dedica a formulacao de uma concepgao de educacao
que dé conta do contetido social da transformacao a fim de tornar possivel unir a teoria, que
abarcava idealmente os problemas da época, e a pratica, que se encontrava na realidade imediata
da “mesquinhez da vida alema”,

O aprimoramento politico tem, como ponto de partida, o enobrecimento do carater e a
honra do ser-humano enquanto fim em si>’. Através da educagao, os corpos habitariam as ideias
e as ideias habitariam os corpos; em outras palavras, os individuos viveriam em sociedade e a
sociedade viveria nos individuos. O Estado deixaria, assim, de ser estranho aos cidaddos, isto
¢, uma burocracia alienada aos cidaddos, e ndo oprimiria o ser-humano empirico pelo puro,
estabelecendo um vinculo com o individuo, fazendo da liberdade o fundamento da relagao
politica. Afinal, “(...) ¢ ainda muito imperfeita uma constitui¢ao do Estado que sé seja capaz de
produzir a unidade pela supressdo da multiplicidade*.

A reforma do Estado e da sociedade, segundo Schiller, deveria vir de baixo para cima.
Para o Estado Moderno ser erguido com durabilidade e estabilidade, era preciso ilustrar todos
os cidadaos através da universalizacdo da educagdo, isto €, era impreterivel que os intelectuais
da Aufklirung tomassem para si a responsabilidade de educar o povo®. A educagio traria a
compreensdo de que a fonte da moralidade deve estar no individuo, no proprio cidadao moral,
e ndo fora dele — a regra moral ndo deve ser medida na conformidade a mandamentos externos,

sejam eles prescrigdes terrenas ou divinas. A moralidade que se da no foro intimo ¢ uma

liberdade, e por isso se torna também uma responsabilidade, incorporando a mensagem

34 FREIRE, 1987, p. 84 / Para Freire, a educagdo ¢ um processo de transformagdo que vai além do individuo. A
educagdo, por moldar a subjetividade, também desenha os sentidos que o individuo atribui ao mundo, cuja vivéncia
¢ compartilhada. Assim, a educagdo ndo munda apenas a consciéncia desse individuo, mas transforma também o
mundo no qual ele estd langado ¢ inserido, o que, por sua vez, ira interferir na sua propria transformagio: entre
mundo e ser humano ha uma inerente e complexa rela¢do dialética.

55 LUKACS, 1965, p. 167.

56 Segue Lukacs: “Goethe e Schiller estavam conscientes dessa dupla condi¢do de suas criagdes; estavam
igualmente conscientes do fato de ser essa hostilidade da matéria, no plano imediato, um problema especificamente
alem@o, mas que nas raizes mais longinquas e profundas estava ligado a esséncia da vida moderna burguesa em
geral” (Ibidem, p. 170).

37 Segundo Imperativo Categérico de Kant - Fim em si mesmo: Aja de tal forma que trates a humanidade, tanto na
tua pessoa, como na pessoa de qualquer outro, sempre € a0 mesmo tempo como fim e nunca simplesmente como
meio.

58 SCHILLER, 2015, p. 30.

59 Nio “terceirizar o Estado”, como uma vez disse um amigo ao debater sobre os movimentos culturais e sociais.



26

iluminista de que € preciso ter coragem para persistir na busca pelo conhecimento. Assumir
essa responsabilidade de nao deixar outrem a cargo de saber o que € o bem e o que € o mal deve
ser o fundamento do que ¢ moral para nés. A educagdo, portanto, traria autonomia moral e
intelectual - em oposicdo a heteronomia, condi¢do em que o individuo ¢ determinado e
conduzido por regras externas ¢ alheias a sua moral e ao seu intelecto. Através da educagao,
haveria, ndo obstante, uma adesao a lei por parte do individuo: o cidaddao ndo apenas saberia a
lei, mas, pela sua vontade propria, aderiria a ela, uma vez que ela fosse justa e racional. Somente
assim, haveria uma garantia de que o novo Estado ndo ingressasse por veredas da corrupgao,
tampouco tomasse os rumos do autoritarismo, tornando-se uma ameaga a liberdade. De forma

resumida: sem a virtude moral autdnoma, nao ha reforma politica justa e eficaz.

O que o faz homem, porém, ¢ justamente ndo se bastar com o que dele a natureza fez,
mas ser capaz de refazer regressivamente com a razao os passos que ela antecipou
nele, de transformar a obra da privacdo em obra de sua livre escolha (...) Ele desperta
de seu torpor sensivel, reconhece-se homem, olha a sua volta e encontra-se no
Estado.®

A posicao reformista de Schiller abrangia a transformagao do Estado Natural em um
Estado Moral®'. O Estado Natural, neste caso, se refere ao um governo que se ocupa das
necessidades puramente naturais do ser-humano. Contudo, isso ndo significa que tal reforma
debilitaria o encargo do Estado Moral para com a existéncia fisica dos seres-humanos, pois
ainda estaria sob sua responsabilidade a melhora das condi¢gdes de subsisténcia dos cidadaos

que o compdem®. O primeiro motivo para esse posicionamento de Schiller é o fato de a

60 SCHILLER, 2015, p. 25./ Vale apontar, também, a nota de rodapé n. 10 do tradutor que consta na pagina 139
desta mesma edicdo: “A ideia de retomar, pela razdo, os principios que norteiam o direito natural ¢, como se sabe,
devida a Rousseau: ‘Do curso e da combinagdo que nosso espirito seja capaz de fazer desses dois principios /amor
de si e piedade/ ... parecem-me decorrer todas as regras do direito natural, regras essas que a razdo, depois, ¢
for¢ada a reestabelecer com outros fundamentos quando, por seus desenvolvimentos sucessivos, chega ao ponto
de sufocar a natureza’ (Discurso sobre a Origem e os Fundamentos da Desigualdade entre os Homens. Prefacio.
S&o Paulo: Abril, 1973, p. 237. Tradugao de Lourdes Santos Machado. Colegao: Os Pensadores)”.

61 Ndo poderiamos deixar de tomar nota da similaridade de nomenclatura, apesar da diferenca de significado, entre
o Estado Natural de Schiller e o estado de natureza de Rousseau (o qual ¢ concebido unicamente na ideia e ndo
viabilizado por nenhuma experiéncia). Vale registrar, ademais, que a mudanca do estado de natureza para o estado
civil por meio do pacto social é desenvolvida pelo tltimo na obra Do Contrato Social (1762), contudo, nesta obra,
o corpo coletivo acontece em detrimento da individualidade dos cidadaos; algo oposto ao empreendido pela
filosofia schilleriana.

62 Beiser no alerta para o aparente impasse entre os principios liberalistas adotados por Schiller ¢ sua defesa da
intervencao do Estado na sociedade a fim de garantir o bem estar fisico dos cidadaos. Nas palavras do comentador:
“A solugdo ¢ essa: limitar o principio liberal ao estado da razdo ideal, onde todos ja tenham recebido uma educagao
estética e onde ja foi assegurada a satisfagdo de suas necessidades fisicas mais basicas. Mas, para progredir em
direcdo a esse ideal, ¢ permissivel, ou ainda obrigatorio, que o governo intervenha. De acordo com essa sugestao,
entdo, o papel do governo ¢ apenas temporario e provisorio, meramente uma medida necessaria para ajudar a
alcancar seu ideal; tornando-se, entdo, dispensavel uma vez que esse ideal tenha sido atingido” (BEISER, 2005, p.
134. Tradugdo nossa). Ainda, para sustentar mais firmemente essa interpretagao, citamos o proprio Schiller: “A
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animalidade ser uma condi¢do humana, e suas caréncias fisicas basilares precisarem ser sanadas
a fim de que o ser-humano sobreviva. O segundo se trata de que “o mecanismo vivo do Estado

»63 isto ¢, ndo podemos parar o (gerenciamento de uma

(...) precisa ser corrigido enquanto pulsa
sociedade pelo) Estado no tempo a fim de conceber um ideal moral dele. Em linhas diretas,
Schiller apoia a participagdo do Estado na construcdo de direitos sociais fundamentais da
populagdo, o que também significa a criagcao de deveres sociais para o Estado, ao mesmo tempo
em que defende a garantia, por parte do Estado, de direitos individuais fundamentais aos
cidaddos (direitos limitam os poderes do Estado perante o povo, de onde deve emanar todo o

poder).

Tem-se do comegar a obra do esclarecimento numa nag¢dao com a melhoria do seu
estado fisico. Primeiro ¢ preciso que o espirito seja solto do jugo da necessidade antes
que se possa leva-lo a liberdade da razdo. E também apenas neste sentido se tem o
direito de considerar o cuidado do bem estar fisico dos cidaddos como o primeiro
dever do Estado®.

Schiller era ciente da desigualdade social que assolava ndo s6 a Franga, mas também
outros paises da Europa, como a propria Alemanha. Reconhecia, portanto, que grande parte dos
cidadaos era impossibilitada de educar-se para a ilustragdo pois estava excessivamente fatigada
em fun¢do do pesado esforco para sobreviver. Depois da luta para saciar suas necessidades
fisicas externas fundamentais, esses cidaddos precisam apenas descansar, faltando-lhes forca
para uma luta nova, agora interior, de conceitos. Assim, entregam deliberadamente a tarefa de
pensar ao Estado ou a religido, que lhes oferecem ideias prontas, renunciando a uma reflexao
propria. Posto de outra forma: uma das causas para a falta de ilustragcdo dos cidadaos de sua
época era social e politica, isto €, a exaustdo fisica em busca da sobrevivéncia. Schiller constata
que o Estado deveria, primeiro garantir a dignidade fisica de seus cidaddos para, em seguida,
estes poderem garantir sua dignidade moral e intelectual através da educagdao — assegurando,
assim, o direitos inalienaveis de todos os cidaddos e tratando o ser-humano como fim em si

mesmo®. Posto de outra forma: Schiller defende a intervengdo minima do Estado a fim de

aprovacao de principios liberais ¢ traicdo ao todo quando ela se conjuga a for¢as ainda em fermentacao, reforcando
uma natureza ja de si prepotente; a lei da unanimidade torna-se tirania contra o individuo quando conjugada a
fraqueza e limitagdo fisica ja dominantes, apagando assim as ultimas centelhas de espontancidade e
particularidade” (SCHILLER, 2015, p. 44).

8 Ibidem, p. 26.

4 Ibidem, p. 97.

5 A concepcdo de ser-humano enquanto fim em si mesmo ¢ kantiana; ¢ apresentada em sua segunda critica, a
saber, Kritik der praktischen Vernunft (Critica da Razao Pratica, 1788): “A lei moral ¢ santa (inviolavel). O homem
ndo ¢ certamente assas santo, mas a humanidade deve para ele ser santa na sua pessoa. Em toda a criagdo, tudo
que se quiser e sobre que se tem algum poder pode também utilizar-se simplesmente como meio; unicamente o
homem e, como ele, toda criatura racional é fim em si mesmo” (KpV A155-156 / KANT, p. 103).
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assegurar certos direitos sociais, dentre os quais aqueles que viabilizam o exercicio do direito a
liberdade por parte dos individuos.

Uma vez que o bem-estar fisico estivesse garantido, fazia sentido a busca pela
liberdade de fazer uso da propria razdo. Contudo, segundo Schiller, ainda havia uma segunda
causa para a falta de ilustracdo da sociedade de sua época, e ela era moral: uma fraqueza da
vontade em levar adiante os principios ja conhecidos da razao por aqueles que ja gozavam de
uma boa qualidade fisica de vida. “A razdo fez o que pdde para encontrar e estabelecer a lei;
sua aplicagdo depende da vontade corajosa e do vivo sentimento”®®. Esse diagnostico de que
umas das causas do insucesso do esclarecimento ¢ a fraqueza de vontade para a realiza¢ao dos
principios da razao também esta presente no ensaio de Kant, Respondendo a pergunta: Que é
llustragdao? (1784). Nesse texto, o pensador do Iluminismo alemao trabalha os conceitos de
maioridade e menoridade, sendo esta, em linhas muito gerais, a posi¢ao do cidadao acomodado,
inerte e covarde, tutelado em seu pensamento pelas instituigdes sociais, e, aquela, a posi¢ao do
cidaddo que tem a coragem e o empenho de fazer uso da propria razao. Ricardo Barbosa, em
Schiller e a Cultura Estética e Liberdade (2004), traz a seguinte definicao da Aufkldirung: “a
maxima do pensar por si mesmo, livre de toda tutela, de toda heteronomia”. Kant utiliza e
traduz a maxima Sapere aude (‘ousa saber’) do poeta romano, Horacio (Epistolas, 1, 2, 40):
“Sapere aude! Tem coragem de servir-te de teu proprio entendimento é, pois, o lema da
Ilustracao”.

Ainda com toda devogdo ao papel da razio, Schiller reconhece que a moralidade®’, e
toda racionalidade que isso envolve, ndo deve sacrificar a naturalidade — da mesma maneira
que a racionalidade ndo deve sacrificar a sensibilidade, a universalidade ndo deve sacrificar a
multiplicidade. Quando ele assim o faz, estd defendendo que o conteudo seja tdo relevante
quanto a forma, e resguardando a importancia do sentimento vivo para a manutencdo nao
apenas do Estado moderno, mas também dos cidaddos que o compdem. A tal postura, Schiller
chama de avaliagdo antropoldgica plena, pois leva em conta ndo apenas a razdo, que demanda
unidade, mas também a natureza, que reclama multiplicidade. “A lei da primeira estd gravada
nele (no ser-humano) por uma consciéncia incorruptivel; a da segunda por um sentimento
inextinguivel”. Ao contemplar ambos os aspectos, esta-se abarcando a condi¢do de humanidade
em sua integralidade e fulcro.

Schiller concorda que foi Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) quem nos advertiu dos

problemas politicos, morais e psicoldgicos que o desenvolvimento social e racional, bem como

6 SCHILLER, 2015, p. 45.
7 A moralidade no ambito social, e a eticidade no ambito individual.
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a fragmenta¢ao moderna das atividades, motivaria nas sociedades refinadas. Segundo Duflo:
“Uma analise mais acurada diria mais precisamente que (Schiller) se trata de um autor do fim
do Aufkldrung que tomou consciéncia da validade de certas dividas rousseaunianas sobre os
projetos fundamentais do Iluminismo™®®. Como veremos ao longo deste trabalho, o conceito
schilleriano de humanidade ¢ oposto a situagao fragmentaria na qual Schiller identifica os seres-
humanos na sociedade de sua época. Schiller, assim, se propde a pensar de que modo o
progresso da razdo e da sociedade pode ter influenciado a base da constitui¢ao dos individuos.
Nesse sentido, mais que uma investigacdo de uma consequéncia psicologica, Schiller trata o
problema de maneira mais fundamental, a partir de uma cisdo no ser-humano entre sua
capacidade racional e sua capacidade sensivel. Se, por um lado, o desenvolvimento humano
racional anda a passos largos, resultando em um progresso cientifico e técnico intenso, por
outro, a humanidade em sua plenitude, isto ¢, a relacdo harmonica das capacidades constitutivas
da natureza humana esta em defasagem.

Sem sombra de duvidas, a Aufkldrung levou o pensamento a avangos intelectuais a
partir do uso da razdo, destruindo supersti¢des, crencas infundadas e preconceitos. Ainda assim,
o desenvolvimento tedrico nao levou a um desenvolvimento pratico, cultural; em outros termos,
mesmo tendo estabelecido os principios fundamentais da razao, as pessoas nao agiam de acordo
com eles. “Como Kant, Schiller defendia a autonomia das esferas estética, tedrica e moral — o
que tornava decisivo o problema de como elas se comunicam entre si e reagem sobre a vida
cotidiana™®. O diagnostico de tal desencontro, de acordo com Schiller, ¢ a existéncia de uma
lacuna’® moral na sociedade e o progndstico para o suplemento dessa lacuna é a educagio
estética desta, transformando suas atitudes, suas inteng¢des, disposicdes, paixdes e afetos — a
educacdo faria com que o conhecimento conquistado pelo movimento da Aufklirung tivesse
eficacia também na determinagdo da vontade. “S6 assim as pessoas estariam prontas e dispostas

971

a incorporar os principios da razdo em suas vidas”’". E, fazer uso da propria razdo na vida e

para a vida, conduziria o cidadao a liberdade.

8 DUFLO, 1999, p. 78, nota 17.

% BARBOSA, 2004a.

70 Essa lacuna moral era persistente, na visdo de Schiller, principalmente na aristocracia e na alta burguesia, uma
vez que os cidadaos que faziam parte dessas altas classes tinham suas necessidades fisicas basilares satisfeitas e,
se nao adotavam uma postura racional e moral, era unicamente em funcdo de finalidades egoistas que davam
margem a uma cultura que mantinha suas vantagens sociais e economicas através da manutencdo da obscuridade
de conhecimento.

"1 BEISER, 2005, p. 133. Tradug¢io nossa.
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Felizmente, ndo se encontra apenas em sua natureza racional uma aptidao [4nlage]
moral, possivel de ser desenvolvida por meio do entendimento, mas também ja esta
dada em sua propria natureza sensivel-racional, ou seja, em sua natureza humana, uma
tendéncia estética, que pode ser despertada por certos objetos sensiveis e cultivada por
meio de uma depuragdo dos seus sentimentos até alcancar essa impulsdo idealista do
Ani 2972

animo”’%.

Como veremos de maneira mais aprofundada nos seguintes capitulos deste trabalho, o
bardo e filosofo defende a ideia de que a beleza ¢ fundamental para a vida politica ideal, pois
ela, a beleza, precede a liberdade. “(...) Para resolver na experiéncia o problema politico ¢
necessario caminhar através do estético, pois ¢ pela beleza que se vai a liberdade™”3. Ao alcangar

74 isto ¢, honra sua razo ao

a liberdade por entre a beleza, o ser-humano se torna “cultivado
mesmo tempo em que estima suas sensagoes € sentimentos. Ademais, sem a beleza, Schiller
declara, haveria “uma luta ininterrupta entre a nossa destinagdo natural e a nossa destinacao
racional. No esforco de satisfazer a nossa missdo espiritual, descuidariamos da nossa
humanidade””. Portanto, a educacdo tem de ser estética porque é unicamente assim o sendo
que ela podera abarcar a plenitude de nossa humanidade - reunificando em uma totalidade o
que a modernidade fragmentou e garantindo a plena integridade do sujeito em favor de sua
autonomia viva. A educagao estética, através do movimento do jogo, como veremos no segundo
capitulo, tira o ser-humano da sua ignorancia, nao so porque traz a ele a dignidade moral de sair
de si, mas também porque dé a ele a consciéncia do outro em si — afinal, “desconhecendo a
propria dignidade humana, ele esta longe de honra-la nos outros”. E € por isso que tal educagado
¢ a resposta de Schiller para os problemas politicos, pois, em sua concep¢ao, o Estado reflete a
relacdo do ser-humano consigo mesmo: o Estado tem para com os cidaddos “a mesma relagao
em que estes estdo para si mesmos € sO podera honrar-lhes a humanidade subjetiva no mesmo

grau em que ela estiver elevada a humanidade objetiva”’®.

2.1 ARTE E POLITICA

Para Schiller, “a maior de todas as obras de arte” ¢ “a constru¢cdo de uma verdadeira

977

liberdade politica”’’. Giorgia Cecchinato nos contextualiza:

72 SCHILLER, 2011, p. 57-58.

73 SCHILLER, 2015, p. 24.

7 Em oposicdo triangular ao ser-humano cultivado, Schiller coloca o ser-humano selvagem, no qual seus
sentimentos e sensagdes governam seus principios, e o ser-humano barbaro, no qual seus principios anulam seus
sentimentos ¢ sensac¢des, como veremos melhor no capitulo 03.

75 SCHILLER, 2011, p. 73.

76 SCHILLER, 2015, Carta IV.

7 Ibidem, p. 23.
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Em outros termos, ¢ preciso levar em conta que a reflexdo de Schiller recai sobre uma
forma muito particular de experiéncia sensorial, ou jogo estético, que ndo apenas
permite explicar o carater proprio da arte, mas também torna possivel conceber uma
solugdo concreta para problemas politicos de sua propria época’s.

Nesta pesquisa, nos aprofundaremos na obra filosofica de maior importancia e
influéncia de Schiller, Uber die Asthetische Erziehung des Menschen in einer Reihe von
Briefen™, na qual Schiller trabalhou desde o verdo de 1793 até seu langamento em Die Horen
(As Horas) em 1795, uma revista literaria alema mensal publicada de 1795 a 1797, que tinha
como editor Schiller, com a parceria de Goethe na organizacdo®’. Ela pode ser considerada o
resultado de suas reflexdes ao longo da década de 1790. Nela, Schiller: fornece uma analitica
do belo, deixada em aberto em Kallias-Briefen®’ (1793); explica a conexdo entre estética e
moralidade, deixada ambigua em Uber Anmut und Wiirde®> (1793); e, por fim, nela,
desenvolvendo uma analise da modernidade cindida, Schiller alcanga maior sistematizagao e
rigor acerca de sua fundamentacdo estética. Habermas nos diz que as Carfas “constituem o
primeiro escrito programatico para uma critica estética da modernidade”®®. A complexidade
filosofica da obra traz uma defesa da faculdade estética a partir de uma antropologia propria,
ora pragmatica, ora pura, abordando questdes culturais, estéticas e politicas de sua época e
contexto; os temas tratados nas Cartas sdo os principais assuntos de suas contribui¢cdes a
supracitada revista. Contudo, o que as Cartas contém de maior interesse para a presente

pesquisa ¢ o emprego da nogao de Jogo para designar a atividade do impulso ladico que tem

78 CECCHINATO, 2015, p. 159-165, p. 160.

" A Educacdo Estética do Homem: numa série de cartas.

800 inicio da escrita das Cartas se deu como forma de agradecimento por uma ajuda financeira recebida por
Schiller do Principe de Augustenburg em 1793. Ja nas primeiras cartas, Schiller expressa sua inteng¢do de tratar
sobre suas ideias no ambito da filosofia do belo, ou seja, uma espécie de continuag@o da analitica do belo iniciada
nas trocas de cartas com seu amigo Korner acerca do projeto Kallias oder iiber die Schonheit. Contudo, em 1794,
um incéndio no paléacio do principe em Copenhagen destruiu todas as sete cartas que haviam sido trocadas entre o
principe e Schiller até entdo. Cinco delas puderam ser recuperadas gragas a uma copia das originais. Ainda assim,
Augustenburg pediu que Schiller repusesse a perda, de maneira que o filésofo acabou reescrevendo as cartas e,
inevitavelmente, as “reformulando e expandindo”. E justamente essa nova versio que se encontra na publicagio
da revista Horen; nela, foi suprimido tudo que tivesse referéncia local ¢ nominal, ¢ nada conservou de sua forma
epistolar além da divisdo externa. Além disso, vale ressaltar que o contetido das cartas a Augustenburg equivalem
as cartas [-IX e XXIII-XXVII da versdo final publicada na revista, isto é, discutem a relevancia da arte para a
politica, os efeitos da arte na moral, o papel da beleza no desenvolvimento da humanidade, a relagdo entre beleza
e cultura, mas ndo adentram o campo da analitica do belo, ndo incluindo, portanto, uma teoria do belo, mesmo
sendo essa a intencdo inicial de Schiller (BEISER, 2005, p. 121-122).

81 Kallias ou sobre a beleza: a correspondéncia entre Schiller e Kérner, janeiro-fevereiro 1793 / Nesta obra,
Schiller inicia suas investigagdes sobre o conceito do belo, definindo a beleza como /liberdade no fenomeno.
Voltaremos a esse assunto no capitulo 03.

82 Sobre Graga e Dignidade.

8 HABERMAS, 2000, p. 65.
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como objeto a beleza e que leva o ser-humano ao estado estético, instaurando a experiéncia da
liberdade, através de argumentos transcendentais especificos — este ¢ 0 nosso recorte guia.
Voltaremos a esse tema no segundo capitulo deste trabalho, quando nos concentraremos na
concepcao de Jogo; mas ndo sem antes apontar o potencial humanamente revolucionario que
reside na atitude estética de jogo diante da vida. Nas palavras de Beiser: “Tornamos nossas
vidas um todo, aperfeicoamos todos os aspectos de nossa natureza, somente quando os
transformamos em obras de arte”.3

Com Lukécs, concordamos que a posicao filosofica critica ¢ “obrigada, paralelamente
as antinomias que ela desvenda na realidade que nos ¢ dada e em nossa relagdo com ela, a
fragmentar o sujeito intelectualmente (isto €, reproduzir intelectualmente sua fragmentacao na
realidade objetiva [...])”%. Portanto, ainda segundo Lukécs, Schiller, ao colocar “o principio
estético como instinto de jogo (em oposicao ao instinto formal e ao instinto material [...])” e
estender este principio para além da estética, busca nele “a chave para a solug¢ao da questao ao
sentido da existéncia social do homem?”, - isto €, uma possivel solugdo para a fragmentacao
reificada do sujeito - revelando o principio segundo o qual o “homem socialmente aniquilado,

786 3 fim de

fragmentado e dividido em sistemas parciais deve ser recriado intelectualmente
reunificar em sua totalidade o sujeito. A formagdo do pensamento leva a transformacdo da
atividade enquanto a¢do consciente; quer dizer, como compreendemos o mundo da vida,
realidade privada, e o que devemos fazer nele, realidade coletiva, se implicam mutuamente.
Assim, Ranciére, complementando Lukacs, nos incita: “A Revolucao que vira serd de uma so
vez a consumagao ¢ a abolicdo da filosofia; ndo mais meramente ‘formal’ ou ‘politica’, serd
uma revolugdo ‘humana’. A revolu¢io humana ¢é derivada do paradigma estético™®’.

Ora, a arte expande a capacidade de reflexdo, compreensdo e sensibilidade do
individuo. Todas essas qualidades sao fundamentais para a vida social e politica, uma vez que
ajudam o individuo ndo apenas a entender seu mundo interior, mas também aquele a sua volta.
Nessa logica, nos aponta Barbosa: “Em sua confian¢a quase ilimitada na for¢ca formadora da
dimensao estética, Schiller a tomava como o principio de uma nova paideia, reservando-lhe um
papel no projeto politico e cultural da modernidade™®®. Ademais, a relagdo entre arte e politica

se da na atuacdo andloga que essas duas esfera tém sobre e na realidade, como expde Ranciere

em sua obra A partilha do sensivel — Estética e Politica (2000), na qual se ocupa das

84 BEISER, 2005, p. 136. Tradugdo nossa.
8 LUKACS, 2003, p. 293.

8 Jbidem, p. 290.

8 RANCIERE, 2002, p. 08.

8 BARBOSA, 2015, p. 143.
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reconfiguragdes do sensivel comum: “A politica e a arte, tanto quanto os saberes, constroem
“ficcdes”, isto ¢, rearranjos materiais dos signos e das imagens, das relagdes entre o que se vé
e o que se diz, entre o que se faz e o que se pode fazer”®’.

Nas Cartas, Schiller defende a arte (tanto a experiéncia quanto a pratica artistica) como
o principal instrumento para a educacio e o desenvolvimento da humanidade”, pois ela refina
e vivifica a sensibilidade, cultiva o entusiasmo e estimula o carater, trazendo maior disposi¢ao
de pensamento e influenciando a a¢do humana. “(...) Um gosto cultivado quase sempre (esta)
ligado a clareza do entendimento, a vivacidade do sentimento, a liberalidade e mesmo dignidade
na conduta, enquanto o gosto inculto se apresenta como ordinario ligado a atributos opostos™".
E, ainda: “A sensibilidade da mente depende, segundo seu grau, da vivacidade e, segundo sua
extensdo, da riqueza da imaginagdo™®?. Ao apurar nossa sensibilidade, a arte também contribui
para que nossa vontade se direcione ao conhecimento e a moral. Na visdo de Schiller, a

Aufkldrung ja havia colaborado com o entendimento, faltava, entdo, enobrecer os sentimentos

e aperfeigoar vontade para que ela se tornasse ética.

Nao ¢ suficiente, pois, dizer que toda a ilustragdo do entendimento s6 merece respeito
quando reflui sobre o carater; ela parte também, em certo sentido, do carater, pois o
caminho para o intelecto precisa ser aberto pelo corag@o. A formagao da sensibilidade
¢, portanto, a necessidade mais premente da época, ndo apenas porque ela vem a ser
um meio de tornar o conhecimento melhorado eficaz para a vida, mas também porque
desperta a propria melhora do conhecimento®,

Para sustentar esse argumento, Schiller vé a necessidade de investigar um conceito

legitimo de beleza (e de belo)’, pois so entdo seria possivel examinar seus efeitos na
experiéncia. Afinal, caso se tenha como pardmetro uma ideia equivocada da beleza, entao seria

devido concordar com Rousseau, em seu Discurso sobre as Ciéncias e as Artes (1750), que a

8 RANCIERE, 2005, p. 59.

% Vale salientar que, nas Cartas, apesar da ambiguidade entre os comentadores, a cultura ndo é somente meio,
mas também fim, como ficara evidenciado ao final deste trabalho.

91 SCHILLER, 2015, p. 51.

92 Ibidem, p. 39.

%3 Ibidem, p. 46. / Numa passagem correspondente nas Cartas a Augustenburg, Schiller sublinha “(...) Néo falta
tanta luz, mas calor, nem tanta cultura filosofica, mas cultura estética” (SCHILLER, 2009).

4 Nio poderiamos deixar de salientar a autonomia das esferas da arte, da moral e da ciéncia da autoridade humana.
Assim o afirma Schiller: “Arte e ciéncia sdo livres de tudo o que ¢ positivo ¢ que foi introduzido pelas convengdes
dos homens; ambas gozam de uma absoluta imunidade em face do arbitrio humano. O legislador politico pode
interditar seu territorio, mas nunca nele imperar. Pode proscrever o amigo da verdade, mas esta subsiste; pode
diminuir o artista, mas ndo falsificar a arte. Decerto, nada mais comum que o fato de ambas, ciéncia e arte,
homenagearem o espirito da época, e de o gosto criador receber a lei do gosto judicante” (SCHILLER, 2015, p.
47). Ademais, para Schiller, a arte e a ciéncia ndo se prendem ao que ¢ “arbitrario, contingente” porque sdo
fundadas “no que ha de necessario e eterno na natureza humana, nas leis originarias do espirito” (/bidem, p. 143,
nota 33 do tradutor)
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cultura entra em decadéncia onde a arte floresce’”; posto que, esta ‘falsa’ arte a que se refere
Rousseau, segundo a analise de Schiller, de fato destituia os cidadaos da energia necessaria para
agir, os distraindo de questdes mais relevantes, tendo, portanto, uma consequéncia nociva para
a moral.

A relevancia de se apurar um conceito legitimo de beleza também se explicita ao
constatarmos, com Schiller, que ndo ha um exemplo na Histéria de quando uma época conjugou
beleza e liberdade, com excecdo da Grécia Antiga®®. Ora, Schiller, como um bom romantico®’,
que via uma Grécia idealizada e perfeita, tinha na sociedade grega cldssica um exemplo a ser
seguido: de acordo com o bardo e fildsofo, o povo grego antigo talvez tenha sido o que mais se
aproximou da humanidade plena. “[...] A natureza grega desposou todos os encantos da arte e
toda a dignidade da sabedoria sem tornar-se, como a nossa, vitima dos mesmos™%, ““[...] unindo
a juventude da fantasia a virilidade da razio em magnifica humanidade™®’. Entretanto, dada a
falta de demonstracdes historicas, exceto pela Grécia antiga, conclui-se que a experiéncia nao
pode ser o juiz de valores estético, tampouco sua Unica testemunha; isso significa que um outro
fundamento havera que servir de tribunal: um conceito racional puro de beleza. “(...)Através
dele deve ser conhecido se aquilo que se chama belo na experiéncia tem direito a esse nome”!%.
Em outras palavras, esse conceito “deve orientar e confirmar nosso juizo” em cada caso
empirico.

Assim, uma vez que tal conceito racional puro ndo pode partir de casos concretos, ele
ha de ser deduzido a partir da abstracao. No entanto, para que haja uma abstragao, ¢ necessario

que haja um ser pensante que abstraia; ademais, as caracteristicas da abstracdo resultante do

exercicio racional deste ser que pensa estdo intimamente ligadas a natureza deste mesmo ser.

% Embora nunca explicitado nas Cartas, neste ponto conclusivo, Schiller discorda de Jean-Jacques Rousseau
(1712-1778), reconhecendo o significado e a importancia da arte ¢ da cultura, as quais Rousseau via como a fonte
do problema da civilizagdo, pois a arte e a cultura teriam como consequéncia a corrupg¢ao e perda de liberdade.
Nao adentraremos essa discussdo por nio fazer parte do escopo deste trabalho; contudo, para os leitores que
tiverem interesse nesta contenda, sugerimos a leitura de “The Critique of Rousseau”, in: BEISER, F., Schiller as
Philosopher - A Re-Examination, Oxford University Press, Oxford, 2005.

% Mesmo que “ja na Antiguidade existissem homens que nada viam de menos benéfico que a bela cultura,
inclinados, por isso, a vedar as artes da imaginag@o o acesso a Republica”, numa nitida alusdo a critica que Platao
faz as artes em sua obra A Republica (Ibidem, p. 51). Para consultar o elogio de Schiller a Grécia Antiga e seu
modo estético de vida, ver Carta VI sobre a Educagdo Estética do Homem.

97 Schiller foi um dos principais integrantes do Sturm um Drang, movimento literario e musical roméntico alemio
que abarcou, de um modo geral, as décadas de 1760 a 1780; em seguida, com Goethe, funda o classicismo de
Weimar. Como romantico, os obras literarias ¢ poéticas de Schiller eram sentimentalistas; porém, apos sua fase
filosofica, Schiller, mais maduro, se volta ao classicismo e deixa o sentimentalismo por uma forma mais controlada
e lapidada — “o proprio Schiller confessou que o trato com a teoria estética vinha deixando marcas na
espontaneidade de sua fantasia” (BARBOSA, 2004a, p. 51).

% SCHILLER, 2015, p. 34 (Carta VI).

9 Ibidem, p. 35.

10 thidem, p. 54.



35

Para Schiller, a natureza do ser que pensa, isto €, do ser-humano, ndo ¢ apenas racional, mas
sensivel-racional. “Numa palavra: a beleza teria de poder ser mostrada como uma condi¢ao

»101 "Essa dupla natureza humana ¢ nossa condi¢io de seres

necessaria da humanidade
inteligentes e finitos, e ndo ¢ possivel reduzir uma a outra, uma vez que elas se referem a

diferentes aspectos e operacdes da nossa existéncia.

Temos de elevar-nos, portanto, ao conceito puro da humanidade e, como a experiéncia
nos da apenas estados isolados de homens isolados, mas nunca a humanidade, temos
de descobrir, a partir de seus modos de manifestagdo individuais e mutaveis, o
absoluto e permanente, e buscar, mediante a abstracdo de todas as limitagdes
acidentais'®, as condigdes necessarias de sua existéncia. (...) Nos empenhamos por
um fundamento solido do conhecimento (...) € quem ndo se atrever para além da
realidade nunca ira conquistar a verdade”'%.

De forma resumida: para Schiller, a beleza ¢ condicdo da humanidade, pois se da
quando o ser-humano cultiva sua natureza de forma plena; assim, a fim de determinar o conceito
puro do belo, em outras palavras, para fazer uma dedugdo transcendental da beleza, Schiller
precisa definir também o conceito puro da propria humanidade, isto é, as condigdes de
possibilidade de sua existéncia (as condigdes necessarias para a mesma)'™. Assim sendo,
Schiller examina a natureza do ser-humano que, para ele, ¢ dupla, a saber: racional e sensivel.
Para tanto, como veremos a seguir, Schiller define os impulsos fundamentais da natureza
humana e mostra como esses impulsos alcancam a finalidade do ser-humano unicamente

através da beleza.

2.2 A DUPLA NATUREZA HUMANA

Como um bom pensador moderno, Schiller elabora sua propria teoria da natureza
humana; mas ndo sem tomar como inspiragao alguns termos de Johann Gottlieb Fichte (1762-
1814) e, como ponto de partida, algumas defini¢des de Immanuel Kant (1724-1804) para

realizar sua investigacao acerca da natureza humana. Porém, mesmo com toda influéncia dos

101 Ihidem.

102 Grosso modo, Aristoteles entende acidente por um predicado que caracteriza uma substancia/um ser, nio sendo,
este predicado, essencial ou necessario para o ser — isto €, o ser continua sendo o que ¢ mesmo na auséncia do
acidente.

193 1hidem.

104" As condigdes de possibilidade do conhecimento, da moralidade e dos juizos sdo condi¢des denominadas
transcendentais por Immanuel Kant; elas delimitam como se dao e até onde podem ser dar esses ambitos da
experiéncia e razdo humanas. S3o chamadas assim porque, no sistema filosofico kantiano, elas fazem parte do
aparelho transcendental humano, que, de modo muito breve, ¢ a estrutura por meio da qual o ser-humano se
relaciona com o mundo, o “design cognitivo humano” (lembrando que a cognicdo se da ndo apenas pelo intelecto,
mas também pela sensibilidade).
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ultimos, o pensamento schilleriano nao pode ser compreendido como um pensamento fichteano
ou kantiano, pois suas conclusdes, bem como sua sistematizagdo, sao proprias, CoOmo veremos
ao longo deste trabalho.

A concepcao schilleriana da natureza humana ¢ baseada em uma dualidade cooperativa
entre o mundo sensivel e o mundo suprassensivel. Tal dualidade € tao persistente em seu sistema
que, para compreendé-lo, € preciso assumi-la como verdade. Sua persisténcia se expressa em
outros pares analogos, tais como: pessoa e estado, forma e matéria, razdo e sensibilidade,
atividade e passividade, ideal e real, qualidade e quantidade, individuo e espécie, finito e
infinito, particular e universal, absoluto e incondicional, liberdade e sujei¢io, multiplo e uno'®.

Essa divisdo antropologica do ser-humano em uma natureza sensivel e outra sensata
(racional), como designa Duflo!%, ¢ herdada por Schiller de Kant!'%’. Assim, “para estudar a
obra de Schiller, devemos tentar primeiro compreender a antropologia sobre a qual ela se
fundamenta e que leva a intervengao tedrica da nocao de jogo”. Em outras palavras: precisamos,
inicialmente, entender a concepgao schilleriana de ser-humano para, entdo, compreendermos a
nog¢ao de jogo que envolve tal concepgao, bem como sua qualidade estética e ludica. Ainda de
acordo com Duflo, Schiller aborda tal cisao nas Cartas primeiro a partir de uma antropologia
pragmatica, em que ele analisa as circunstancias politicas e historicas, e, em seguida,
analiticamente no ambito de uma antropologia pura, isto ¢, um conceito puro de humanidade,
buscando o fundamento suprassensivel dessa divisdo, encontrando “no belo e no jogo a via de
uma possivel solugiio para o problema”!%. Portanto, é através da arte, na visio de Schiller, que
¢ possivel a superacao dessa antinomia, pois a politica e a filosofia, sozinhas, nada podem fazer.

E ainda:

195 Consideramos oportuno, a titulo de curiosidade e analogia, trazer a tona a ideia, de Sigmund Freud (1856-1939),
de “um dualismo fundamental que permita traduzir o conflito psiquico”. Freud tinha a percepc¢do de que os
opostos se correspondem e que a unidade € clivada pela dualidade. A propria experiéncia psicanalitica revela uma
divisdo fundadora do sujeito entre consciente e inconsciente. Ademais, a noc¢do freudiana de pares antitéticos
designa oposigdes basilares “tanto no dmbito da metapsicologia (pulsdo de vida e pulsdo de morte), quanto no da
psicopatologia (sadismo-masoquismo, voyerismo-exibicionismo). [...] A no¢ao de par antitético ¢ passivel de ser
encontrada nos mais diversos niveis da teorizagdo freudiana e ndo apenas no nivel descritivo: seja nas posigoes
libidinais sucessivas do individuo (ativo-passivo, falico-castrado, masculino-feminino), na nogdo de ambivaléncia,
no par prazer-desprazer e nos dois dualismos pulsionais (amor e fome, vida e morte). Acrescenta-se a esta lista
categorias tdo fundamentais como as da representagdo pelo oposto, do estranho, da denegagdo, da bissexualidade
e se podera perceber que trata-se de uma nogdo que perpassa de fato os mais diferentes segmentos da obra
freudiana”. No entanto, as dualidades freudianas ndo sdo dualismos ontologicos, isto ¢, que designam substancias
distintas ¢ preexistentes como no dualismo cartesiano (res cogitans ¢ res extensa, entidades que existem
independente das relagdes estabelecidas), mas, sim, componentes que s6 existem na e pela relagao de oposigdo
dialética instaurada (JORGE, 2005, p. 103-104).

1% DUFLO, 1999, p. 66.

107 Lembramos, aqui, que algumas dessas diferenciagdes sdo kantianas, a saber: entendimento e sensibilidade,
liberdade e necessidade, espirito e natureza (HABERMAS, 2000, p. 69).

198 Ihidem, p. 66-67.
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Pensar a essa divisdo e tentar conceber uma possivel reunificagdo ndo ¢, alias,
lembremos, um tema proprio a Schiller, mas, antes, uma preocupagao partilhada por
todo o pensamento alemdo pds-kantiano, como bastariam para provar os textos de
Fichte contemporaneos das Cartas, dos quais Schiller tinha conhecimento, ou aqueles
do jovem Hegel!®,

Cabe apontar, também, que a ideia de uma dupla natureza humana, segue-se, de
maneira estrutural, o conceito de ag¢do reciproca, uma agao interdependente e simultanea entre
contrapontos, em que ndo ha dominagdo unilateral, ¢ na qual a hierarquia entre os pares
apresentados ¢ eliminada. Essa ¢ a unidade fundamental que sustenta o sistema de Schiller e
sobre o qual tudo que falaremos doravante estard, em maior ou menor grau, de maneira mais
ou menos explicita, amparado. Essa relagdo reciproca (Wechselwirkung) e harmonica entre os
dois ambitos, sensivel e racional, resultantes da cisdo, se da através do jogo estético entre esses

mesmos ambitos.

Toda separacao radical ¢ um fracasso quanto ao projeto de homem total, e toda
dominacdo unilateral, que assegura, no entanto, de uma certa maneira, uma
comunicag¢do entre as tendéncias (as duas partes da divisdo: sensivel e racional) o é
igualmente. [...] A tendéncia ao jogo ¢ o nome que tomara a solugdo ao problema
crucial da divisdo humana''?.

Schiller identifica a relagdo de reciprocidade a propria humanidade; ela é, para o ser-
humano, a “Ideia de sua humanidade, no sentido mais proprio da palavra”!!!. Essa Ideia, isto
¢, esse ideal de humanidade pode ser experienciado através da arte, que € objeto do impulso ao
jogo. Assim, a fim de ir a fundo na investigagao de uma solugdo para o problema da divisao,
apos estabelecer um conceito puro de humanidade, Schiller deduzirda um conceito puro de
beleza, que passa pela nocdo de jogo. Mas, esse serd o assunto do segundo capitulo deste

trabalho.
2. 2.1 Pessoa e estado
Schiller comega sua analise da dupla natureza humana, sensivel-racional — ou, também

podem/os dizer, sensivel e suprassensivel -, fazendo uma distingdo: pessoa (Person) e estado

(Zustand), sendo a pessoa aquilo que ¢ permanente, ¢ o estado aquilo que ¢ mutavel no ser-

199 1bidem, p. 68.
10 1pidem, p. 72. O contetdo entre parénteses ¢ um complemento nosso.
11 SCHILLER, 2015, p. 69.
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humano. O filésofo também usa como um sindénimo dessa distingdo a dupla o si mesmo e suas
determinagoes ou propriedades. Schiller observa que, caso pensassemos em uma divindade,
que ¢ autossuficiente, poderiamos conceber um sujeito absoluto, em que ambos os ambitos se
tornassem o mesmo, onde todas as determinagdes se seguiriam da necessidade de seu ser. No
entanto, o ser-humano ¢ um ser finito e que mantém certa relacao de dependéncia com o mundo
externo, assim, seu estado, isto €, suas determinagoes sao engendradas por estimulos externos
a si. Ainda assim, por mais que o estado se modifique sem cessar em fun¢do do contato com o

112

mundo, a pessoa permanece, sua personalidade perdura’ ~. O ser-humano, enquanto pessoa, ¢

um ser que pode ser causa de si mesmo, isto €, ele pode ““se modificar segundo razdes que toma
de si mesmo™'3.

Pessoa e estado, no ser finito que ¢ o ser-humano, ndo podem ser fundados um no
outro, sdo dominios fundamental e necessariamente distintos. “NoOs somos ndo porque
pensamos, queremos, sentimos; € pensamos, queremos ou sentimos ndo porque somos. Nos
somos porque somos''*. Nos sentimos, pensamos ou queremos porque além de nds existe algo
diverso”!'. Caso a pessoa fosse fundada no estado, ela nunca seria a mesma; caso o estado
fosse fundado na pessoa, ele nunca poderia se modificar; em qualquer um dos casos, pois, a
pessoa ou o estado deixariam de existir. Ambos coexistem em sua irredutibilidade e

independéncia para fundar o ser-humano em sua dupla natureza. Segundo Beiser, essa primeira

distingdo ¢ basilar no sistema schilleriano.

112 A distingdo entre pessoa e estado, em Schiller, nos remete a distingdo entre mundo inteligivel € mundo sensivel
em Kant na sua segunda critica: “Nada de inferior pode ser aquilo que eleva o homem acima de si mesmo (enquanto
parte do mundo sensivel), que o religa a uma ordem das coisas que apenas o entendimento pode pensar e que, ao
mesmo tempo, a si submete todo o mundo sensivel e, com ele, a existéncia empiricamente determinavel do homem
no tempo e o conjunto de todos os fins (que € o unico adequado a lei praticas incondicionais tais como a lei moral).
Nenhuma outra coisa é sendo a personalidade, isto ¢, a liberdade e independéncia relativamente ao mecanismo da
natureza inteira, a0 mesmo tempo porém considerada como uma faculdade de um ser que estd submetido a leis
peculiares, a saber, as leis puras praticas dadas pela sua propria razdo; portanto, a pessoa, enquanto pertencente ao
mundo sensivel, esta sujeita a sua propria personalidade na medida em que ela pertence igualmente ao mundo
inteligivel; ndo é, pois, de admirar se 0 homem, enquanto pertencente a ambos os mundos, deve considerar o seu
proprio ser, em relagdo a sua segunda e mais elevada determinagdo, de nenhum outro modo a ndo ser com
veneragao, ¢ as leis da mesma com o maior respeito” (KpV A155/156 - KANT, 1. Critica da Razdo Pratica. Trad.
Artur Mor@o. Lisboa: Edig¢oes 70, p. 102 ¢ 103).

113 A distingdio entre pessoa e estado é longamente tratada, também, na obra Uber Anmut und Wiirde (Sobre Graca
e Dignidade), de 1793 (SCHILLER, 2008, p. 19).

114 A afirmagdo “Nos somos porque somos” lembra a conhecida afirmagio de Fichte “Eu sou pura e simplesmente
porque sou” (4 Doutrina da Ciéncia, 1794 — Trad. e notas de Rubens Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo: Abril,
1980, 2% ed., p. 47).

115 SCHILLER, 2015, p. 55.



39

Schiller vai além em sua distin¢ao original, de modo que ela se torna a base para varias
outras distingdes. Ele ndo tenta derivar ou deduzir essas distingdes adicionais da
distingdo original; mas ela serve como um tema fundamental em torno do qual as
demais distingdes sdo feitas. As distingdes nao sdo, portanto, sinénimos, mas
coextensivas. !¢

A distingdo entre pessoa e estado ndao deixa de ser também uma distingdo entre
independéncia e dependéncia. Ora, se a pessoa ¢ aquilo que perdura, uma vez que as causas
externas ndo a modificam, pode-se dizer que a pessoa ¢ independente das modificacdes
causadas por estimulos externos — e que ela € o seu proprio fundamento, posto que o permanente
ndo pode derivar de modificacdes. O estado, por sua vez, s6 existe sendo causado por tais
estimulos externos, ou seja, ¢ dependente deles — o seu fundamento ¢ exterior a ele. Schiller
segue ainda: a independéncia da pessoa condiz com a liberdade, e a dependéncia do estado,
com o tempo, ou seja, com a “condicdo de que algo se siga”!!”. Podemos dizer que a liberdade

esta no ser, € 0 tempo, no vir a ser.

A pessoa, que se revela no eu que perdura eternamente, e so nele, ndo pode vir a ser,
nao pode comegar no tempo, porque, inversamente, ¢ nela que tem inicio o tempo,
pois algo que perdure tem de repousar como fundamento da alternancia. Algo tem de
modificar-se para que haja modificacdo; este algo ndo pode, portanto, ser ele mesmo
modificacdo!!®.

Para exemplificar essa relacdo entre ser € vir a ser, ou entre 0 que permanece € o0 que
se modifica, Schiller nos propde a imagem da flor: a flor que desabrocha e a flor que murcha
ainda ¢ a mesma flor (pessoa), mas em condicdes (estados) modificadas. Através desse
exemplo, podemos perceber que o estado ¢ uma existéncia que se modifica, que ¢ determinada
e que surge no tempo — assim, podemos dizer que o estado é um fenémeno’”®. Quando
lembramos que o estado ¢ uma das partes da dupla natureza do ser-humano, percebemos que o
ser-humano € um fenomeno (mas nao so), ele acontece no tempo - isso quer dizer que existe um
aspecto do ser-humano que comeca no tempo e se desenrola nele. O segundo aspecto do ser-
humano, aquele que permanece e que ¢ independente do tempo, a pessoa, Schiller também
chama de “inteligéncia pura”'?°. Para que esta inteligéncia se realize, ela precisa se manifestar

no tfempo. “Sem o tempo, isto €, sem vir a ser, ele (o ser-humano em sua inteligéncia pura)

16 BEISER, 2005, p. 137. Tradugdo nossa.

17 SCHILLER, 2015, p. 55.

Y18 Ihidem.

119 Os fendmenos constituem o mundo como nds o experienciamos, ao contrario do mundo que existe
independentemente de nossas experiéncias e que nao € acessivel a elas.

120 1hidem, p. 56.
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nunca seria um ser determinado; sua personalidade existiria enquanto disposi¢ao, mas nao de

fato. Somente pela sequéncia de suas representagdes'?!

0 eu que perdura torna-se fendmeno
para si mesmo”.!?? De forma resumida: a pessoa cria o tempo, o estado é criado no tempo.
Como bem Beiser nos salienta, “inteligéncia pura” ¢ um termo kantiano para o aspecto
puramente racional do ser, sua capacidade de agir de acordo com o conceito de uma lei'?.
Muito embora Schiller ndo faga esta seguinte correlagdo, podemos, ja que estamos em terras
kantianas, pensar também a distin¢do entre pessoa e estado como encaixando-se na distingdo
entre noumenon e fenémeno feita por Kant, respectivamente, em sua primeira Critica'>*. Kant
argumenta, nesta, que o ex noumenal ndo € sujeito ao tempo, apesar de poder comegar uma
série de eventos no tempo, ao passo que o eu fenomenal se modifica e é sujeito ao tempo'?>. A
compreensdo de Schiller, como vimos, ¢ muito parecida: a pessoa se mantém a mesma ao
atravessar as mudangas e ndo ¢ sujeita ao tempo, assim, sua acdo ndo se origina no tempo, mas

pode desencadear uma série de modificagdes no tempo. As condig¢des (ou estados), por sua vez,

se modificam e sdo sujeitas ao tempo, assim elas t€ém origem no tempo.

2. 2.2 Forma e matéria

Com tudo o que foi examinado até aqui, observa-se que a pessoa ¢ algo puramente
indeterminado, uma disposi¢do sem contetido fisico, unicamente forma. Para que a pessoa
exista, ela precisa, por conseguinte, obter a matéria de sua atividade, o conteudo para sua forma.
Essa matéria o ser-humano “recebe por meio da percepcao como algo existente fora dele, no
espaco, ou como algo alternante a ele, no tempo”'?°. Em outras palavras, a pessoa deve ser
determinada para existir - ¢ necessario que a atividade tome corpo -, e ela se torna algo
determinado somente através da matéria, que ¢ externa a si. “Aqui, Schiller segue Fichte
(Algumas prelegoes sobre o destino do douto, werke VI, 296) e se separa de Kant: ele esta
virtualmente dizendo que o eu noumenal kantiano existe somente nas suas manifestagdes
fenomenais determinadas, e através destas”'?’.

Sua natureza sensivel — e ¢ importante ressaltar que ela diz respeito aos sentidos, as

sensagdes e aos sentimentos -, portanto, ¢ a responsavel pelas percepcdes que o ser-humano

121 De modo genérico, para Kant, uma representagdo é uma intuicdo acompanhada de consciéncia.
122 Ihidem.

123 Kritik der praktischen Vernunft (Critica da Razdo Pratica), V, 125.

124 A saber: Kritik der reinen Vernunft (Critica da Razdo Pura) de 1781 ¢ 1787.

125 BEISER, 2005, p. 138.

126 SCHILLER, 2015, p. 56.

127 BEISER, 2005, p. 138.
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tem do mundo. No entanto, a fim de que se tornem conhecimento, essas percepgdes precisam
ser organizadas em experiéncias, ¢ este ¢ o campo da natureza racional do ser-humano, que,
através da especulagdo, produz ideias. A natureza sensivel vive os fendmenos no tempo, vive a
multiplicidade do mundo; a natureza racional transforma esses fenomenos em uma lei de todos
os tempos e submete a multiplicidade a unidade do eu. Temos, entdo, que a forma ¢ o dominio
da pessoa; e a matéria, o dominio do estado. Schiller ¢ categdrico: “Na medida somente em que
se modifica, ele (o ser-humano) existe; na medida somente em que permanece ele (o ser-
humano) existe”!%8,

Apesar de forma e contetido, ou forma e matéria, serem premissas completamente
diferentes, elas sdo interdependentes. A personalidade, isolada de toda matéria sensivel, ¢ uma
poténcia vazia, uma forma oca; ¢ “apenas uma disposi¢do para uma possivel exteriorizagao

infinita”. Toda forma s6 ¢ revelada em uma matéria, o absoluto s6 pode se manifestar através

de limites.

Enquanto ndo determinamos um lugar no espago ndo existe espago para nos; sem o
espago absoluto, contudo, ndo determinariamos um lugar. O mesmo se d4 com o
tempo. Enquanto ndo temos o instante ndo ha tempo para nos; sem o tempo eterno,
contudo, ndo temamos a representagdo do instante. E somente pela parte que
chegamos ao todo, somente pelos limites que chegamos ao ilimitado; por outro lado,
¢ somente pelo todo que chegamos a parte, somente pelo ilimitado que chegamos ao
limite'?.

A sensibilidade, sem a espontaneidade da personalidade, ¢ nada além de mundo, o que
significa apenas um momento de tempo preenchido, um contetido do tempo destituido de toda
forma. A matéria sem forma € apenas quantidade; a forma sem matéria ¢ apenas qualidade. A
fim de ndo ser meramente mundo, o ser-humano deve “fazer da sua atuacao algo que lhe seja
proprio”, isto €, dar forma a matéria; a fim de ndo ser mera forma, o ser-humano deve dar
“realidade a disposi¢do que traz em si”, isto ¢, matéria a forma. Aqui, Schiller nos remete a
famosa proposicao de Kant, onde ele diz que “pensamentos sem conteudo sdo vazios, intuigdes
sem conceitos, sdo cegas”!°,

A interdependéncia de matéria e forma impde duas fendéncias opostas, mas
fundamentais a natureza humana; tendéncias, essas, que Schiller designa como as duas leis

1131

fundamentais de nossa natureza sensivel-racional’>'. A primeira tendéncia exige realidade

128 SCHILLER, 2015, p. 56. O contetido entre parénteses € nosso.
129 Ibidem,, p. 91-92.

130 K ANT, 1994, p. 89.

131 SCHILLER, 2015, p. 57.
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absoluta: exige materializar a forma, ou seja, externaliza-la e incorpora-la em algo especifico,
“deve tornar mundo tudo que ¢ mera forma, trazer ao fenomeno todas as suas disposigdes”. A
segunda tendéncia exige formalidade absoluta: exige formalizar a matéria, ou seja, internaliza-
la e tornd-la nossa, produzindo “coeréncia em todas as modificacdes”. Beiser resume de
maneira pontual esse esquema: “Materializamos a forma quando exteriorizamos algo interior;

e formalizamos a matéria quando internalizamos algo externo”'2.

2. 2. 3 Impulso formal e impulso material

Existem dois aspectos fundamentais da nossa natureza que correspondem a cada uma
dessas duas tendéncias. Seguindo o kantiano Karl Reinhold (1758-1823), Schiller chama cada
um deles de impulso (Trieb) - cada impulso € uma forca, semelhante a forca aplicavel da Fisica.
Essa forca, que € o impulso, nos impulsiona a realizar seu objeto. O termo 7rieb, em alemao,
pode ser traduzido como impulso, desejo, tendéncia ou instinto. Além desse termo, algumas
vezes Schiller também langa mao de Instinkt. Marcio Suzuki, na tradu¢ao escolhida das Cartas,
contudo, faz questdo de diferencia-los usando impulso e instinto respectivamente. Neste
trabalho, vamos nos ater ao termo impulso, que carrega consigo uma proximidade ao termo
pulsdo - que, segundo Duflo, é uma preferéncia a tradugdo de Trieb pelos tradutores de Freud'??,
cuja diferenciacdo entre Trieb e Instinkt se da sobretudo na ideia de que o primeiro ndo responde
apenas aos principios de causalidade eletroquimica, nem tampouco unicamente aos
mecanismos conscientes de uma cultura, mas aos processos psiquicos juntamente as excitagdes
do corpo. Neste trabalho, além da proximidade a concepgao freudiana, entendemos o impulso
em seu carater dindmico, um movimento que se move por si mesmo, ndo sendo uma resposta a
outro movimento, inaugurando, portanto, uma sequéncia.

De acordo com Beiser, ¢ comum que a teoria dos impulsos de Schiller seja devida a
Fichte, mesmo que este ndo faga distin¢do entre impulso formal e material, e, também, apesar
da adversidade de Schiller e Fichte acerca da propria teoria do impulso, como veremos com

mais atencdo adiante. Beiser defende que a teoria de Schiller estd mais especificamente em

132 BEISER, 2005, p. 139.
133 DUFLO, 1999, p. 77, nota 08.
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divida com Reinhold'**, pois este, sim, fazia distingdo entre um Trieb nach Form e um Trieb
nach Stoff'>’.

Ha o impulso formal (Formtrieb), relacionado ao suprassensivel, cuja tarefa ¢
formalizar a matéria, ou internalizar o que ¢ externo — este impulso parte da existéncia absoluta
do ser-humano, estando ligado a sua natureza racional; e, diante de um sistema dualista, ¢
esperado que, se ha um impulso formal, haja um impulso material (Stofftrieb) relacionado sao
sensivel (sensagdes e sentimentos), cuja tarefa ¢ externalizar o que € interno — este impulso
parte da existéncia fisica do ser-humano, estando atrelado a sua natureza sensivel. O impulso
formal modela a experiéncia a partir do que € pensavel, “elevando as condi¢des subjetivas da

»136 _ esta associado,

faculdade de representacdo a leis constitutivas da existéncia das coisas
portanto, ao universal, necessario, ideal, suprassensivel e uno. O impulso material, por outro
lado, trata a experiéncia como fragmentos particulares, tomando qualidades especificas de um
objeto como suficientes — esta associado, portanto, ao particular, contingente, real, sensivel e
multiplo. De forma resumida, o impulso formal nos impulsiona a “submeter a realidade fora de
nés a lei da necessidade”; o impulso material nos impulsiona a “dar realidade a lei da
necessidade™!?’.

O impulso material faz com que a manifesta¢do do ser-humano em sua materialidade,
ou seja, sua existéncia fisica, seja possivel, submetendo-o as limitagdes do tempo e preenchendo
os momentos desse mesmo tempo com sensacgdes. Seguindo o pensamento de Schiller, tudo que
existe no tempo € sucessivo, assim, quando algo existe, outros ‘algos’ diferentes daquele nao
podem existir; “enquanto o homem experimenta o presente, toda a infinita possibilidade de suas
determinagdes fica limitada a esta inica espécie de existéncia”!*®. Ao impulso material cabe o
reino da matéria e o conhecimento daquilo que ¢ temporal e contingente.

Ao ser dominado pelo impulso material, o ser-humano esta sendo dominado pela sua
sensibilidade e levado pelo tempo sem consciéncia de si e de qualquer continuidade externa ao
momento in loco; ele ¢ apenas quantidade. O impulso material ¢ o impulso para a existéncia em
sua multiplicidade, ligando o ser-humano ao mundo sensivel em toda sua diversidade. A

abstracdo quer avancar em liberdade, mas o impulso sensivel a recorda dos limites do presente

e da matéria. Sem o impulso material ndo teriamos conteudo para nossos conhecimentos.

134 A titulo de curiosidade, vale informar que, segundo Torres Filho, Fichte substituiu Reinhold como professor na
Universidade de Jena. Este é conhecido por, apoiado na filosofia de Kant, fundamentar as teorias especulativas
que fundaram o idealismo alemao.

135 BEISER, 2005, p. 139, nota de rodapé 39 do autor.

13 SCHILLER, 2015, p. 39.

137 Ibidem, p. 59.

138 Ihidem.
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O impulso formal, no que lhe concerne, torna possivel a constru¢ao de conhecimentos
a partir dos contetidos ¢ a elaboracado da vontade a partir de dados da sensibilidade, pois confere
coeréncia & multiplicidade dos fendmenos. E o impulso que reivindica a “afirmagdo da
personalidade” por toda a sequéncia do tempo, buscando uma unidade e indivisibilidade diante
de todas as modificag¢des de estado. Esse impulso traz ao ser-humano o ambito do necessario,
do universal e do eterno em si € no mundo. Ao impulso formal cabe o reino das Ideias e o
conhecimento daquilo que € universal e necessario.

Schiller afirma que o impulso formal ¢ aquele que demanda verdade e justiga, pois
“enquanto o primeiro impulso (material) constitui apenas casos, o segundo (formal) fornece leis
— leis para todos os juizos no que se refere a conhecimentos, para todas as vontades no que se
refere a acdes”!**. Ao impulso formal cabe a afirmacdo de que algo ¢é, na esfera do
conhecimento, e de que algo deve ser, na esfera da moral. “(...) Quando confessas a verdade, e
exerces a justica porque ¢ justica, fizeste de um caso singular a lei de todos os casos, trataste
como eternidade um momento de tua vida”'*’. Quando dominado pelo impulso formal, as
limitagdes desaparecem e o ser-humano se eleva as ideias; no entanto, falta-lhe a realidade, ele
¢ apenas qualidade. “Ja nao somos individuos, mas espécie; o juizo de todos os espiritos ¢
pronunciado através do nosso, a escolha de todos os coragdes é representada por nossa agao” 4!,
Como bem lembrado por Renata Cairolli em sua dissertagdo, esse pensamento schilleriano foi
abordado posteriormente por Schopenhauer ao tratar do conhecimento intuitivo do mundo das
Ideias, apresentado no Livro III da obra Mundo como Vontade e como Representagdo (1819),
onde ele afirma que “o0 homem se torna puro sujeito do conhecer (capaz de apreender as ideias)
»142

a partir do momento em que ndo ¢ mais individuo

De acordo com Cecchinato,

139 Ibidem.

140 1hidem.

181 Ibidem. / Kant, no §40 de sua terceira critica, retoma as maximas do entendimento humano; a terceira delas nos
lembra muito a citag@o de Schiller. Kant diz: “As seguintes maximas do entendimento humano comum na verdade
ndo contam aqui como partes da critica do gosto, ¢ contudo podem servir para a elucidag@o de seus principios: 1.
pensar por si; 2. pensar no lugar de qualquer outro; 3. pensar sempre em acordo consigo proprio. A primeira € a
maxima da maneira de pensar livre de preconceito <Vorurteil>; a segunda, a da maneira de pensar alargada; a
terceira, a da maneira de pensar consequente. [...] (Esta) é a mais dificil de alcangar-se e também s6 pode ser
alcancada pela ligacdo das duas primeiras e segundo uma observancia reiterada da mesma, convertida em
perfeicdo. Pode-se dizer: a primeira dessas maximas ¢ a maxima do entendimento; a segunda, a da faculdade do
juizo; e terceira, a da razdo” (KdU, 160 / KANT, 2002, p. 141-141).

142 CAIROLLI, 2019, p. 95.
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[O impulso formal] é o impulso da vontade racional de imprimir o selo da propria
autonomia e universalidade em toda a materialidade sensivel, tanto na natureza quanto
no préprio mundo social; deste modo sdo racionalizadas as atividades humanas, bem
como sao organizadas e divididas as fun¢des dos membros da sociedade. [O impulso
material] representa a resisténcia da matéria, a anarquia e irracionalidade dos desejos,
a violéncia selvagem e a energia sem diregdo!®.

Beiser no alerta'**

, como introduzido pela citagdo acima de Cecchinato, que a disting@o
de Schiller entre esses dois impulsos se parece com, mas na verdade ¢ mais ampla que a
distincdo de Kant entre compreensdo e sensibilidade. A distin¢do de Kant ¢ essencialmente
tedrica, lidando com os dois elementos basicos do conhecimento, a saber, conceitos ¢ intui¢des;
a distin¢ao de Schiller, por sua vez, ndo € apenas tedrica, mas também pratica, uma vez que o
impulso sensivel abrange sentimentos, desejos e sensagdes, € o impulso formal envolve nao
apenas conceitos, mas também principios morais. Além do mais, a compreensdo da
peculiaridade de alcance dos impulsos formal e material de Schiller radicaliza sua nocao de
jogo, pois nele esta envolvida, além da capacidade racional, a capacidade sensivel do ser-
humano, em uma tentativa de romper com uma existéncia mecanizada, que defende o
rebaixamento dos sentimentos, a fim de promover a plenitude da existéncia humana — enquanto
a nog¢ao kantiana de jogo abarca apenas a capacidade racional, como veremos no capitulo a
seguir.

Esses impulsos, material e formal, trabalham para e com as faculdades (capacidades)
sensivel e racional (ou faculdade de pensar o suprassensivel), respectivamente. O impulso
material demanda extensdo e temporalidade para que a faculdade sensivel capte o0 mundo; ¢
uma forga passiva, dos sentimentos, dos sentidos e das sensagdes. O impulso formal demanda
intensidade e autonomia para que a faculdade racional conceba o mundo; ¢ uma forga ativa, do
pensamento e da vontade. O que nos resta, apds analisarmos os dois impulsos constitutivos do
conceito de humanidade, ¢ saber como ¢ possivel reconstituir a unidade perdida da natureza
humana, a qual Schiller prezava e almejava por meio do exercicio da sua filosofia, uma vez que
temos em nossa origem essa oposi¢ao originaria e substancial? O comego dessa resposta, que
se estenderd ao capitulo seguinte, ¢ termos em mente que essa dupla natureza humana ¢
constituida por for¢as opostas, mas ndo incompativeis, pois ndo atuam sobre 0 mesmo objeto,
operando em dominios irredutivelmente distintos, sendo o dominio de um excluido ao outro. A
unica possibilidade de incompatibilidade ocorre caso um dos dois impulsos transgrida sua

esfera e tente operar no campo do outro, trazendo danos para a realizagdo de ambos os impulsos.

143 CECCHINATO, 2015, p. 160.
144 BEISER, 2005, p. 139.
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Schiller nos atenta para um dado incomum ao pensarmos sobre a transgressao dos
limites de um impulso para o campo do outro. Ele nos reitera que o efeito prejudicial causado
pelo predominio do impulso material sobre o impulso formal, isto ¢, da sensibilidade sobre a
racionalidade, ¢ mais evidente e conhecido. Mas, o efeito causado pelo predominio do impulso
formal sobre o impulso material, ou seja, da racionalidade sobre a sensibilidade, também existe
e ¢ tdo nocivo quanto a transgressao anterior tanto para a area do conhecimento quanto para o
ambito da acdo. Schiller afirma: “(...) Para a experiéncia € necessario que colaborem os sentidos
abertos e a energia do entendimento”!%,

Ora, a fim de que sejamos cidaddos integrantes e atuantes em uma comunidade ¢
preciso que o sentimento € o carater se associem. Quando nossa razdo se sobrepde aos nossos
sentidos, € nossos principios se tornam por demasiado rigidos em detrimento de nossa
sensibilidade, nossa percep¢do dedicada e intima das demais pessoas que nos cercam ¢é
debilitada, e ndo conseguimos perceber a natureza do outro — ficamos “impermeaveis exterior
e interiormente a qualquer humanidade”'*®. Quando falha nossa faculdade sensivel, torna-se
improvavel que nos adaptemos a situacdes estrangeiras, nos distanciando de uma possivel
empatia, de tornarmos nosso o sentimento alheio, que € a premissa para se agir humanamente.
A formag¢dao moderna do ser-humano, de acordo com Schiller, sufoca a faculdade sensivel em
prol da faculdade racional. Com a preocupagdo de nos mantermos fiéis as nossas maximas,
fortificando nosso carater para que nao se submetam a possiveis perigos do desejo, deixamos
de lado nossos sentidos e sentimentos e, no lugar de gerar vivacidade, acabamos por embota-
los.

No tocante ao conhecimento, Schiller vé na falta de relevancia que se d4 aos sentidos,
que operam pelo impulso material, como uma das causas para a morosidade do andamento da
ciéncia natural de sua época. Apesar do intermitente contato da natureza, ou do mundo externo
de um modo geral, com nossos corpos (quer dizer, com nossos sentidos), ainda assim nao se
acessa toda sua multiplicidade porque procuramos na natureza apenas aquilo concebido
anteriormente por noés, ou melhor, nosso pensamento se antecipa a sensibilidade. Isso significa
que “ndo lhe (a natureza) permitimos marchar em dire¢do ao nosso interior, ja que com a razao
impaciente e precipitada empenhamo-nos em exteriorizar-nos em direcdo a ela”'*’. Ha muito

conhecimento que ndo nos chega em fun¢do da reclusdo e corrupcdo de nossos sentidos e

195 SCHILLER, 2015, p. 65, nota de rodapé do proprio autor.
136 Ibidem, p. 63.
197 Ibidem, p. 65, nota de rodapé do autor. O contetido entre parénteses é nosso.
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sensibilidade. Afinal, € possivel que o material limite o racional, mas também nao seria possivel
que o racional limitasse a qualidade do material?

Ainda assim, caso o ser-humano inverta os dominios dos dois impulsos, € o impulso
material atue sobre a esfera da razdo, o ser-humano nunca sera ele mesmo; e caso o impulso
formal atue sobre a esfera da sensacgao, o ser-humano nunca sera outra coisa — “nos dois casos,
portanto, ndo sera nenhum dos dois, sera zero”'*®. A cultura cabe zelar e garantir os limites de
cada um dos dois impulsos fundamentais da natureza-humana, cultivando, desenvolvendo e
aprimorando a faculdade sensivel tanto quanto a faculdade racional do ser-humano. Eis aqui
um paragrafo que julgamos, além de intenso em conteudo, belo em sua forma, pelo que optamos
em reproduzi-lo tal qual encontra-se nas Cartas a despeito da sua extensao; e que contempla e
condensa tudo o que expomos até aqui a respeito da dupla natureza humana, bem como explicita

a devida importancia da cultura para a manuten¢ao integral de ambas as faculdades citadas:

Por ser o mundo algo extenso no tempo, modificagdo, a perfei¢do daquela faculdade
que pde o homem em vinculo com o mundo terd de ser a maior mutabilidade e
extensdo possiveis. Por ser a pessoa o perduravel na modificagdo, a perfei¢ao daquela
faculdade que deve opor-se a alternancia tera de ser a maior autonomia e intensidade
possiveis. Quanto mais facetada se cultiva a receptividade, quanto mais moével &,
quanto mais superficie oferece aos fenomenos, tanto mais mundo o homem capta,
tanto mais disposigoes ele desenvolve em si; quanto mais for¢a e profundeza ganha
sua personalidade, quanto mais liberdade ganha sua razdo, tanto mais mundo o
homem concebe, tanto mais forma cria fora de si. Sua cultura consistira, pois, no
seguinte: primeiro: proporcionar a faculdade receptiva os mais multifacetados
contatos com o mundo e levar ao maximo a passividade do sentimento; segundo:
conquistar para a faculdade determinante a maxima independéncia com relacao
a receptiva e ativar ao extremo a atividade da razao. Quando as duas qualidades
se unificam, o homem conjuga a maxima plenitude de existéncia a maxima
independéncia e liberdade, abarcando o mundo em lugar de nele perder-se,
submetendo a infinita multiplicidade dos fendmenos a unidade da razdo'#.

A atividade de cada um dos impulsos fundamenta e impede que o outro domine o ser-
humano, isto ¢, serve concomitantemente como base e fundamento e como contraponto ao
outro. H4, portanto, como nos confirma Marcio Suzuki, uma “nog¢do de causalidade na acao
reciproca entre os dois impulsos. Ou seja, um ¢ atuante, eficaz, sobre o outro (que ¢ efeito

daquele) e vice-versa”'>°. Vamos explicar melhor:

198 Ibidem, p. 65.

199 Ibidem, p. 64. Grifo nosso / A inteligéncia artificial é treinada com um volume complexo e substancial de dados;
contudo, ela trabalha apenas no ambito da sintaxe desses dados, e ndo em nivel de sua semantica. Em outras
palavras, a IA opera no nivel da relagdo e organizagao entre os dados, mas ndo com seus significados individuais
ou coletivos. O que Schiller propde com a cultura ¢ uma educacdo que nunca podera sera alcangcada por uma
estrutura que ndo a humana, pois nela, os inputs e outputs ndo sdo meramente sintaticos, mas sdo também
semanticos.

150 Marcio Suzuki continua: “Sobre isso, veja-se A Doutrina da Ciéncia de 1794”; apontando uma aproximagao
entre a filosofia dos impulsos de Schiller e Fichte (Ibidem, p. 146, nota de rodapé 48 do tradutor).
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1. Como base e fundamento:

O impulso formal sé pode se realizar através do impulso material e vice-versa.

a) Se o impulso formal for determinante, ndo havera limites (temporais e espaciais, isto
¢, materiais) para a manifestacdo do absoluto. S6 ha uma pessoa porque ha uma
realidade exterior a essa pessoa na qual ela pode existir. Ademais, a pessoa sO ¢
autobnoma se a realidade for exterior a ela, se a modificagcdo for exterior aquilo que
pode perdurar. “Se o ser-humano é apenas forma, ele ndo fem nenhuma forma”'>!. Ao
mesmo tempo em que ¢ autdbnoma, a pessoa também precisa ser receptiva a realidade
exterior a ela, pois € por meio dessa realidade exterior a ela que ela mesma existe.

b) Se o impulso sensivel for dominante, ndo havera pessoa, apenas mundo, isto &,
conteudo do tempo. E se ndo houver pessoa, ndo havera estados, pois eles so existem
em uma pessoa, ou melhor, a modificagdo s6 existe em algo que pretende perdurar.
Resumidamente: ¢ necessario que haja uma pessoa (forma) independente da realidade
exterior (matéria) para que haja autonomia, mas ¢ necessario que haja uma realidade
exterior (matéria) para que a pessoa (forma) se manifeste, isto €, exista.

2. Como contraponto:

Ao pensar os impulsos como energias, Schiller explica que eles precisam de

2 _ isto ¢, os impulsos precisam de contrapontos, caso contrario, eles

distensdo"

penetram de maneira invasiva no ambito alheio. Entretanto, o contraponto de um

impulso nao pode ser exercido por uma incapacidade ou fraqueza deste, mas apenas
pela necessidade do outro impulso também atuar com tamanha intensidade.

a) A distensdo do impulso material deve ser a acdo da liberdade, ou seja, uma agdo da
pessoa de moderar a intensidade sensivel por meio da intensidade racional.

b) A distensdo do impulso formal deve ser a exuberancia das sensacdes.

Na tradugdo das Cartas que esta sendo usada como base para este trabalho, assim como
nos textos de comentadores, diz-se que um impulso /imita o outro, e ndo que eles fazem um
contraponto um ao outro. No entanto, optamos pelo termo ‘contraponto’ porque Schiller, aos
moldes de Espinoza, entende que algo s6 pode ser limitado por outro algo da mesma natureza,
e o impulso formal e o impulso material t€ém, justamente, naturezas distintas (natureza racional
e natureza sensual, respectivamente) - o que significa que o objeto de cada impulso também ¢

de natureza distinta - ndo podendo, por conseguinte, limitarem-se mutuamente. Ora, como

aponta Espinoza: “Um corpo ndo ¢ limitado por um pensamento, nem um pensamento ¢

151 Ibidem, p. 66.
152 Ihidem.
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limitado por um corpo”!*3. O impulso formal ndo trabalha com sensagdes, tampouco o impulso
material trabalha com a razdo. Por exemplo: o juizo moral ndo pode deliberar sobre a cor que
meus olhos veem por meio do reflexo da luz em determinada superficie, da mesma maneira que
meus olhos ndo podem ponderar sobre minha moralidade. Portanto, o impulso racional e o
impulso material ndo se limitam porque nao se encontram, € “o que nao se encontra nao se pode

chocar”!>*

, mas apenas podem servir de contraponto um ao outo de maneira concomitante,
evitando, assim, que um dos impulsos seja dominante no ser-humano. De forma resumida,
Schiller afirma que os dois impulsos ndo sdo opostos “por natureza”, dai que s6 entram em
choque “por uma livre transgressdao da natureza”, quando extrapolam seus ambitos de atuagao

155

e acabam por voltar-se para 0 mesmo objeto > - o que significa que um dos dois impulsos

estaria agindo sobre o objeto alheio. Duflo nos confirma:

Essas duas tendéncias (impulsos) produzem movimentos aparentemente opostos,
embora essa oposicao seja mitigada pelo fato de que cada um tem um dominio proprio
[...]. Se ha movimentos internos (2 natureza humana) opostos, ndo se chocam
necessariamente porque ndo exercem sua agao no mesmo plano. Somente quando uma
tendéncia ultrapassa seu dominio legitimo é que ha realmente conflito'®.

O impulso formal e o impulso material da natureza humana sao, portanto, conceitos
reciprocos: duas partes que se condicionam necessaria € mutuamente, a0 mesmo tempo em que
sdo mutuamente condicionadas — completando-se e aperfeigoando-se. E, como mencionamos
anteriormente, ¢ funcao da Cultura garantir que cada impulso mantenha sua maxima poténcia,
mas permaneca dentro de seu proprio dominio. Em outras palavras, a educacao estética tem por

fim desenvolver em maxima harmonia o todo das nossas faculdades sensiveis e racionais.

2.3 A CULTURA ESTETICA

Diante do racionalismo de sua época, Schiller defende que a Cultura deve cultivar os
direitos da sensibilidade contra o dominio da razdo, porém isso ndo o impede de argumentar
que ela deve também salvaguardar os direitos da razao contra o dominio a sensibilidade. Ora, ¢
comum que se derive uma possivel fraqueza racional do vigor da sensibilidade, menos comum
¢ que se derive um esmorecimento sensivel da veeméncia racional; no entanto, quando o ser-

humano ¢ educado esteticamente através da cultura, ambas as suas potencialidades sao

153 SPINOZA, 2019, p. 13.
154 SCHILLER, 2015, p. 63.
155 Ibidem, p. 67.

156 DUFLO, 1999, p. 71.
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cultivadas, impossibilitando que uma se sobreponha a outra. Levaremos esse argumento
conosco ao longo de todo este trabalho, abordando-o por diversas vias, a fim de justifica-lo.

Essa postura em relagdo a Cultura ¢ um tema que acompanhou Schiller desde seus
primeiros escritos. A incumbéncia fundamental da Cultura ¢ desenvolver as potencialidades
racionais e sensiveis do ser-humano, levando-o a plenitude de sua existéncia tanto no ambito
individual quanto coletivo. Disso, podemos compreender a declaracao de Schiller de que a
educagdo estética, por meio da Cultura, ndo ¢ apenas meio, mas também fim: ela pode ser meio
caso tenha-se em vista fins politicos, mas € fim caso tenha-se em vista fins plenos.

Mesmo defendendo a Cultura como meio ou como fim para aproximar o ser-humano
de seu ideal, Schiller reconhece, em seu diagndstico da época, que ela, em alguma medida, por
meio da erudi¢do e do progresso, também foi uma das causas do dilaceramento interno do ser-

humano moderno e do proprio governo.

Foi a propria cultura que abriu essa ferida na humanidade moderna. Tao logo a
experiéncia ampliada e o pensamento mais preciso tomaram necessaria uma separagao
mais nitida das ciéncias, assim como, por outro lado, o0 mecanismo mais intrincado
dos Estados tomou necessaria uma delimitagdo mais rigorosa dos estamentos e dos
negocios, rompeu-se a unidade interior da natureza humana e uma luta funesta separou
as suas forgas harmoniosas. O entendimento intuitivo ¢ o especulativo dividiram-se
com intensdes belicosas em campos opostos, cujos limites passaram a vigiar com
desconfianga e ciime, ¢ com a esfera a qual limitou sua atuagdo, cada um deu a si
mesmo um senhor que ndo raro termina por oprimir as demais potencialidades'’.

E mister notarmos, na citacdo acima, que Schiller vé o ser-humano, antes da
fragmentacao da vida moderna, como uno em termos de suas faculdades. A critica de Schiller
ao progresso se dd na medida da degradacdo da vida humana a uma “mecanica vulgar e

grosseira”!®

, onde a totalidade ¢ destruida pelo artificio, pois formada pela composi¢do de
particulas sem vida, fazendo com que a propria totalidade atue de modo inorganico, € em que
os membros sdo isolados do todo: os 6rgaos do corpo sdo isolados do animo, os cidaddos de
uma sociedade sdo isolados do Estado. E todo esse cendrio também acontece em perspectiva
vice-versa: o animo ¢ isolado dos 6rgdos do corpo, o Estado ¢ isolado dos cidaddos que o
compdem. Para Schiller, entretanto, ndo se pode simplificar a multiplicidade, abarcando-a como

um mero produto do entendimento, sufocando seu aspecto sensivel e organico. Por outro lado,

ao apoiar a multiplicidade, ndo se pode ignorar seu potencial de harmonia na coexisténcia em

157 SCHILLER, 2015, p. 36.
158 Ibidem, p. 37.
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um uno (mesmo que esse uno seja social). Em outras palavras: ndo se pode estar demasiado

alto para o individual, nem demasiado baixo para o todo'>’.

2160 o resultado dessa

“[...] Sofrendo esta dupla pressdo, do interior ¢ do exterior
mutilacdo da vida ndo apenas em termos individuais, mais também sociais - isto €, politicos,
uma vez que, para Schiller, ndo ha como apartar o ambito social do ambito politico— ¢ a letra

161 ‘Schiller critica a maneira de existir de um individuo

morta substituindo o entendimento livre
ou mesmo de uma sociedade em que apenas uma parte de suas potencialidades seja
desenvolvida, atrofiando as demais capacidades — uma habilidade exercitada intensamente de
maneira isolada isenta o individuo, ou a sociedade, de toda extensao. Schiller ¢ categorico: “E
falso, portanto, afirmar que a formagao das formas isoladas torna necessario o sacrificio de sua
totalidade™!%?. Schiller se dispde a pensar uma possibilidade de desenvolver a humanidade do
ser-humano, e a humanidade do ser-humano s6 se dé4 na integralidade de suas potencialidades,
operando de modo harmonicamente conjunta, ou seja, organicamente. Pois, “ainda que o
exercicio ginastico forme corpos atléticos, somente o jogo livre e regular dos membros
desenvolve a beleza”!®’.

Todavia, Schiller reconhece que inexiste outra maneira da espécie progredir que nao
seja por meio da fragmentagdo da vida, pois € necessario que as multiplas potencialidades sejam
postas em oposicdo. O acumulo do conhecimento torna necessario separar a sensacdo da
intuigdo, e estas da razdo, distinguindo as diferentes formas de operacao da cogni¢do: percepgao
e entendimento. Quando concentramos toda nossa energia em um Unico foco e “contraimos
todo nosso ser em uma unica forca, damos asas a esta forca isolada e a conduzimos
artificialmente para além dos limites que a natureza parece ter-lhe imposto”; isto €, quanto mais
a sensibilidade for desenvolvida, mais a razdo ird buscar amparo na lei da necessidade,
“ascendendo as fontes mais elevadas de conhecimento”, e, por sua vez, quanto mais abstrata
for a razdo, mais a sensibilidade vai procurar submeté-la a conjuntura da experiéncia, de modo
que “as duas disposi¢cdes maturam até o limite possivel e esgotam toda a extensdo de suas
esferas”!®,

A defesa schilleriana da fragmentacdo como instrumento necessario ao progresso ¢

analoga ao método cartesiano, em que Descartes propde a divisao do todo em tantas partes

159 Ibidem, p. 39.
1¥07bidem,, p. 38.
181 Ibidem, p. 37.
182 Ibidem, p. 41.
163 Ibidem.

184 Ibidem, p. 40.
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quanto possiveis a fim de estuda-las para conhecer seus funcionamentos individuais dentro da
operacgao do todo a fim de que, uma vez concluida esta etapa, seja possivel a reestruturacao do
todo, agora investigado, analisado e conhecido. Esse quadro, nos diz Schiller, ndo apenas “se
assemelha & humanidade atual, mas assemelha-se também a todos os povos a caminho da
cultura, pois sem distingdo tiveram de abandonar a natureza através da sofisticacao, antes de
poderem retomar a ela pela razio”!'®°. Portanto, o antagonismo das forgas é importante para haja
o desenvolvimento e o avango em dire¢cdo a verdade. Lembramos, aqui, do conceito de
“insociavel sociabilidade” que Kant apresenta em seu texto Ideia de uma Historia Universal de
um Ponto de Vista Cosmopolita (1784) - Quarta Proposicao: “O meio de que a natureza se serve
para obter o desenvolvimento de todas as suas disposigdes € o antagonismo destas na sociedade
(...)"16%. Porém, esse antagonismo nio pode ser a finalidade de uma existéncia, uma vez que
ater-se ao antagonismo das potencialidades humanas € negligenciar o ser-humano enquanto fim
em si mesmo. Com Schiller, vale enfatizar que “este antagonismo das forcas ¢ o grande
instrumento da cultura, mas apenas o instrumento; pois, enquanto dura, esta-se apenas a
caminho dela”!®’.

Como sabemos, Schiller tem na Grécia antiga idealizada o ideal da vida individual e
social, onde os sentidos e a razao ndo tinham ainda dominios rigorosamente separados € ambos
honravam a verdade. “Por mais alto que a razdo se elevasse, trazia sempre consigo, amorosa, a
matéria, e por fina e rente que a cortasse, nunca a mutilava. Embora decompusesse a natureza
humana e a projetasse, ampliada em suas partes, em seu magnifico circulo divino, ndo a
dilacerava, mas a mesclava de maneiras diversas, ja que em deus algum faltava a humanidade
inteira”!%®, A Cultura, assim, passado o periodo de fragmentagio necessaria ao progresso, tem
a possibilidade e o dever de defender a sensibilidade da tirania da razdo e proteger a razao da
invasdo da sensibilidade, desenvolvendo nossas capacidades de sentir e de raciocinar
justamente por fazer com que ambas as faculdades da dupla natureza humana estejam
coordenadas uma com a outra. Quando Schiller se refere ao desenvolvimento do impulso
material, ele estd defendendo a expansdo de seu contato com a multiplicidade do mundo através
da intensificacdo de sua passividade. Em contrapartida, quando Schiller se refere ao
desenvolvimento do impulso formal, ele estd defendendo seu maximo grau de independéncia

do mundo através da intensificacdo de sua atividade. De maneira resumida: o desenvolvimento

185 Ibidem, p. 35.

166 K ANT, http://www.lusosofia.net/, p. 07, acessado em 15/03/2021 / KANT, laG, AA 08: 20.
167 SHILLER, 2015, p. 40.

188 Ibidem, p. 35.
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dos impulsos fundamentais da natureza sensivel-racional humana por meio da Cultura levam a

maior plenitude de existéncia com a maior autonomia e liberdade.

O homem reflexivo pensa a virtude, a verdade, a felicidade; o homem ativo,
entretanto, apenas exercera virtudes, apenas apreendera verdades, apenas gozara de
dias felizes. Reduzir estas aquelas — substituir os costumes pela eticidade, os
conhecimentos pelo conhecimento, o bem-estar pela felicidade -, esta é a incumbéncia
da cultura fisica e moral [...]'®.

Para Schiller, o dominio da individualidade e multiplicidade ¢ abarcado pela
sensibilidade, pois a individualidade de uma pessoa esta ligada as suas sensagdes e sentimentos;
e o dominio da universalidade e da unidade ¢ abarcado pela racionalidade, pois a razao nos da
a possibilidade de pensar o ideal, uno e universal que €. O cultivo da individualidade € tao
importante quanto o cultivo da universalidade em um ser-humano (e em uma sociedade), visto
que ambos os dominios devem ser tratados como fins em si mesmos € nao apenas como meios
para algo. Cada individuo tem a liberdade de realizar o ideal singularmente; ¢ a partir dessa
premissa - que indica que todo ser-humano deve estar atento ao ideal, o qual é coletivo, mas ter
a liberdade de agir de acordo com o real, o qual e singular — que a Cultura representa uma
comunidade.

E a partir de uma perspectiva antropoldgica, portanto, que Schiller propde a educagio
estética que se encontra nas Cartas, como uma espécie de sintese de ideias do [luminismo com
ideias do Romantismo. Segundo o bardo e filosofo, a perspectiva moral da educacgdo ¢
unilateral, pois valoriza a universalidade e a unidade em detrimento da individualidade e da
multiplicidade. No entanto, a perspectiva antropologica valoriza igualmente ambos os aspectos
da humanidade e “exige sua sintese em uma tinica unidade viva”'7’. Afinal, para Schiller, o ser-
humano ¢ individuo e espécie — isto ¢, ele tem em si o micro e o macro. Assim, Schiller teria
concordado com Walter Benjamin (1892-1940), em seu texto A Obra de Arte na Era de Sua
Reprodutibilidade Técnica (1935), quando este declara o valor civilizacional que a Cultura, em
seu ideal, tem na vida do individuo e da sociedade ao elaborar o sentido das coisas e das
experiéncias'’!.

A tarefa de uma educagdo estética, através da arte, ndo € simplesmente fazer com que
o individuo se torne o ideal, como se sua individualidade pudesse entdo ser descartada, mas

também fazer com que o ideal honre o individual.

189 Ibidem, p. 80.
170 BEISER, 2005, p. 140. Tradug¢do nossa.
171 Walter Benjamin reconhece, na reprodutibilidade técnica, o fim desse papel existencial e filosofico da Cultura.
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[O principio da arte] ¢ a criagdo de uma totalidade concreta em virtude de uma
concepgdo da forma orientada justamente para o contetido concreto do seu substrato
material, capaz, por conseguinte, de dissolver a relagdo “contingente” dos elementos
com o todo, de superar a contingéncia e a necessidade como contrarios simplesmente
aparentes. E sabido que Kant, ja na Critica do juizo, atribuiu a esse principio o papel
de mediagdo entre os contrarios de outra forma inconcilidveis, portanto, a fung¢ao de
acabamento do sistema'”?,

Justamente, a perspectiva antropoldgica atribui peso igual a individualidade e
multiplicidade e a universalidade e unidade; tal perspectiva reconhece ambos 0os dominios como

tendo valor intrinseco e insubstituivel. De acordo com Beiser!”?

, € Justamente nessa insisténcia
do valor intrinseco da individualidade que Schiller comeca a dar um de seus passos mais
importantes para além de Kant, problematizando, ainda que de forma implicita, a ética deste ao

1'74 _ yoltaremos a esse assunto.

sugerir que ela representa somente a perspectiva moral unilatera

E por meio dessa antropologia filoséfica, que Schiller intenta restituir a totalidade
perdida do ser-humano, uma vez que este foi cindido ao longa da histéria em funcdo de sua
dupla natureza. A totalidade da existéncia humana surge apenas da interagdo em pé de igualdade
entre essas forgas opostas, onde nenhuma domina a outra. A humanidade do ser-humano ¢ tao
mais plena quanto mais proximos ele estiver da reciprocidade entre seus impulsos foral e
material. Assim nos confirma Ulisses Vaccari, em seu artigo 4 disputa das Horas: Fichte e
Schiller sobre arte e filosofia, citando Xavier Léon: “[...] Para Schiller a tarefa sistematica
herdada pela filosofia kantiana de reconstitui¢do da totalidade do homem sé poderia ser

realizada pela arte [...]"'7°.

2. 3. 1 Moralidade e vontade

Schiller est4d de acordo com os dois principios fundamentais da ética kantiana: a) que
os principios morais sdo baseados na razdo em detrimento da experiéncia, b) e que as agdes
morais obtém valor de acordo unicamente com o principio moral, ou seja, que apenas o dever
¢ 0 motivo para uma ac¢ao (€tica do dever). “No ponto principal da doutrina dos costumes penso
de modo perfeitamente kantiano. [...] Admito com os mais rigidos moralistas que a virtude tem

de repousar pura e simplesmente sobre si mesma e que ndo cabe referi-la a nenhum outro fim

1721 UKACS, 2003, p. 287-288.
173 BEISER, 2005, p. 140.
174 Mais além, a valoriza¢do da individualidade empreendida por Schiller antecipa, ainda segundo Beiser, a ética

romantica posterior de Schlegel.
17> VACCARI, 2012, p. 05.
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diferente dela”!'’®. No entanto, na filosofia schilleriana, o estado moral pode nascer apenas do
estado estético e nunca do fisico, pois o estado estético ja configurou a matéria uma forma e
regras (voltaremos a esse assunto no capitulo 03). O passo mais intenso € justamente de ajustar
vivacidade e beleza sensivel a lei, ou seja, passar do estado estético ao moral, fazendo com que
o ser-humano proceda a liberdade da razio pratica sem que se contradiga com seu fim fisico'”’.
Assim, apesar de ser kantiano no ponto principal da doutrina dos costumes, isto €, apesar de
concordar que a virtude ¢ um fim em si mesmo, sendo determinada unicamente pelo respeito a
lei da razdo, Schiller ndo deixa de frisar a importancia da capacidade sensivel como parte
constitutiva do ser-humano e como aquela que pode predispor o ser-humano a moralidade, e

que, portanto, ndo pode ser renegada pela razao moral. Assim o confirma Ulisses Vaccari:

Fortemente influenciadas pela filosofia kantiana, as cartas de Schiller procuravam
executar aquilo que a Critica do Juizo, embora fosse esse o seu objetivo final, ndo
realizara: elevar a estética a uma doutrina do gosto. Para isso, Schiller segue o
caminho indicado por Kant na sua ultima Critica e procura estabelecer, tal como
aquele, a ligacdo sistematica entre natureza e liberdade, mundo sensivel e mundo
suprassensivel, por meio da nogdo de belo da arte. Entendida como uma tarefa de
reconstituicdo da totalidade perdida do homem, essa unificagdo sistematica entre um
dominio e outro, na medida em que deveria ser realizada por meio do belo, s6 seria
possivel restituindo-se ao elemento sensivel sua independéncia, anulada pela
importancia exagerada do suprassensivel na filosofia moral de Kant. Em outros
termos, a tarefa da educacdo estética somente poderia ser realizada se a sensibilidade
recuperasse seu dominio proprio de acdo, de modo que, segundo o projeto de Schiller,
o sensivel se tornasse uma expressdo do inteligivel, a bem dizer, uma expressdo da
propria liberdade' 8.

Reiterando as palavras de Vaccari, no tocante ao bem maior, Schiller se afasta de Kant,
uma vez que, para este, e mesmo que Schiller reconheca que o espirito da filosofia kantiana nao
opde sensibilidade & razdo, apenas a moralidade ¢ o bem maior, enquanto para aquele, a
sensibilidade, os sentimentos e as sensagdes tém também valor intrinseco para o bem supremo,
uma vez que estao ligados a dupla natureza-humana que tem o corpo finito como sua expressao.
O bem supremo schilleriano consiste na cultivagdo igualitdria, bem como na unido da
sensibilidade e razdo, individualidade e universalidade. Além do mais, o0 bem maior kantiano ¢
transcendente, requer a crenga na existéncia de Deus e na providéncia, ao passo que a concepgao

schilleriana é imanente e secular: a finalidade da vida é para ser alcangada no mundo mesmo'”.

176 SCHILER, 2009, p. 135.

177 SCHILLER, 2015, p.110-12.
178 VACCARI, 2012, p. 02.
179 BEISER, 2005, p. 03.
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Kant afirma, na Fundamenta¢do da Metafisica dos Costumes, que somente um ser
racional possui uma vontade ou a capacidade de agir segundo principios (a representagao das
leis)!®. A faculdade de escolha racional, assim, é considerada a razdo pratica. Em outras
palavras, na moral kantiana, a razdo deve determinar a vontade e as agdes de um ser, mas
também a vontade deve escolher apenas aquilo que a razdo, independente da inclinagao,
discerne como necessario - que, para Kant, também ¢ o que ¢ bom. No entanto, no lugar de um
julgamento moral unilateral, como ¢ o caso de Kant, Schiller defende uma vontade que ndo se
reconhega apenas na razao, mas que também se legitime a partir das inclinagdes, ou seja, dos
sentimentos e sensagdes. E por isso que, em Schiller, a faculdade da escolha é um julgamento
antropologico pleno, pois todas as forgas do ser-humano devem estar em harmonia. Ora, €
contingente se nossa felicidade concorda com nossa perfei¢do, ou esta com aquela, mas, de
acordo com Schiller, deveria ser algo necessario. Como entenderemos melhor apds nos
determos sobre a no¢ao de impulso ludico no segundo capitulo, para Schiller, é preciso obedecer
a razdo com prazer. “Na mesma medida em que toma as sensagdes e aos afetos a influéncia
dinamica, ele (o impulso ludico) os harmoniza com as ideias da razao, ¢ na medida em que
despe as leis da razao de seu constrangimento moral, ele as compatibiliza com o interesse dos
sentidos™!®!.

Na filosofia schilleriana, ¢ a vontade, e ndo a razdo, a qualidade singular do ser-
humano. “A vontade ¢ o carater genérico do homem, e a propria razao é apenas a regra eterna
da mesma. Toda a natureza age racionalmente; a prerrogativa do homem ¢ apenas a de que ele
age racionalmente com consciéncia e vontade. Todas as outras coisas sdo obrigadas, o ser-
humano ¢ o ser que quer”'®2. A vontade, nesse sentido, é tida como a propria autonomia do ser-
humano. “A liberdade de uma ag@o externa baseia-se meramente sobre sua origem imediata a
partir da vontade da pessoa; a eticidade de uma acao interna, meramente sobre a determinagao
imediata da vontade pela lei da razio”'®’. Desse modo, a liberdade se baseia na vontade; a
eticidade, na razdo. Em uma projecdo antropomorfica da vontade por meio da liberdade no
fendomeno, os proprios seres inanimados sdo dotados de autonomia. Assim considera Schiller
em Kallias: “Tudo numa paisagem deve ser referido ao todo, e no entanto todo particular deve

parecer estar sob sua propria regra, deve parecer seguir sua propria vontade”!%,

180 Grundlegung zur Metaphysic der Sitte, 1785, A36/37.

181 SCHILLER, 2015, p. 144, nota de rodapé 71 do tradutor.
182 SCHILLER, 2011, p. 55.

183 SCHILLER, 2002, p. 137

184 Ibidem.
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Para Schiller, as inclinagdes morais ndo sao naturais no ser-humano, mas nascem da
internalizacao da lei moral, sdo adquiridos através de uma educacao estética; isto €, ha tamanha
identificacdo viva no ser-humano com o principio moral que segui-lo torna-se uma disposi¢ao
constante e consistente do seu cardter'®®, tornando-se um sentimento moral, por assim dizer.
Desse modo, para Schiller, os sentimentos e as inclinagdes, mesmo nao sendo condigdes
necessarias para o valor moral de uma agao, desempenham um papel fundamental para a agao
moral, pois a virtude s6 tem a ganhar através do gosto'®°.

Nao podemos esperar da natureza humana que ela aja regularmente e sem recaida
como pura natureza formal a partir de uma virtude pura, uma vez que a natureza humana ¢
dupla, isto ¢, tem como igual poténcia sua necessidade material (ou sensivel). E impossivel que
a natureza humana nunca viole a ordem ética sendo o exercicio efetivo da virtude contingente.
Contudo, pode-se contar com a sensibilidade em proveito do dever. Schiller afirma que “o gosto
pode favorecer a moralidade da conduta, mesmo que ele nunca possa produzir algo moral
através de sua influéncia”, estabelecendo o principio segundo o qual “aquilo que promove

2187
, €

verdadeiramente a moralidade € o que aniquila a resisténcia da inclinagao contra o bom
tal disposi¢ao € promovida através da educagao estética.

A fim de elucidar o quanto o gosto pode cooperar com a moralidade, Schiller faz uma
analogia com a liberdade. Ora, a liberdade pode ser proporcionada a um ser-humano por outro
ser-humano, embora a liberdade mesma consista na autonomia de orientacao; assim o ¢ com a
relagdo entre o gosto e a virtude pois, embora esta implique que ndo se recorra a nenhum auxilio
externo a ela mesma, o gosto pode auxiliar na sua realizacdo, uma vez que ele refina nossa
sensibilidade, oferecendo ao animo uma disposi¢do propicia a realizagao da virtude - afastando
os impulsos da natureza que impedem sua realizacdo e despertando aqueles que lhe sdo
favoraveis. Portanto, a sensibilidade ndo precisa necessariamente ser sacrificada para que a
razao guie o ser-humano para a acdo moral. “Tudo que o gosto pode ¢ transformar o objeto das
nossas apeti¢cdes e trocar sensagdes mais grosseiras por mais finas. Assim, enquanto a razao,
em sua legislagdo moral, exige apenas o sacrificio de sensac¢des singulares, assim o gosto pode

restituir ao sentido interno o que foi retirado ao externo”'®®. Para Schiller, a exceléncia de um

185 Beiser nos conta que, nos seus primeiros anos de filosofia, Schiller manteve uma posi¢do proxima a Rousseau,
defendendo a ideia de uma bondade natural do ser-humano e a confianga nos nossos instintos e sentimentos
naturais em detrimento dos principios morais. Porém, ele teria abandonado tal preceito depois de sua “conversdo
para a filosofia moral kantiana”. O comentador também faz um paralelo entre os sentimentos naturais e sentimentos
adquiridos no pensamento schilleriano e as inclina¢des patologicas e inclinagdes praticas no pensamento de Kant
(BEISER, 2005, p. 11).

18 SCHILER, 2009, p. 135.

¥ Ibidem, p. 136-137 e 139.

1881bidem, p. 150.
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ser-humano nao se baseia na maior soma de agdes morais, mas na maior disposi¢do do animo
em praticar tais agdes.

Ademais, julgamos acertado mostrar, com duas citagdes respectivas, que Schiller e
Kant tém um pensamento muito parecido a respeito dessa ligacdo entre razao e sensibilidade
engendrada pelo gosto — gosto este que ¢ a propria ferramenta da relagdo entre beleza e moral.
Cito ambos: “A partir disso também se explica como o gosto, enquanto uma faculdade de
ajuizamento [ein Beurteilungsvermogen] do belo, se pde no meio entre o espirito e a
sensibilidade e combina estas duas naturezas que se rejeitam uma a outra numa feliz harmonia
— como ele obtém o respeito da razdo para o material e a inclinagao do sentido para o racional
-, como ¢le mesmo enobrece as intuicdes em ideias e transforma o mundo sensivel, de certo
modo, num reino da liberdade”'®’; “O gosto torna, por assim dizer, possivel a passagem do
atrativo dos sentidos ao interesse moral habitual sem um salto demasiado violento, na medida
em que ele representa a faculdade da imaginacdo como determinavel também em sua liberdade
como conforme a fins para o entendimento e ensina a encontrar uma complacéncia livre, mesmo
em objetos dos sentidos e sem um atrativo dos sentidos”'®°. Acerca disso, também confirma
Vaccari: “[...] Essa tarefa herdada pela filosofia kantiana, superar a separacao entre natureza e
liberdade [...] se realizava pela simples justaposi¢cdo de um termo médio, tal como Kant fazia

com a imaginagdo transcendental e Schiller com seu impulso ladico”!"!.

2.4 SCHILLER E FICHTE

De acordo com Beiser, a interagdo reciproca entre razdo e sensibilidade, onde a
atividade da primeira e a passividade da segunda estdo em uma ‘razdo inversa’ uma com a outra,
¢ também uma ideia de Johann Gottlieb Fichte (1762-1814)!°2. Este também entende que o
prazer estético surge da harmonia contingente entre o mundo e nossa propria busca pela
independéncia. Ao construir seu sistema filosofico da liberdade, Fichte, da mesma forma que
Schiller, teve em Kant e sua investiga¢do da natureza do conhecimento e da moralidade um
ponto de partida. Assim, ndo apenas a dualidade entre razdo e sensibilidade foi motivo de
reflexdo para Fichte a fim de construir seu sistema de idealismo ético, mas também outras

dualidades que se encontram na obra de Kant, tais como: formal e material, absoluto e pratica,

189 SCHILLER, 2008, p. 17.

10K dU, 260 / KANT, 2002, p. 199.

P1VACCARI, 2012, p. 03.

192 Nio pretendemos, neste topico, nos aprofundar nos conceitos filosoficos fichteanos, mas apenas apontar alguns
pontos onde o pensamento de Fiche e Schiller se tangenciam ou dialogam.
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coisa-em-si e aparéncia, inteligéncia e coracdo. E, para essas dualidades, assim como Schiller,

Fichte também se empenhou em encontrar um ponto de intersecg¢ao.

A solucdo dessas dualidades, pensava Fichte, deveria ser buscada num principio
situado em terreno prévio a toda relacao entre sujeito e objeto. Em outras palavras, a
solu¢do nao poderia ser alcangada ‘a menos que se encontre um ponto no qual o
objetivo'?? e o subjetivo ndo estejam separados, mas sejam unos’ ',

Mesmo que esse ponto de encontro entre o objetivo e subjetivo, no pensamento de
Fichte, se tratasse do eu (ou egoidade), e que tal termo e conceito ndo seja abordado por Schiller
em suas reflexdes, € notavel o uso, feito por este, de principios e conceitos fichteanos ao longo
das Cartas. Além de ambos terem na liberdade a menina dos olhos de seus respectivos sistemas
filosoficos, o conceito de impulso e, principalmente, o conceito de reciprocidade ou agdo
reciproca (Wechselwirkung) sdo influéncias explicitas do pensamento fichteano no pensamento
schilleriano. Nas palavras de Beiser, inclusive, “ndo ¢ surpreendente (...) que a fundamentacao
da estética de Schiller tenha sido vista como essencialmente fichteana, e as Cartas Estéticas

(Asthetische Briefe) como a ‘estética fichteana ndo escrita’!®>.

Ora, um dos conceitos
nucleares para Schiller construir sua no¢do de jogo estético ¢ o de determinagdo reciproca,
designada por Fichte para descrever a relacdo do ex com o ndo-eu.

De modo resumido, hd, na estrutura do eu (ego/Geist) na doutrina da ciéncia fichteana,
uma determinagdo reciproca na uniao dos opostos eu € ndo-eu - onde o eu pde a si mesmo
como determinado pelo ndo-eu e, também, pde o ndo-eu como determinado pelo eu. O eu €
acdo pura; ndo ha resisténcia alguma nele. Nao obstante, quando ndo ha o outro (a resisténcia,
aquilo que ndo € o er) ndo ha como o eu se reconhecer. O eu se reconhece ao se ver refletido
no ndo-eu, isto €, na resisténcia como contraponto e resposta a atividade do eu. Em outras
palavras, na medida em que o ndo-eu se manifesta, o eu acontece - s se tem o eu através do
outro, em uma espécie de relacao dialética. Contudo, ndo podemos esquecer que, com Fichte,
0 eu € 0 ndo-eu sao unos. Assim, o eu poe a si mesmo como sendo, mas também opde a si
mesmo, manifestando o ndo-eu, isto €, “[...] a atividade do eu, ao exteriorizar-se, recebe um

choque e, por conseguinte, o eu volta-se sobre si mesmo. No primeiro caso, a atividade ¢

producdo; no segundo, reflexdo”. O ato de por e o de opor sdo atos do eu, ou seja, s3o oposigcdes

193 O termo objeto, para Fichte, designa “aquilo que resiste ao espirito e a ele se impde” (FICHTE, 1988, p. X).
194 Ibidem, p. IX.
195 BEISER, 2005, p. 145. Tradugdo nossa.



60

1196

“no interior da consciéncia e nao contra a consciéncia e, portanto, sdo possiveis gragas a

unidade da consciéncia, sendo aspectos da mesma realidade.

[...] (Fichte) afirmou claramente ‘o eu ndo deve ser considerado como mero sujeito,
como foi considerado até agora, quase sem exce¢do, mas como sujeito-objeto’. A
palavra eu (ou, mais exatamente, eu puro ou egoidade) designa uma consciéncia
transcendental, isto é, uma estrutura universal, independente das consciéncias
individuais e tomada como pura atividade; encerra em si a estrutura de todo e qualquer
conhecimento tedrico, a0 mesmo tempo em que o fundamento de toda e qualquer agao
pratica do homem. Em outros termos, o eu fichtiano constitui uma unidade daquilo
que Kant separou como duas razdes, a pura e a pratica. Toda obra puramente filos6fica
de Fichte procura buscar essa unidade radical'®’.

Como vimos, Schiller langa mdao do movimento reciproco de determinacao para
caracterizar a relacdo entre os impulsos formal e material. Assim, mesmo que o contetido da
acdo reciproca nao seja o mesmo para Fichte e Schiller — para aquele: eu e ndo-eu, para este,
impulsos formal e material -, a forma pela qual essa acdo de da ¢ nitidamente semelhante.
Convém apontar ainda que, no esquema kantiano, a faculdade de julgar seria o ponto de
encontro entre as razdes pura e pratica, e ¢ a partir do ambito da critica do juizo que Schiller
trabalha seu proprio esquema. Ademais, Schiller reconhece prontamente a influéncia que teve
da concepcdo fichteana de Wechselwirkung, principalmente no tocante a caracteristica de
movimento incluida nessa ideia: “A palavra oposi¢dao — empregada por Fichte para exprimir a
relacdo do ndo-eu para com o eu — designa uma relagdo logica, mas significa também uma
relacdo dindmica de luta entre tendéncias que se enfrentam procurando suprimir-se”!'*®. Ainda
assim, Beiser nos alerta que existe um ponto final no uso deste conceito pela filosofia
schilleriana que ¢ basilarmente distinto do uso feito pela filosofia fichtiana: para Fichte, a
Wechselwirkung nao € o estado ideal de um ser-humano, como o ¢ para Schiller. O ego, em
Fichte, tem como meta o desenvolvimento completo da racionalidade humana e a total
realizagdo da liberdade disposta pela faculdade racional a fim de que o ser-humano supere a
natureza e a sensibilidade. Como pode-se notar, tal meta esta distante da meta schilleriana de
harmonia dos dois aspectos da natureza humana, a sensibilidade e a racionalidade, sendo
possivel que o uso do conceito de Wechselwirkung feito por Schiller tenha sido uma critica

implicita ao pensamento de Fichte. Beiser nos informa que “na primeira parte do Grundlage,

19% FICHTE, 1988, p. X.
Y7 Ibidem,, p. IX.
198 Ibidem, p. X.



61

Fichte explora em profundidade seu conceito de Wechselwirkung para, ao fim, rejeita-lo
(.).r,

Ainda que, para Fichte, a liberdade resida na superacao de qualquer resisténcia fisica,
ainda assim, o ponto de partida para seu alcance, tangenciando o pensando de Schiller, estd na
interacao entre dois impulsos constitutivos do ser-humano: um que parte da natureza humana e
outro que parte do ‘espirito’ humano. Mesmo que, em Fichte, ambos os impulsos, do ponto de
vista transcendental, sejam um mesmo impulso original visto de dois lados diferentes - ou seja,
0o eu ¢ ao mesmo tempo sujeito-objeto -, o ser verdadeiro “consiste na identidade e

inseparabilidade desses dois aspectos”. Portanto, como conclui Torres Filho:

[...] todos os fendomenos do eu dependem exclusivamente da interagao entre esses dois
impulsos e a interagdo ndo seria mais do que a interacdo de um e mesmo impulso
consigo mesmo. Assim obtém-se, finalmente, resposta a questdo de num ser
absolutamente uno existir uma oposi¢ao tdo completa quanto a que existe entre os dois
impulsos. Ambos impulsos constituem, diz Fichte, um e o mesmo eu e, portanto,
devem ser unidos na esfera da consciéncia. Nessa unido, o impulso mais elevado deve
desistir da pureza de sua atividade e o mais baixo deve desistir do prazer. O resultado
da unido ser4 a atividade objetiva, cujo propésito final ¢ a liberdade absoluta®®.

Como pode-se notar prontamente, mesmo que a liberdade seja o fundamento do eu

para Fichte?"!

, € que a liberdade seja o resultado do ser-humano pleno para Schiller, ainda assim,
a desisténcia do prazer para se alcangar a interagao entre os impulsos € uma exigéncia oposta
ao pensamento schilleriano, que defende a todo momento a harmonia entre prazer e dever,
sentidos e razao.

J& no tocante a teoria dos impulsos humanos, no ambito de uma “psicologia filos6fica”
(assim nomeado por Beiser’” por se tratar de formas bésicas de volicdo e pulsdo), Marcio
Suzuki afirma que as referéncias mais importantes para a concep¢ao desse conceito em Schiller
s30 as seguintes obras de Fichte?®: 4 Doutrina da Ciéncia de 1794 e as Prelecées sobre a
Destinagdo do Douto (1794). Contudo, ha uma distingdo pontual relativa ao termo alemao que
Schiller e Fiche langam mao para se referirem ao impulso. Enquanto aquele usa Trieb, que

significa impulso em sua forma literal, isto ¢, um impulso, uma tendéncia, uma pulsdo; este,

nas obras citadas acima, utiliza metaforicamente Ansfoss, um impulso que também significa um

19 BEISER, 2005, p. 146. Tradugdo nossa.

200 FICHTE, 1988, p. XI.

201 Como mais um paralelo entre Schiller e Fichte, Torres Filho nos diz que Fichte “deu expressdo filosofica aos
ideias romanticos de seu tempo” ao centralizar sua produ¢do na formulacdo de uma teoria da liberdade absoluta”
(Ibidem, p. XII).

202 BEISER, 2005, p. 146 ¢ 147.

203 SCHILLER, 2015, p. 144, nota de rodapé 41 do tradutor.
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limite, um obstaculo, um travo, uma colisdo ou choque a atividade do Eu. “Anstoss ndo limita
o intelecto, mas ‘lhe da a tarefa de limitar-se a si mesmo’*’?%%,

No ensaio ironicamente intitulado O Espirito e a Letra na Filosofia — Numa série de
cartas (1794), ensaio este recusado por Schiller para publica¢do na revista Die Horen, Fichte
ressalta uma caracteristica fundamental de seu conceito de impulso que Schiller ndo estaria
respeitando nas Cartas, que também estavam sendo publicadas na referida revista aquele
periodo®®”. Fichte afirma, no ensaio, que a atividade de um impulso é, por assim dizer,
impulsionar a espontaneidade, ¢ que todos os impulsos decorrem da tentativa de nos
determinarmos no mundo. Sendo assim, para Fichte, ha apenas um tinico impulso fundamental
e indivisivel no ser-humano, a saber, o impulso pratico, e todos os demais impulsos mais
especificos sdo meras aplicagdes especiais dele, sendo todos, pois, no sentido estrito, praticos.
Fichte entende o impulso em geral como a forma mais primitiva do esfor¢o para ser
independente, o que, na filosofia fichteana, significa se tornar um ser completamente
racional®%,

Na carta que Schiller escreve a Fichte para informar-lhe de sua recusa em publicar o
texto deste na revista, Schiller o critica por nao dar lugar ao impulso material (ou sensivel) no
ensaio, e acrescenta que situar o impulso para a multiplicidade e o impulso para a unidade sob
uma mesma categoria ¢ impossivel e que, portanto, um unico impulso, isto ¢, o impulso pratico
fichteano, ndo pode dar conta da multiplicidade e da unidade ao mesmo tempo. Em sua resposta,
Fichte alerta para a incongruéncia de haver um impulso para a matéria que nao seja oriundo de
um impulso pratico, pois a matéria surge da limitacao de uma espontaneidade, de uma agdo. De
acordo com Fichte, afirmar que existe um impulso material independente do impulso pratico
seria a mesma coisa que afirmar ha um impulso para a existéncia antes da propria existéncia.

Depois de todas as peculiaridades na abordagem e aplicagdo de conceitos com
desdobramentos proprios, afirmar que a concepgdo schilleriana de Cultura ¢ a antitese da

concepgdo fichteana de Cultura ndo seria um espanto. Mais além, provavelmente, a primeira

204 BREAZEALE, “Check or Checkmate”, in: Conceptions of the Selfin Classical German Philosophy, New York,
1995.

205 A famosa desavenga entre Schiller e Fichte quando da publicagdo da revista Die Horen pode ser compreendida
com mais afinco no artigo A Disputa das Horas: Fichte e Schiller sobre Arte e Filosofia, de Ulisses Razzante
Vaccari, disponivel na revista online Estud(i)os sobre Fichte, in: https://journals.openedition.org/ref/263 (acessado
em 23/05/2019, as 17h48).

206 «“Fle (Fichte) distingue trés impulsos mais especificos, todos eles variagdes desse impulso unico. Ha o impulso
ao conhecimento, que surge quando nos esforcamos para conhecer um objeto independente de nossas
representacdes; existe o impulso pratico, que vem da tentativa de fazer o objeto se conformar com nossas
representacdes; € ha o impulso estético, que consiste no interesse pela representagdo enquanto tal,
independentemente de ela conformar-se ao objeto ou ser usada para modifica-lo” (BEISER, 2005, p. 147. Traducao
nossa).
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foi desenvolvida como uma reagdo a segunda, pois Schiller teria grande intimidade com as
obras de Fichte nas quais ele faz as seguintes declara¢des:?®’ 1) o objetivo da cultura é
desenvolver a nossa racionalidade a tal ponto que toda individualidade desaparega e que nds
nos tornemos um tnico ser infinito’’; 2) devemos perceber nossa independéncia absoluta da
natureza e s6 o fazemos quando aprendemos a suprimir e erradicar as inclinacdes da
sensibilidade®”; 3) o ego se encontra em uma luta infinita contra a natureza, sendo esta apenas
um obstaculo em seu esfor¢o infinito para domina-la*'°. Na Doutrina da Ciéncia de 1794,

encontramos:

[...] Fichte afirma que o eu determina o ndo-eu através do esfor¢o permanente e
constante. Se esse esforgo levasse a consecugdo plena de seu objetivo, desapareceria
toda a consciéncia, todo o sentimento e toda a vida. Para Fichte, o eu ¢é infinito na
medida em que luta para ser infinito; por outro lado, o eu ¢ finito enquanto nio
consegue realizar seu ideal. Além disso, o sentimento do limite, por parte do eu, ¢ um
sentimento de forga, pois o limite s6 ¢ sentido enquanto se pretende ultrapassa-lo'!.

O fato de Fichte tratar o impulso Iudico (ou impulso estético, como veremos adiante)
apenas como uma fun¢do de um impulso fundamental (o impulso pratico fichteano) que almeja
a independéncia era inaceitavel para Schiller. Ora, o impulso ludico ¢ a faculdade central e o
grande cume da elementarphilosophie’’? de Schiller nas Cartas; ndo era plausivel que ele fosse
tratado de maneira reducionista como uma fun¢ao subordinada, tampouco era aceitavel que se
referisse a funcdo da Cultura como o desenvolvimento da racionalidade em detrimento da
sensibilidade. Tudo isso torna compreensivel, portanto, a recusa de Schiller em publicar o
ensaio de Fichte na revista Die Horen, uma vez que aquele ja havia se decido por publicar as
Cartas na referida revista — caso Schiller optasse por publicar o ensaio de Fichte, ele estaria

minando o seu proprio ensaio.

2.5 O PROBLEMA DA CIRCULARIDADE

207 Ibidem,, p. 145.
208 FICHTE, J. G. Prelegées relativas a Destinagdo do Douto (Vorlesungen iiber die Bestimmung des Gelehrten,
1794).

209 Fichte, ed. I.H. Fichte Werke (Berlin: Veit, 1845), VI, 298.

210 De acordo com Beiser, o conceito de esforgo infinito é o coragdo do argumento do sistema filos6fico de Fichte
(Wissenschaftslehre, 1794). Veremos, no capitulo 02, que Schiller também lanca mao desse conceito para tratar
da arte enquanto sollen (dever ser).

2L FICHTE, 1988, p. X.

212 Termo empregado pelo filosofo Karl Leonhard Reinhold (1757-1823) para se referir a uma filosofia primeira,
elementar, tal como o nome ja denuncia; isto €, a ciéncia dos principios comuns a todos os demais conhecimentos,
teoricos e praticos (BARBOSA, 2015, p. 140-141).
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Fichte também critica (bem como alguns comentadores) o circulo que envolve a
estética e a ética nas Cartas. Na carta II da respetiva obra, Schiller afirma que “a arte ¢ filha da
liberdade” para, logo adiante, na mesma carta, declarar que “é pela beleza que se vai a
liberdade”. No mesmo ensaio recusado por Schiller para publicagdo em sua revista, Fichte
escreve que, se ndo ¢ sensato deixar o ser-humano livre antes que seu sentido estético esteja
desenvolvido, também ndo se pode desenvolver tal sentido antes que o ser-humano esteja livre.
Visto a partir de uma perspectiva politica, pode-se dizer, como afirmamos anteriormente, que:
o Estado reflete a relacdo do ser-humano consigo mesmo, portanto o ser-humano deve estar em
seu estado de animo livre para que o Estado seja livre, a0 mesmo tempo em que € necessario
que o Estado proporcione ao ser-humano condi¢des para que esse estado de animo livre
aconteca. Na visdo de Fichte, antes de tudo, € preciso despertar no ser-humano a coragem de
ndo ser nem senhor nem escravo de ninguém.

Beiser também expoe a circularidade do pensamento schilleriano neste quesito: “A
lealdade de Schiller a tradi¢ao republicana deixou-o com um problema quase insuperavel. Ha
um circulo vicioso: a fundagdo de uma republica € virtude; mas podemos criar virtude somente
se ja houver uma republica”?'?. Da mesma maneira, Ricardo Barbosa também ndo deixa de
apontar esse circulo: “Se o problema histérico da revolucdo burguesa ¢ a institui¢ao da liberdade
como a obra de fundagdo do Estado racional, esse Estado parece requerer como base justo o
que ainda tem de ser criado: o carater do cidaddao. Nao haveria aqui um circulo?” Porém, ele
acompanha o parecer do nosso filésofo e poeta de Weimar: “Schiller admitia esse circulo, mas
também acredita que s6 havia um modo de evita-lo: agir sobre o carater dos homens
prescindindo do recurso ao Estado. Essa era a tarefa da cultura estética™ .

A cultura estética engendrada pela educacao estética, solugao exposta por Schiller para
o problema da circularidade apontado por Fichte, tem na atividade do artista pedagogo e

politico o seu fulcro; afinal, como reiteram Marx e Engels:

Se 0 homem forma todos seus conhecimentos, suas sensagdes etc. do mundo sensivel
¢ da experiéncia dentro desse mundo, o que importa, portanto, ¢ organizar o mundo
do espirito de tal modo que o homem faga ai a experiéncia, ¢ assimile o habito daquilo
que ¢ humano de verdade, que se experimente a si mesmo enquanto homem. [...] Se o
homem ¢ formado pelas circunstancias, sera necessario formar as circunstancias
humanamente?!?.

213 BEISER, 2005, p. 126. Tradugdo nossa.

214 BARBOSA, 2004a, p. 27.

215 ENGELS, MARX, 2003, p. 149 / Essa citagdo refere-se ao desenvolvimento do ser-humano omnilateral
defendido pelos autores.
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Schiller diferencia trés tipos de artistas, a saber, o artista mecanico, o artista do belo e
o artista pedagogo e politico. O artista mecanico ndo tem qualquer respeito pela matéria-prima
que usa em sua obra, violentando-a até que consiga chegar a finalidade de seu trabalho, “ele
ndo quer o todo pelas partes, mas as partes pelo todo”; o artista do belo age com sua matéria-
prima da mesma forma que o anterior, porém evita mostrar a violéncia com que a tratou por
meio da ilusdo; finalmente, o terceiro, o artista pedagogo e politico, tem como sua matéria-
prima e finalidade, concomitantemente, ndo uma massa amorfa, como os anteriores, mas o ser-
humano. Assim, ¢ “somente porque o todo (a obra final criada para os seres-humanos) serve as
partes (os seres-humanos), que as partes (os seres-humanos) se submetem ao todo (a obra final
criada para os seres-humanos)?!¢. Para Schiller, como afirmamos anteriormente, a educacio
estética, por meio da Cultura, ndo ¢ apenas meio, mas também fim. Vale lembrar que ela ¢ meio
caso tenha-se em vista fins politicos, mas € fim caso tenha-se em vista fins plenos. De maneira
resumida, o artista do belo, aquele artista no sentido tradicional da palavra, tem em sua atividade
sua Unica finalidade, diferentemente do artista pedagogo e politico, que tem no ser-humano “ao
mesmo tempo seu material e sua tarefa”, desempenhando um papel significativo na educagao
da sociedade. Schiller implica a si mesmo na fung¢ao de artista pedagogo e politico, mantendo
coeréncia entre sua atividade artistica e sua reflexdo filoséfica.

Cecchinato, em seu artigo O impulso ludico e o espago politico em F. Schiller (2015),
também nos apresenta uma possivel resposta a esse problema da circularidade. Ela nos elucida
que o ser-humano fragmentado da modernidade vive em uma sociedade marcada pela técnica
(que também pode ser arte) e pela artificialidade. Assim, ¢ provavel que ele recorra a um

artificio, ou seja, a uma atividade artistica para elaborar “as condi¢cdes de uma nova unidade”.

Este campo de possibilidade é aberto pela producao artistica (no sentido atual, de arte
bela) e, assim, pode-se comegar a compreender como a produgdo artistica, pelo livre
jogo, ¢ capaz de cumprir uma tarefa que nao pode ser realizada pela politica: somente
a experiéncia da fruicdo da arte tem condigdo de enobrecer o carater do homem e de

fornecer um instrumento de dialogo e de confronto que escapam completamente ao

Estadoea politica217.

Para Schopenhauer,

216 SCHILLER, 2015, p. 30.
217 CECCHINATO, 2015, p. 161.
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As obras de poetas, artistas visuais e cénicos geralmente contém um reconhecido
tesouro de sabedoria profunda, o que ocorre porque a sabedoria do proprio ser das
coisas fala através delas. [...] Todo aquele que 1€ o poema ou contempla a obra de arte
deve, naturalmente, contribuir com seus proprios recursos para trazer essa sabedoria
aluz. Porisso, ele capta da obra somente o quanto a sua capacidade e cultura permitem

LS.

Ora, através da atuagdo do artista pedagogo, proposto por Schiller, o enriquecimento
através da educacdo estética ¢ mutuo: a arte educa o ser-humano que, uma vez educado, tem
sua fruicdo artistica potencializada e, em virtude dessa potencializacao, vai experimentar mais
legitimamente a arte que, por sua vez, o tornard mais educado e com entusiasmo fomentado
para experienciar a arte de maneira mais intensa e genuina, e uma experiéncia artistica mais
intensa e genuina abre-se para um poder educador ainda mais potente da arte, e assim por diante.
Além do mais, como posto por Jacques Ranciere, a arte e seu regime estético como expressao
de vida entram em acordo com o regime ético de imagens em uma relagdo que ultrapassa a
divisdo de fun¢des, tempos e espacgos, tornando as “questoes de arte” também “questdes de
educacdo”: “[...] A arte ¢ a formacdo de um novo sensorium — um que significa, na realidade,
um novo etos”?!’. De um modo geral, podemos enunciar que o regime estético amparado por
Ranciére se trata de uma mudanca para além da ordem politica ou econdmica, ¢ uma

transformagao da subjetividade - indo ao encontro do projeto de uma educagdo estética da

humanidade proposto por Schiller.

2.6 A FUNDAMENTACAO OBJETIVA DO BELO

Depois de aplicar os principios da filosofia critica a filosofia tedrica e a filosofia
pratica, Kant, em sua Critica do Juizo (1790), aplica tais principios criticos ao dominio da
estética. Segundo Schiller, Kant, nessa sua terceira critica, preparou o terreno ‘apenas’
fornecendo os fundamentos para uma nova teria da arte, mas ndo chegou a formular uma
doutrina do gosto. Assim, Schiller se propde ndo exatamente a completar o sistema kantiano,
mas a leva-lo aos ultimos resultados, “concordando neste ponto com toda a filosofia pds-
kantiana”, segundo Marcio Suzuki em seu pontual artigo O belo como imperativo®?’, que faz a
introducdo da edi¢do das Cartas por nos utilizada neste trabalho. De acordo com Schiller,
faltava ao sistema kantiano, para que este firmasse um sistema da estética, uma dedugdo

objetiva do juizo de gosto — ou seja, uma fundamentacao objetiva do belo -, e ¢ a formular tal

218 SCHOPENHAUER, 2014, p. 72.
219 R ANCIERE, 2002, p. 07.
220 SUZUKI, 2015, p. 10.
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deducdo que nosso autor se dispde em sua obra também epistolar Kallias ou sobre a Beleza®?',
embora encontremos, de forma bastante resumida, uma dedugao objetiva do belo também nas

Cartas.

(Devemos) alertar para o fato de que Schiller se distancia bem nitidamente
aqui de sua frequente fidelidade as teses da Critica da faculdade de julgar,
pois ndo hesita absolutamente em dar um contetido objetivo a nogao pura de
belo, contetido (este) deduzido??.

Para que a arte fosse elevada a uma ciéncia filoséfica — isto €, para que fosse possivel
uma teoria da arte ou um sistema da estética - os juizos sobre o belo nao poderiam ser validados
apenas subjetiva ou empiricamente, para este ou aquele individuo, através do jogo subjetivo
entre imaginagao e entendimento, como o deduziu Kant em sua terceira critica. Era necessario
que tais juizos fossem validados universalmente e, portanto, definidos na prépria razdo. Assim,
Schiller se empenha em expor como o juizo estético e os principios da razio se coadunam. E
importante ressaltar, aqui, que Schiller se referia a razdo em seu uso pratico, € nao tedrico; e,
como na moral - isto €, no uso pratico da razao -, na estética, a fim de fundamentar
objetivamente o juizo de gosto, € necessario descobrir “nio os fundamentos daquilo que ocorre,

mas leis para aquilo que deve ocorrer, mesmo que jamais ocorra’?%3,

O critério de objetividade do belo — se é que h4 algum —ndo pode ser encontrado
na ordem do ser (que no caso da estética € sempre particular, empirico), mas na
ordem de um dever ser, que confere ao juizo estético o carater de um
imperativo®?*,

Para Schiller, ¢ impossivel o juizo estético sobre o belo ser puro, pois que, na
experiéncia, o estado de animo do individuo, mais propenso a racionalidade ou mais inclinado
a sensibilidade, influencia sua apreciacao do belo, portanto algo como uma aprecia¢do ‘pura’
nao ¢ real, mas um Ideal. O belo € objetivo na medida em que ¢ uma “tarefa necessaria para a

natureza racional e sensivel; na experiéncia real, porém, ela permanece comumente

221 Ag cartas que compdem Kallias foram trocadas com seu amigo Korer entre 1872 e 1873, a mesma época que
Schiller, como agradecimento, trocou cartas com o principe de Augustenburg, quem foi uma espécie de mecenas
do nosso bardo e filésofo por um ano, quando este estava muito doente. As Cartas a Augustenburg e as cartas a
Korner (Kallias) sao esbogos investigativos preliminares do que, mais tarde, viria a se tornar a obra 4 Educagdo
Estetica do Homem numa série de cartas, em 1875.

22 DUFLO, 1999, p. 74. O conteudo entre parénteses € nosso.
223 KANT, L. Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes, A63.
224 SUZUKI, 2015, p. 12.
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inacabada”??®; o que se realiza na experiéncia real é o jogo, como veremos em detalhe no

capitulo seguinte. O belo ideal, em Schiller, tem como critério de validade objetiva o dever ser
(sollen) e ndo o ser - em outras palavras, estd mais direcionado ao campo da ética do que o da
ontologia -; se tratando, portanto, de um principio regulativo e de ndo um principio constitutivo.

Embora Schiller pretendesse construir um sistema estético a partir do modelo da moral
e dos principios kantianos, nosso filésofo vai além e procura dar um conteido a essa
formalidade, possibilitando, assim, sua aplicagdo no mundo. Ora, ndo h4 vontade que acate
incondicionalmente a razdo uma vez que a natureza humana ¢ mista: como dissemos, tanto a
razao quanto a sensibilidade demandam seu lugar ao sol. Assim, a aplicacdo moral do ser-
humano precisa seguir-se o cultivo de sua sensibilidade: reside nesse equilibrio entre as
potencialidades humanas o dever ser do belo na filosofia schilleriana. Portanto, a cultura, que
promove a educagdo estética do ser-humano, possibilita a este experienciar o estado de jogo
entre a razdo e a sensibilidade mediante a contemplagio do belo. E a partir desse estado que o

ser-humano pode nutrir-se e aprimorar-se formal e materialmente, racional e sensivelmente.

225 Ibidem, p. 11.
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3JOGO: A ATIVIDADE DO IMPULSO LUDICO

Uma das criticas as Cartas ¢ a visdao de que se trata de um trabalho bastante dividido,
visto que, nessa obra, Schiller nos expde seu sistema antropoldgico-epistemologico, se assim
se pode dizer, de unido entre 0 mundo sensivel e suprassensivel. “O que Schiller faz, entdo, ¢
transpor a relagdo entre racionalidade calculadora e sensibilidade para um plano antropolédgico-

transcendental, transformando-a [...]*%¢”

. Uma parte das Cartas se dedica a educagdo estética
—abordando a beleza como um instrumento, um meio para fins morais e politicos. A outra parte
se ocupa da teoria do belo - abordando a beleza como fim. Em termos gerais, podemos dizer
que a estrutura das Cartas se divide em uma parte causal e empirica e outra parte transcendental
e especulativa. Duflo vem em defesa da estrutura retdrica das Cartas: “Schiller ndo parte de
uma solugdo, mas de um problema, e nao faz uma exposicdo dogmatica, mas ancora seu

99227

desenvolvimento em um campo problematico herdado de Kant”““/, a divisdo antropologica do

ser -humano, como analisamos no capitulo anterior. Os temas tratados ao longo das Cartas sao
“0 ponto culminante das maiores preocupagdes de Schiller desde 1780228,

Na parte transcendental, em que trata a beleza como fim em si mesma, o bardo e
filosofo expde a beleza como uma condigdo necessaria para o ser-humano ideal; na parte causal,
em que trata a beleza como um meio para um fim, ele expde a beleza como central para a
educacdo humana a fim de se alcancar uma sociedade humanamente desenvolvida e
politicamente consistente. A primeira perspectiva estética € antropoldgica, a segunda, moral.
Segundo Beiser, Schiller estava ciente dessa diferenciacdo e tinha, na relagdo entre ambas, um
sistema: “Essa tensdo aparente em seu trabalho principal tem duas fontes: primeiro, sua
distin¢do entre os pontos de vista moral e antropoldgico; e, segundo, sua distingao entre o papel
causal e constitutivo da beleza. Em vez de confundir essas distingdes, Schiller tentou relaciona-
las sistematicamente entre si”??°. Assim, como afirma Gadamer, “uma educac?o pela arte torna-

99230

se uma educag¢do para a arte”””" - quer dizer, Schiller, mantendo uma conjuntura logica, faz com

226 CECCHINATO, 2015, p. 160.

227 DUFLOS, 1999, p. 66.

228 BEISER, 2005, p. 168. Tradugdo nossa.
229 Ibidem, p. 12, Tradugdo nossa.

20 GADAMER, 1999, pg. 149.



70

que a educagdo estética extrapole a educagdo moral e politica, abarcando, também, uma
educacao ou desenvolvimento transcendental.

Como foi dito, Schiller declara que o imperativo categdrico kantiano ¢ o principio
basico para a moralidade e que apenas o dever ¢ o motivo de uma a¢do moral, mas, no tocante
a ideia de um ser-humano ideal, seu pensamento vai além de Kant. Nas Cartas, Schiller toma
uma ponto de vista estritamente moral no que diz respeito aos motivos ou incentivos para uma
acao moral; contudo, no tocante ao ser-humano como um todo, levando em conta sua dupla
natureza (racional e sensivel), Schiller se posiciona diante de uma perspectiva mais expandida,
isto €, antropoldgica, onde seu principal interesse € o que torna um ser humano pleno. Tendo
1sso em mente, ndo ¢ dificil entender como a beleza pode ser o tema central para ambas as
perspectivas, uma vez que ela pode ser o que motiva as pessoas para a acdo moral e também a
melhor maneira de explicar o que pode por os dois ambitos da natureza em harmonia, botando
o ser-humano na dire¢do de seu ideal. Portanto, ndo ha contradi¢do em dizer que a beleza,
através da Cultura, pode ser meio e, também, fim.

A unidade das Cartas®®! reside na compreensio de: a) que a analitica do belo desvela
como a beleza ¢ uma condi¢dao necessaria para o ideal de humanidade, e b) que a educagao
estética revela como a arte € necessaria para o desenvolvimento desse ideal no mundo empirico.
Nosso autor trata a experiéncia estética como epistemologia; ele intenta demonstrar que existe
uma ligacdo entre a sensibilidade e a razdo por meio de uma faculdade intermedidria, a saber, a
faculdade estética ou ludica — langando mao da ideia de jogo para designar a harmonia entre a
necessidade natural e a liberdade humana. Para Schiller, a harmonia entre os ambitos da dupla
natureza humana e seus impulsos se da através do estado estético que, através do impulso
ludico, tem o jogo como sua atividade. Em vista disso ¢ que Beiser defende a obra em questao
como uma “apologia a beleza ou uma defesa da dimensdo estética da vida humana”?*?. Para
Schiller, como veremos neste capitulo, o conceito de natureza humana se realiza
exclusivamente como beleza, e a liberdade ¢ o resultado da experiéncia do jogo, que, por sua
vez, participa da estrutura do belo.

Tratando da natureza do ser humano ideal através de uma especulagdo transcendental,

Schiller investiga se a plenitude e a perfeicdo humanas consistem em beleza. Ao fazer tal

231 Mesmo que as Cartas tenham coeréncia, disso ndo se segue que sejam um todo completo. Como afirma Beiser:

“Nao pode haver duvida de que a obra sofre de graves deficiéncias. [...] Em pontos cruciais, a exposi¢ao de Schiller
¢ vaga e esquematica, seu argumento frequentemente pressupde o conhecimento de suas primeiras obras, e suas
distin¢des entre formas de beleza sdo irremediavelmente confusas. Nenhuma dessas deficiéncias € fatal, entretanto,
porque o argumento de Schiller permanece plausivel o suficiente quando o contexto ¢ fornecido” (BEISER, 2005,
p. 167. Tradugao nossa).

232 Ibidem, p. 123. Tradugdo nossa.
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especulacdo, Schiller envereda, de maneira sutil, por uma certa analitica do belo para a
educagao estética. Concomitantemente, Schiller também investiga se a arte pode promover o
desenvolvimento desse ser humano ideal, abordando empiricamente o efeito da beleza sobre os
seres humanos, e nos levando a crer que o estado estético, isto €, o estado de jogo, ¢ o estado

de um ser-humano educado estéticamente.

3.1 0 IMPULSO LUDICO

Schiller defende o dualismo tanto quanto o ataca. Ele entende que h4d uma distancia
infinita entre matéria e forma, sensacdo ¢ pensamento, passividade e atividade, mas também
procura pela possivel ligacdo entre esses dois extremos - ligacao na qual eles ndo se misturem,
mas tampouco se mantenham isolados. Assim, o problema para ele estava em compreender a
unidade das capacidades humanas, isto ¢, de suas faculdades sensivel e racional (faculdade de
pensar o suprassensivel), e, a0 mesmo tempo, considerar suas distingdes. Para tanto, nosso
bardo e filosofo se propde a pensar uma for¢ca mediadora (Mittelkraft) que conecte os impulsos
material e formal. Segundo Duflo, “a nocao de jogo tem vocagdo intrinseca para nomear um
ponto de encontro, um espago tedrico de cruzamento”?*>,

Os dois impulsos da dupla natureza humana abarcam sozinhos a totalidade do ser-
humano. Porém, embora encerrem a totalidade do ser-humano, eles ndo ddao conta de sua
unidade e, por conseguinte, de sua plenitude. Assim, € preciso pensar um terceiro impulso que
possibilite uma concordancia harmdnica entre eles. Contudo, esse terceiro impulso deve ter uma
natureza distinta dos dois primeiros impulsos, que sdo as bases (Grundtriebe); sua natureza,

234 A funcdo de

portanto, deve ser de relacdo, “de acdo combinada”, como bem coloca Duflo
tal terceiro impulso ¢ uma funcao ludica que, através do jogo entre o sensivel e o racional, leva
o ser-humano ao estado estético.

Como vimos ao final do capitulo anterior, a Cultura cabe desenvolver os dominios da
multiplicidade e da unidade, da individualidade e da universalidade, da sensibilidade e da razao,
do sensivel e do suprassensivel, do finito e do infinito, do real e do ideal, promovendo igual
forca e importancia aos contrapontos. A concepc¢ao de um ponto de unificagido possivel se da,
na filosofia schilleriana, por meio desse terceiro impulso em que os dois outros impulsos atuam

em comunhao (Gemeinschaft): o impulso ludico (Spieltrieb), que tem como atividade o jogo e,

como objeto, a beleza — ou, como veremos adiante, a forma viva. E esse impulso que possibilita

B3PDUFLOS, 1999, p. 65.
234 Ibidem, p. 72.
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a harmonia entre os impulsos material (Stofftrieb) e formal (Formtrieb), restabelecendo a
totalidade plena da humanidade do ser-humano. Assim, de todos os estados do ser-humano, de
acordo com Schiller, ¢ unicamente o jogo que o torna completamente pleno, desdobrando de

uma s6 vez sua natureza dupla, estimulando uma ampliacdo®.

E preciso notar, porém, que o impulso ladico, que ativa o livre jogo da arte, nio
consiste em um terceiro impulso ao lado dos outros dois, mas consiste na capacidade
espontanea de po-los em jogo, a saber, em agdo reciproca segundo um duplo
movimento dialético de determinagdo reciproca: sensibiliza o impulso racional e
racionaliza o sensivel*¢.

Para Schiller, a unido harmodnica entre esses dois impulsos fundamentais da natureza
humana se da através da relagdo de reciprocidade (Wechselwirkung) — termo, este, como ja

237

sabemos, emprestado de Fichte™’ -, uma vez que sdo conceitos reciprocos: contrapontos que se

completam e se aperfeicoam, pois “cada impulso encontra sua maxima manifestacdo porque o

238 como afirmamos no capitulo anterior. Como consequéncia, na reciprocidade

outro ¢ ativo
entre ambos os impulsos, o ser-humano procura a forma pela matéria (absoluto pelo
determinado) e a matéria pela forma (o determinado pelo absoluto), alcangando uma
racionalidade sensivel e uma sensibilidade racional; em outras palavras, na interagdo entre as
faculdades de sentir e pensar, o ser-humano ¢ consciente porque sente, € sente porque ¢é

consciente.

[...] Enquanto apenas sente, fica-lhe oculta a sua pessoa, ou sua existéncia absoluta, ¢,
enquanto apenas pensa, fica-lhe oculta a sua existéncia no tempo, ou seu estado.
Existissem casos em que cle fizesse simultaneamente esta dupla experiéncia, em que
fosse consciente de sua liberdade e sentisse a sua existéncia, em que se percebesse
como matéria e se conhecesse como espirito, nestes casos, € sO nestes, ele teria uma
intui¢do plena de sua humanidade; e o objeto que lhe que proporcionasse essa intuicao
viria a ser um simbolo da sua destinacdo realizada™*.

Ora, o impulso material, como abordamos no primeiro capitulo, opera no tempo
(finitude) através da modificagdo e quer dar conteudo e ele; o impulso formal, por sua vez,
opera no infinito e quer anular a modificacdo em beneficio da identidade (absoluto). Um
terceiro impulso que une os outros dois, portanto, demanda que o ser-humano suspendesse o

tempo no proprio tempo (aplicasse a infinitude no finito), bem como associasse o devir ao

235 SCHILLER, 2015, p. 75.

26 CECCHINATO, 2015, p. 161.
237 BEISER, 2005, pg. 139.

238 SCHILLER, 2015, p. 69.

29 Ibidem.
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absoluto. Ademais, o impulso material quer ser determinado, quer receber o objeto; o impulso
formal quer determinar, quer conceber o seu objeto; um terceiro impulso que concilia ambos,
pois, se empenha em receber tanto quanto se dedica a conceber, e se dedica a conceber tanto
quanto se empenha em receber?*’. Em outras palavras, como nos pde Duflo: o ser-humano pleno

a partir do jogo “é livre em sua sensibilidade e sensivel em sua liberdade”**!

, pois sua
sensibilidade e seus sentimentos ndo mais sao refém da contingéncia, abrindo a possibilidade
de concordarem com a razdo; tampouco sua razao e seu intelecto sdo coagidos pela moralidade
pura, abrindo a possibilidade de estes concordarem com a sensibilidade. Assim, a experiéncia
do jogo ¢ a experiéncia propria de humanidade, em que o ser-humano ¢, simultaneamente,
reciprocamente e em igual intensidade, sensivel e racional. A experiéncia do jogo pode ser dita
como uma experiéncia plural, em que as diferengas ndo sao eliminadas, mas, pelo contrario,
cultivadas (de maneira harmonica), pois que intensificam a experiéncia e sofisticam a qualidade
do jogo (da existéncia).

A nocao de jogo traz em si uma ideia de harmonia, em oposi¢ao a nogao de trabalho,
por exemplo, que ¢ disciplinar. Portanto, quando Schiller opta por designar a plenitude do ser-

humano enquanto jogo, ele pretende, como nos afirma Duflo?*?

, enfatizar que a faculdade
sensivel joga com a faculdade racional, e vice-versa. Ora, este “com” nos alerta justamente para
a qualidade de plenitude, que ¢ algo além da fotalidade. Nesta, ha uma adi¢ao de elementos
separados, em que cada elemento tem um funcionamento e uma realizacdo independente;
naquela, tais elementos operam e se realizam interdependentemente — sem, contudo, deixarem
de ser livres. O jogo schilleriano indica uma cooperacdo harmoniosa ndo apenas entre
sensibilidade e razdo, mas também entre legalidade e liberdade, semelhantemente ao jogo
kantiano entre imaginagao e entendimento, o qual analisaremos em breve neste capitulo.

No entanto, ¢ importante elucidar que uma interagdao perfeita entre os impulsos €
apenas um ideal, uma meta da qual ¢ possivel unicamente aproximar-se através de um empenho
infinito, pois, tal qual o movimento de um péndulo (entre o racional e o material) - no qual nao
¢ possivel permanecer em equilibrio, mas apenas mover-se em direcdo a ele, de modo que o
péndulo nunca se detém em uma das extremidades por muito tempo -, na experiéncia, o ser-
humano acaba sendo orientado por um dos impulsos, dependendo das circunstancias pelas quais

ele passa. Nesse ideal, no entanto, haveria um equilibrio perfeito entre os impulsos formal e

material, em que ambas as capacidades (racional e sensivel) humanas atingem o grau maximo

240 Ibidem.
21 DUFLO, 1999, p. 74.
222 Thidem.
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de suas respectivas atividades sem que, no entanto, uma invada o dominio da outra. Neste ponto,
Schiller toma como apoio a noc¢do de tarefa infinita de Fichte, onde o “dever-ser ¢ atuacao
infinita e jamais completa do eu [...] processo continuo de libertagdo na procura incessante de

um ideal infinito”?**. Nas Li¢cées sobre a vocacdo do sdbio (1794), encontramos:

O conceito de homem implica que o seu postremo fito € inatingivel, que o seu caminho
para o mesmo deve ser infinito. Por conseguinte, o destino do homem néo ¢ atingir
semelhante meta. Mas ele pode e deve aproximar-se sempre mais desse fito e, por
isso, acercar-se indefinidamente desta meta constitui a sua verdadeira voca¢do como
homem, isto é, como ser racional mas finito, sensivel mas livre?**.

Desse modo, a concepgao de um terceiro impulso que possibilita a relagdo harmonica
entre os dois impulsos basilares ¢ uma resposta a questao transcendental, tal como nos expoe
Duflo: “em que condigdes seria possivel uma solucdo ao problema da divisdo antropologica,
isto ¢, uma subordinagao reciproca das duas tendéncias fundamentais, quando se sabe que nao
existe terceira Grundtrieb (impulso basico e fundamental)?” A partir de uma dedugio 16gica’®,
temos que: “[...] Se deve haver uma resposta ao problema da divisao do homem, entdo ela deve

299

ter tais e tais caracteristicas, que chamaremos de ‘tendéncia (impulso) ao jogo’”. Portanto, “o

impulso ao jogo ndo é encontrado, mas deduzido™?*¢.

A escolha do termo ‘ludico’ (Spiel’*) para designar o terceiro impulso, o qual promove
a comunhdo entre os outros dois impulsos, se di em virtude da sua relagdo mesma com o Jogo:
quando o impulso formal e o impulso material estdo em harmonia, eles estdo jogando entre si,
em um estado de reciprocidade absoluta - assim, o impulso ludico ¢ um impulso ao jogo. Nos
diz Duflo que a no¢do que temos de jogo na Educacdo Estética ndo deixa de ter alguma
semelhanca com os jogos que vemos na experiéncia, “sendo este termo no seria escolhido™#.
Autorizando Duflo, Schiller afirma que o uso da palavra Jogo esté inteiramente de acordo com

seu uso ordinario na linguagem de sua época, uma vez que jogar abrangia “tudo aquilo que,

243 Na filosofia fichtiana, o dever-ser enquanto tarefa infinita e inconclusa encontra-se no &mbito da ac¢do pratica
do ser-humano; ja na esfera teodrica, ha a sintese dialética dos contrarios, isto é, da tensdo entre o eu ¢ sua
resisténcia (FICHTE, 1988, p. X1).

24 FICHTE, 1999, p. 27-28

245 Uma deducdo légica pode ser dita como uma necessidade racional.

24 DUFLO, 1999, p. 72.

247 Freud, ao tragar um paralelo entre o brincar infantil, a criagdo poética e o jogo, nos diz: “A linguagem
preservou essa relacdo entre o brincar infantil e a criag@o poética. D4 [em alemao] o nome de ‘Spiel’ [‘peca’, mas
também “jogo”] as formas literarias que sdo necessariamente ligadas a objetos tangiveis e que podem ser
representadas. Fala em ‘Lustspiel’ ou ‘Trauerspiel’ [‘comédia’ e ‘tragédia’: literalmente, ‘jogo prazeroso’ e ‘jogo
lutuoso’], chamando os que realizam a representacdo de ‘Schauspieler’ [‘atores’: literalmente, ‘jogadores de
espetaculo’]” (FREUD, [s.d.], p. 01 e 02).

248 DUFLOS, 1999, p. 75.
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nao sendo subjetiva nem objetivamente contingente, ainda assim ndo constrange nem interior
nem externamente”?*. Ora, o jogo é uma atividade que nio serve a nada e a ninguém, como
poe Cecchinato, e também ndo ¢ serva de nada nem de ninguém. Isso quer dizer que a finalidade
do jogo € o proprio jogo, e ndo algo exterior a ele, isto ¢, ao ato de jogar. Ademais, o jogo nao
¢ apenas uma atividade, ele ¢ uma atividade /udica; assim como o jogo nao ¢ sé ludico, mas ¢
uma atividade ludica. O movimento e o extra-realidade sdo dois componentes fundamentais do
jogo. Como nos reitera Gadamer, “o jogo ¢ a atividade que ndo tem nenhum fim além dela
mesma, ndo se propde nenhum dominio real sobre as coisas ou sobre as pessoas”?>’. Tal
defini¢do vem ao encontro de defini¢des de Jogo por outros autores, os quais abordaremos neste
capitulo com o propdsito de compreender com mais complexidade e abrangéncia a escolha do
termo Jogo, feita por Schiller, para definir a relagdo de harmonia na dupla natureza humana:
“(...) Aquele estado do animo, no qual razdo e sensibilidade — dever e inclinagdo — concordam
serd a condi¢do sob a qual ocorre a beleza do jogo™?!.

Nao s6 a frui¢do, mas também a producdo do belo se da através do impulso ludico,

252 No movimento e fluxo do jogo, a sensibilidade tem efeito

como nos explicita Cecchinato
livre e o espirito dispde de expressao. Esse espirito, no sentido estético, como nos afirma Kant,
“significa o principio vivificante no animo. Aquilo, porém, pelo qual este principio vivifica a
alma, o material que ele utiliza para isso, ¢ o que, conformemente a fins, pde em movimento as
forcas do animo, isto €, em um jogo tal que se mantém por si mesmo e ainda fortalece as forgas
para ele”®>3, Nesse sentido, o prazer gerado pelo jogo (que é o prazer da beleza) é um prazer
reflexivo, isto €, ele ndo apraz unicamente pelos sentidos, mas também no ambito racional (sem,
todavia, ser intelectual). Veremos, mais adiante, que essa diferenciagdo entre o prazer dos
sentidos e o prazer da reflexdo ja havia sido trabalhada por Kant.

As demandas dos impulsos formal e material sdo sérias, afirma Schiller: 1) no ambito
do conhecimento, o impulso material se refere a realidade das coisas e o impulso formal, a sua
necessidade; 2) no ambito da acdo, o impulso material pretende a manutencio da vida e o
impulso formal, a preservacao da dignidade; ambos, pois, demandam e pretendem a verdade e
a perfei¢dao. Contudo, quando os impulsos da dupla natureza humana estdo em jogo através do

impulso ludico, o Real entra em comunidade com o Ideal e perde sua austeridade por tornar-se

249 SCHILLER, 2015, p. 74.

20 GADAMER, 1985.

231 SCHILLER, 2008, p. 37.

232 CECCHINATO, 2015, p. 162.

23 KdU, 192-193 / KANT, 2002, p. 159.



76

pequeno, assim como quando o Ideal se encontra com o Real perde a sua austeridade por tornar-
se leve?*,

Nao obstante, desde ja, concordamos com Beiser, afirmando que o jogo ¢ algo
paradoxal, pois ele ndo € necessario nem arbitrario. “Nao ¢ necessario porque nao jogamos por
necessidade, mas o fazemos por si s6; ndo ¢ arbitrario porque nossas acdes ainda estdo em
conformidade com regras”**°. Ao mesmo tempo, contudo, discordamos de Beiser, pois, segue-
se a essa definicdo, a alegacdo de que Schiller estaria contrastando o jogo com a seriedade e a
necessidade, ou seja, com aquilo que nés devemos fazer de acordo com alguma coagdo ou
devido a alguma necessidade. Ora, Beiser parece emparelhar seriedade e coagdao, mas, como
veremos logo adiante com Huizinga, nem toda seriedade tem a ver com alguma coagdo, mesmo
que toda coagdo acontega sob seriedade; queremos dizer, com isso, que 0 jogo ndo ¢ oposto a
seriedade.

Sabemos que cada um dos dois impulsos naturais, tomados por si, sujeita o ser-humano
auma forma de coacdo ou constrangimento. O impulso material impde a coagdo da necessidade
fisica; o impulso formal, por sua vez, impde a coacdo da razdo, exigindo que nossas agoes
estejam sob o principio moral. Todavia, em comunhdo, um impulso se contrapde ao outro, nos
libertando de suas respectivas coacdes e constrangimentos. A sensibilidade cessa de nos coagir
quando a razdo reivindica sua atuacdo; bem como a razdo cessa de nos coagir quando a

sensibilidade®®

requer seu direito. Uma vez que, sob a comunhao dos impulsos, o ser-humano
ndo esta mais sujeito a coagdo ou ao constrangimento, € posto que o jogo designa aquelas
atividades ndo sujeitas a coagdes ou constrangimentos, a comunhao dos impulsos deve consistir
em jogo. O ambito da liberdade como o resultado do movimento e fluxo do jogo serd tratado
com mais profundidade no capitulo 03.

Antes de prosseguirmos, ¢ valido elucidar um possivel equivoco de interpretagdao do
movimento de jogo entre os impulsos formal e material: estar em movimento de jogo nao
significa que o impulso formal esteja bloqueando a a¢do do impulso material, tampouco vice-
versa. Em estado de jogo, o impulso material, uma vez desenvolvido pela cultura, apenas
impede que sejamos constrangidos € dominados pelo impulso formal, bem como vice-versa.

Ademais, os dois impulsos constitutivos da natureza humana nao estdo em embate, como se um

tentasse tomar o espago do outro; pelo contrario, podemos dizer que ha uma subordinagao

254 SCHILLER, 2015, p. 75.

255 BEISER, 2005, p. 141. Tradugdo nossa.

256 E importante frisar que a sensibilidade a que se refere Schiller, neste caso, se trata de uma sensibilidade cultivada
e educada, para a qual agir de acordo com os principios morais da razdo, ou seja, o principio do dever, ¢ um prazer.
Voltaremos a esse assunto no terceiro capitulo.
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mutua entre os dois impulsos primordiais. No jogo, os impulsos coexistem harmonicamente,
numa acao coordenada — o que, como uma consequéncia natural, faz com que nenhum deles
domine o ser-humano. Um ser-humano pleno, portanto, terd sempre ambos os impulsos em
acdo concomitante e com igual intensidade, e ¢ somente quando em estado de jogo, por meio
do seu impulso ludico, que o ser-humano alcancga essa reciprocidade harmonica entre seus dois
impulsos naturais; promovendo, assim, sua plenitude. Posto isso, somos levados a um dos
enunciados mais conhecidos e intensos de significado de Schiller, aquele enunciado que,
segundo Duflo, “deveria marcar para sempre a historia da nog¢ao de jogo, na Filosofia e além
dela”?’, a saber: “Pois, para dizer tudo de uma vez, o homem joga somente quando é homem
no pleno sentido da palavra, e somente é homem pleno quando joga*8. Ora, entendemos, a
partir desse pensamento, que o jogo ¢ expressao legitima de humanidade. Schiller nos declara
que essa afirmacdo suportard ndo apenas o edificio inteiro da arte estética, mas também, e mais
complexo, “o edificio da arte de viver” - nos remetendo, quase que inevitavelmente, ao
pensamento estoico, justificando a provavel influéncia implicita deste nas reflexdes

schillerianas. Cecchinato coroa:

O carater paradoxal que Schiller assinala talvez seja que o jogo, ocupagio
aparentemente sem maiores consequéncias e encerrada em si mesma, pode abrir
grandes perspectivas ndo s6 para a compreensdo da estética, mas também para a
propria realizagdo do homem em sua plenitude®”’.

Também corroborando com essa visdo, esta Ranciére:

A experiéncia estética ¢ eficaz na medida em que o € a experiéncia daquele e [suportar
o edificio inteiro da arte do belo e o edificio da arte de viver]. Ela fundamenta a
autonomia da arte na medida em que a conecta a esperanc¢a de “mudanca de vida”?%,

Como mencionado, os dois impulsos originais tém naturezas distintas; da mesma
forma, um terceiro impulso que fosse a solucao para o problema da dualidade originéria do ser-
humano também deve ter uma natureza diversa dos primeiros. Vimos que a natureza desse
terceiro impulso (ludico) ¢ relacional e acrescentamos, agora, que ela se mostra a nés como

uma composigdo elaborada pela vontade. A relevancia do jogo para a vida, Schiller continua,

257 DUFLO, 1999, p. 77.

258 SCHILLER, 2015, p. 76.

259 CECCHINATO, 2015, p. 159-160.
260 R ANCIERE, 2002, p. 02.
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pode ser uma nog¢ao inesperada para a ciéncia, mas para o Gregos, era uma consciéncia € um

sentimento que sempre esteve presente.

Guiados pela verdade desta afirmagdo, fizeram desaparecer da fronte dos deuses
ditosos tanto a seriedade e o trabalho, que marcam o semblante dos mortais, quanto o
prazer iniquo, que lhes alisa a face vazia; libertaram os perenemente satisfeitos das
correntes de toda finalidade [...]. Tanto a coercao material das leis naturais quanto a
coergdo espiritual das leis morais perdiam-se em seu conceito mais alto de
necessidade, que abragava os dois mundos a um s6 tempo, e da unidade daquelas duas
necessidades surgia para eles a verdadeira liberdade. Animados por esse 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®®!,

A partir da descricdo da postura dos deuses gregos acima, percebemos que o sujeito
em estado de jogo habita a si e em si mesmo, isto €, ndo apenas estd em relagcdo harmonica com
sua dupla natureza, mas tem consciéncia desta relagdo. Esse sujeito estd em repouso e
movimento maximos e concomitantes, a partir de onde surge “aquela maravilhosa comocgao
para a qual o entendimento no tem conceito e a linguagem nio tem nome”>%%, E notavel, como
veremos no decorrer deste capitulo, como varios dos elementos e caracteristicas do jogo ou do
estado de jogo que Schiller identifica nos deuses gregos estdo presentes na descrigao da nogao
de jogo dos demais autores tangenciados por este trabalho e, ressaltamos, ndo s6 como uma
experiéncia individual, mas também social. Em fun¢@o da pertinéncia da escolha, aplicagdo e
observagao do termo jogo € que as Cartas “tém verdadeiramente um lugar fundador na historia
da no¢ao de jogo em Filosofia”, o que leva Duflo a afirmar que “de uma certa forma, ainda

vivemos na heranca de Schiller”?%.

3.2 INVESTIGACOES ACERCA DO JOGO

Este trabalho, como foi possivel notar at¢ 0 momento, ¢ uma investigagao imersiva nas
Cartas de Schiller. Pretendemos, através dessa imersdo, investigar como o impulso ludico,
através da atividade do jogo, o qual tem como objeto a beleza, engendra as condi¢des de
possibilidade da plenitude humana sob o estado estético, tendo, como consequéncia, a
experiéncia da liberdade. Ora, nosso autor oferece apenas uma tnica e breve defini¢ao de jogo

na carta XV; nos perguntamos, portanto, o que estd por debaixo do guarda-chuva desse termo

261 SCHILLER, 2015, p. 76-77.
262 Ibidem, p. 77.
263 DUFLO, 1999, p. 65.
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a ponto de Schiller té-lo tornado o centro em torno do qual tudo em seu sistema gira? Em outras
palavras: o que Schiller quer dizer com jogo (Spiel) entre os impulsos formal e material? O que
o termo jogo traz em seu conceito a ponto de fazer com que Schiller o tenha empregado como
a atividade que promove a plenitude do ser-humano e possibilita a experiéncia da liberdade?
Assim, a fim de entendermos a que Schiller se refere quando designa o impulso Iudico como o
impulso para o jogo, procuraremos compreender o que o termo jogo significa em seu sentido
proprio e como se dao o fendmeno e o comportamento estéticamente ludicos.

Portanto, todos os comentadores e autores auxiliares sdo abordados para expandir a
compreensao do proprio termo jogo; todos eles associam, de alguma maneira, o jogo a dimensao
estética ou a cultura, assemelhando-se, portanto, ao horizonte schilleriano. Para tanto: a)
langamos mao, ao longo de todo o trabalho, de comentarios de Ricardo Barbosa, Marcio Suzuki,
Giorgia Cecchinato, Taisa Palhares, Pedro Siissekind, Ulisses Vaccari, Arlete Petry; além de
ideias e argumentos de Blaise Pascal, Gustav Bally, Gyorgy Lukacs, Martin Heidegger, Jacques
Ranciére e Colas Duflo, este, a partir de sua obra O Jogo — de Pascal a Schiller (1997), em que
ele faz uma genealogia do jogo no pensamento filosofico da modernidade, por assim dizer; b)
neste capitulo, expomos: a no¢ao de jogo como a dinamica cultural basilar dos processos de
civiliza¢do na obra Homo Ludens: o jogo como elemento da cultura (1938) de Johann Huizinga,
bem como abordamos Roger Caillois, em seu livro Os jogos e os homens (1958), onde este nao
apenas decupa algumas nog¢des formais do jogo a partir de Huizinga, mas também constrdi uma
verdadeira sociologia a partir dos jogos; o jogo a partir de uma perspectiva ontologica contida
na ideia de que “o que importa no jogo nao ¢ o que ¢ jogado tampouco o ser que joga, mas o
movimento do jogo” a partir da obra Verdade e Método, tragos fundamentais de uma
hermenéutica filosofica (1960) e Atualidade do Belo: A arte como Jogo, Simbolo e Festa (1985)
de Hans-Georg Gadamer; a ideia de jogo enquanto atividade que contém um fim e si mesma,
de Aristoteles, um dos primeiros filosofos a abordar o jogo a partir de seu telos; o jogo na
filosofia estética da Critica da Faculdade de Julgar (1790) de Immanuel Kant, de quem Schiller
bebeu os principios transcendentais fundamentais e que trouxe Schiller para dentro da tradigao

critica?®*; por fim, trazemos um pouco de Sigmund Freud através de seu texto O Poeta e o

264 O Criticismo a que nos referimos aqui se trata da corrente filosofica que pretendeu um dialogo epistemolégico
entre o Racionalismo ¢ o Empirismo, buscando os limites do que pode ser conhecido ou, em outras palavras, as
condi¢des de possibilidade do conhecimento. Como ¢ sabido, o Racionalismo privilegia a razdo como meio de
conhecimento da verdade; assim, para os racionalistas, o conhecimento tem seu fundamento no intelecto, na pura
racionalidade. J& o Empirismo defende que todo conhecimento valido advém exclusivamente da experiéncia no
mundo e do mundo pelos sentidos. Portanto, o primeiro advoga que ideias inatas e, portanto, a priori, da razdo
conduzem o critério de verdade; o segundo, que a verdade s6 pode ser um produto a posteriori da experiéncia.
Dessarte, o Criticismo, pensado por Kant, se posiciona de modo tal a utilizar as noc¢des aprioristicas da doutrina
racionalista para fundamentar conceitos basilares da nossa experiéncia e do nosso conhecimento possivel, ao passo
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Fantasiar (1908), em que traca um paralelo entre o brincar infantil, o jogo, a atividade criadora
do poeta e a fantasia; ¢) no proximo capitulo, abordaremos dois filésofos da teoria critica da
Escola de Frankfurt, a saber, Herbert Marcuse em sua elaboragdo do impulso ludico como um
novo principio de realidade na obra Eros e Civilizagdo: uma interpretagdo filosofica ao
pensamento de Freud (1955), isto ¢, uma realidade ndo-repressiva através dimensao estética; e
Jirgen Habermas em sua defesa de que a dimensao estética estd inserida no dominio da razao
comunicativa, na obra Discurso filosofico da modernidade: doze ligoes (1985). Isso tudo sem
mencionar, evidentemente, Frederick Beiser e sua obra Schiller as Philosopher — A Re-
Examination (2005), que nos guiou ao longo de toda escrita.

Nao nos envolveremos com a obra Emilio (1762) de Rousseau, a qual, além de associar
uma fun¢do educativa ao jogo, como acontece nas Cartas, também foi responsavel por dar ao
conceito de jogo sua dignidade tedrica, abordando-o como uma atividade que tem implicagdes
politicas e morais, ¢ ndo apenas como uma atividade agradavel e pueril para vencer o tédio
(como um passatempo). A nova estima do jogo, dada por Rousseau, sé foi possivel gragas ao
foco dado, na época, ao conceito de infancia, bem como o reconhecimento da importancia da
educacio para “a preparacio do homem a humanidade”, como nos afirma Duflo?*®. Contudo,
nessa obra, Rousseau lanca mao da ideia de jogo apenas como meio, isto ¢, como uma atividade
que ¢ realizada em funcdo de sua utilidade pedagogica; enquanto, neste trabalho, nos interessa
0 jogo como fim em si mesmo, relacionado a existéncia do ser-humano em sua plenitude. Em
outras palavras, pretendemos compreender o jogo como uma atividade em si, e ndo somente
como um momento necessario de suspensao de uma outra atividade supostamente mais legitima
ou verdadeira, como bem coloca Duflo”®®.

Tampouco adentraremos a critica que Theodor W. Adorno (1903-1969) faz a arte
como jogo, em seus Paralipomenos a Teoria Estética (1970), por entendermos que, a fim de
dialogar com tal critica, seria preciso um trabalho inteiro voltado a esse didlogo. Para Adorno,
mesmo que o0 jogo seja, no ambito da arte, “o momento pelo qual ela se eleva directamente

acima da imediatidade da praxis e dos seus fins?®’

, ele ainda seria um critério repressivo de
repeticdo em que “o momento ludico da arte € copia de uma praxis”. No entanto, Adorno, ao

fazer um paralelo entre a defini¢do kantiana de sublime, a emancipacdo em relacdo a natureza

que se vale das nogdes empiricas para validar tais experiéncias e conhecimentos a posteriori. De modo resumido,
o processo do conhecimento, na critica kantiana, se da pela interagdo entre o sujeito, com sua razao a priori, € 0
mundo objetivo, com seus dados empiricamente sensiveis a posteriori.

265 Thidem, p. 52.

266 Jhidem, 54.

267 ADORNO, 2011 (1982), p. 481.
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e o0 jogo, reconhece que, “pela realizacdo da sua soberania, ele (o ser-humano) renuncia a

influéncia das suas finalidades””*%®

quando joga.

Além dos autores mencionados acima, evidentemente, ha outros que nio serdo
abordados neste trabalho mas que também tratam do tema do jogo e do aspecto ludico da vida.
Beiser nos traz dois precedentes no tocante ao uso, feito por Schiller, do termo jogo. O primeiro
precedente ¢ Gotthold E. Lessing (1729-1781) que, em sua obra Laoconte ou Sobre as
Fronteiras da Pintura e da Poesia (1766), escreveu sobre o ‘jogo livre’ (freies Spiel) da
imaginacdo na percepcao estética, na qual pensamento e percep¢ao sustentam mutuamente um
ao outro. “Quanto mais vemos em um objeto, mais pensamos sobre ele; e quanto mais pensamos
sobre ele, mais vemos™?%’. Beiser afirma que esse era, essencialmente, o significado por tras da
conhecida proposi¢ido kantiana da terceira critica’’’, na qual ele afirma que a beleza é o livre
jogo da imagina¢do e do entendimento.

A amplitude da aplicagdo do termo jogo em Schiller é uma particularidade
fundamental de seu sistema, pois ele coloca sua teoria operando ndo apenas na esfera
transcendental, mas também no ambito empirico, isto ¢, no mundo, envolvendo o individuo
como um todo, tornando o jogo uma experi€éncia antropologica e ética. Diferente das
concepgdes de Kant e Lessing - as quais tinham no referido termo estritamente uma experiéncia
estética, ou, por assim dizer, uma experiéncia essencialmente psicologica, na medida em que o
jogo acontecia apenas entre as faculdades transcendentais (da imaginagdo e do entendimento,
no tocante a teoria de Kant) -, Schiller envolve diretamente a sensibilidade e os sentimentos na
atividade do jogo, uma vez que, em sua teoria, eles sdo parte necessaria para a humanidade
plena na existéncia do ser-humano.

O segundo precedente é a obra Charis (1793)*"!, de Friedrich Wilhelm Basilius von
Ramdohr (1757-1822), a qual, segundo Beiser, Schiller havia lido antes de escrever as Cartas.
Ramdohr, antecipando Schiller, também emprega o conceito de jogo em um ambito
antropologico. Na concepcdo de Ramdohr, o ser-humano ¢ submetido a dois impulsos
fundamentalmente diferentes: o impulso para satisfazer nossas necessidades fisicas e o impulso
para nos tornarmos livres dessas necessidades, isto ¢, um impulso em direcdo a liberdade

mesma. Ramdohr nomeia aquilo que satisfaz o primeiro impulso de ‘bom’, e aquilo que satisfaz

268 ADORNO, 2011 (1982), p. 299.

269 BEISER, 2005, p. 142. Tradugdo nossa.

270 A saber: Critica da Juizo (Kritik der Urteilskraft, 1790).

2 Charis: Ueber das Schone und die Schonheit in den nachbildenden Kiinsten (em uma traducdo livre “Charis:
Sobre o Belo e a Beleza nas Artes Imitativas™) / Até o momento da defesa do presente trabalho, ndo foram
encontradas tradugdes para inglés, para portugués ou para espanhol da referida obra.
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o segundo impulso de ‘belo’. Ainda, o segundo impulso se origina em uma necessidade mais
primitiva e fundamental, a qual pode ser observada em outros animais e, também, nas criangas:
o impulso para o jogo. Segundo Beiser, mesmo que Schiller desaprovasse a estética empirica
da Ramdohr, para ambos, 0 jogo € basilar para a beleza e um componente da liberdade humana.
“A diferenca entre Schiller e Ramdohr ¢ aquela entre um conceito essencialmente empirico e
um conceito essencialmente transcendental de jogo™?>.

Marcio Suzuki, em seu livro 4 forma e o sentimento do mundo — Jogo, humor e arte
de viver na filosofia do século XVIII (2014), traz a tona a contribui¢do acerca da compreensao
das atividades ludicas em geral que David Hume (1711-1776) ¢ Adam Smith (1723-1790)
fizeram: “[...] Hume e Adam Smith, os autores que deram origem a economia politica classica
[...] foram também os que estabeleceram parametros para a compreensdo do significado das
atividades ludicas, sem finalidade imediata, como a arte, o pensamento e as formas de se distrair
em geral”?’3. Além desses, Suzuki também aborda o estoicismo, mais precisamente Epicteto,
que aproxima o jogo da arte de viver. Julgamos valioso explicitar que Epicteto nasceu escravo
por volta do ano 55 d.C. no Império Romano. Ele se tornou um dos grandes mestres do
estoicismo e dedicou seu pensamento a responder duas questdes elementares e, ao que tudo
indica, assumidas por Schiller: Como viver uma vida plena e feliz? Como ser uma pessoa com
qualidades morais? Assim, Schiller, como vimos e como veremos, ndo deixa de ser estoico,
pois tem na nogdo de jogo uma antropologia pragmatica, além de uma epistemologia®’* — o
jogo, para Schiller, ¢ uma arte de viver, além de uma arte de perceber e compreender. Suzuki
acrescenta: “Nada mais emblematico que a recuperagdao do tema do jogo estoico tenha vindo
também pelas maos de um economista como Smith: € que seu século aprendeu a conviver com
duas formas bastantes distintas de jogar, uma, na qual o apostador ¢ calculista e faz sua aposta
para ganhar, e outra, na qual o principal ¢ saber jogar bem, ndo importa que se ganhe ou que se
perca”?’®. Outra aproximag¢io que Suzuki nos traz é entre jogo (ou caga) e filosofia em Michel
de Montaigne (1533-1592), John Locke (1632-1704) e, novamente, Hume.

Na respectiva obra, Suzuki expde uma caracteristica do jogo que explicita sua relagao
com a vida: o fundamental, em um jogo, nao € aquilo ou o que se joga, mas como se joga. “Para

os bons jogadores de bola, o importante nao ¢ a bola, mas a maneira como a langam e como a

272 BEISER, 2005, p. 143. Tradugdo nossa.

273 SUZUKI, 2014, p. 08.

274 Pode-se dizer que a epistemologia é o estudo sobre a natureza, as etapas e os limites do conhecimento humano;
em outras palavras, sobre como o conhecimento se da e sobre a relacdo entre o sujeito indagador e o objeto

indagado.
275 Ibidem, p. 546.
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recebem”?’®. Essa distingdo estoica entre o conteudo do jogo e a forma de jogar estd presente
no pensamento de Adam Ferguson (1723-1816), que, segundo Suzuki, inspirou Schiller em sua
concepgio da atividade ludica?’’. A obra Instituicées de Filosofia Moral (1769) do fildsofo
escocés foi traduzida e comentada por Christian Garve (1742-1798), o qual foi responsavel por
estabelecer, na Alemanha, importantes conceitos do pensamento moral e politico britdnico. A
tradugdo das Institui¢oes sob o titulo de Grundsdtze der Moralphilosophie data de 1772, e
tornou Ferguson um autor conhecido nos circulos filosoficos de lingua germanica a época.

A obra fergusoniana citada acima tem nitida raiz estoica em sua teleologia, apontando
uma relagdo estreita entre virtude e felicidade. Para Ferguson, uma conduta moral ndo visa
apenas o efeito de uma agdo, mas principalmente a intengdo do agente que realiza a agcdo —
concepgdo, esta, que pode ser remetida diretamente a Schiller e at¢ mesmo Kant. O
desdobramento da ideia schilleriana de jogo para a moralidade através da vocagdo estética, ou
seja, seu viés de uma antropologia pragmatica como edificio da “arte de viver” vem ao encontro
da ideia geral de jogo (play) desenvolvida por Ferguson — ideia, esta, que estd intimamente
ligada a nogdo de natureza ativa do ser-humano, bem como a sua educagdo através do
aperfeigoamento de sua mente e coracao e de seus talentos fisicos e intelectuais - fazendo com
que o jogo, no pensamento fergusoniano, tenha uma fungdo social imprescindivel. Segundo o

"8 e tal

pensador escocés, “os estoicos conceberam a vida humana sob a imagem de um jogo
analogia serviu de guia para sua propria concepcao de jogo, a qual, por sua vez, teria guiado
Schiller no desenvolvimento de sua concepgao de estado ludico.

Também o conceito schilleriano de impulso (Trieb*’®), ou seja, pulsdes constitutivas
da natureza humana, traz consigo uma influéncia notdvel do conceito fergusoniano de

propensdo animal e racional, as quais sdo leis da natureza dos seres, isto €, leis anteriores a toda

experiéncia?®’. Tanto os impulsos em Schiller, quanto as propensdes em Ferguson sdo forgas

278 [hidem, p. 543.

277 Em Translating the Enlightenment, Oz-Salzberger reproduz o testemunho do professor da Karlscchule, Jacob
Friedrich von Abel, acerca das leituras de Schiller: “Ele [Schiller] buscou especialmente, com grande paixdo,
entreter-se com o conhecimento da humanidade [...] Foi ainda mais gratificante para todo mundo que despertou o
interesse de Schiller o fato de que a ética era de primeira importancia para ele. A Filosofia Moral de Ferguson foi
o0 que o atraiu mais. Na verdade, este livro teve efeitos tal sobre seu coragdo que ninguém esperaria de um livro
escrito em aforismos. Eu conhego um homem de excelente carater, ao mesmo tempo colega de estudos e amigo de
toda a vida de Schiller [Friedrich Wilhelm von Hoven], que esta convencido de que Schiller deve seu Bildung
primeiramente a frequente leitura de Ferguson” (OZ-SALBERGER, 1995, p. 284).

278 FERGUSON, 1792, p. 07.

2P A designagio de propensdo como trieb foi elaborada por Garve. Segundo Waszek, Garve foi “um dos primeiros
a utilizar a no¢do de Trieb, na Alemanha, em um sentido técnico” (WASZEK, N. La “tendance a la sociabilité”
[Trieb der Geselligkeit] chez Christian Garve. Revue Germanique Internationale, Marseille, p. 71-85, 2002).

280 “Na verdade, embora Garve tente distinguir os termos no alemao, ele usard, para a propensao, desejo (Begierde),
inclinagio (Neigung) e impulso (Trieb) indistintamente no desenvolvimento da sua argumentagio. E importante
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que, apesar de poderem entrar em conflito, ndo sdo antagdnicas em sua esséncia, pois tém
objetos diferentes sobre os quais atuam; assim, a questao crucial para ambos os pensadores nao
¢ o aparente antagonismo dessas forcas ou leis, mas como elas podem se combinar para uma
experiéncia humana virtuosa e feliz.

Apesar dos precedentes acima, ainda ¢ dificil determinar quais sdo as exatas origens
da concepgao de jogo em Schiller; portanto, decidimos trazer para este trabalho alguns autores
que abordam, de maneira sistematica, o conceito de jogo ou uma teoria dos jogos. Assim,
pretendemos ndo apenas incrementar o sentido da opgdo de Schiller por esse termo, mas
também expandir e enriquecer o debate em torno do proprio jogo. De acordo com Suzuki,
algumas caracteristicas essenciais do jogo sdo: medicina da mente, arte de viver e

investigagio®®!

. Como veremos a seguir, tais qualidades também estdo presentes no conceito de
jogo de outros autores. Uma vez que o jogo ¢ uma atividade ludica pertence ao campo da
estética, com Marcuse, julgamos necessario “eliminar a distor¢do da atitude estética na
atmosfera irreal do museu ou da boemia. Com esse propdsito em mente, tentamos reaver o

conteudo total da dimensio estética mediante a investigagio de sua legitimacdo filosofica”?2.

3.2.1 0 jogo em Aristoteles

A finalidade do jogo estético, tanto em Schiller quanto em Kant, ¢ o préprio jogo. Esse
carater essencial de jogo foi assumido por Aristoteles em sua obra Etica a Nicémaco, e tal
definicdo se mantém presente nos desdobramentos das fun¢des do jogo em diferentes campos
do conhecimento, tais como psicologia, pedagogia, antropologia, sociologia, economia,
biologia e matematica. Embora Platao, na Leis (Livro II), em certa medida houvesse afirmado
que a unica produgdo do jogo € o prazer que se tem do proprio ato de jogar, “Aristoteles pode
ser considerado aquele que primeiro estipulou que o jogo, os entretenimentos ndo sao desejados
como meios para outro fim, mas como fins em si mesmos’*3*. Nao obstante, sdo importantes as

palavras de Platao:

notar que também Ferguson utiliza conceitos como disposition, propensity e desire como sinénimos” (HAUK,
2013).

281 SUZUKI, 2014, p. 545.

282 MARCUSE, 1975, p. 153-154.

283 SUZUKI, 2014, p. 543.
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Por conseguinte, julgaremos corretamente mediante o critério do prazer apenas o
objeto que nos seus efeitos ndo produz nem utilidade, nem verdade, nem semelhanca
e nem sequer dano, e que existe td0o-s6 em funcdo do elemento concomitante do
encanto, elemento que serd melhor designado como prazer sempre que ndo for
acompanhado por nenhuma das outras qualidades mencionadas. [...] Esse mesmo
prazer é também jogo quando o dano ou bem por ele produzidos forem irrisorios>®.

Aristoteles, por sua vez, aproxima o jogo da sua concepcao de felicidade, virtude e
beleza, ele assim o faz porque essas ideias contém um fim em si mesmas, ou seja, nao sao
exercidas e desejadas em vista de uma finalidade ou resultado outro que nao elas mesmas. “Ora,
sdo desejaveis em si mesmas aquelas atividades em que nada mais se procura além da propria
atividade”®*. No livro X da obra em questdo, Aristoteles refere-se ao jogo como “recreacdes
agraddveis”?%°; tais atividades sdo desejaveis por si mesmas, mesmo que, para o filosofo, elas
nao sejam a finalidade ultima do ser-humano, pois esta ¢ a felicidade. Através do divertimento,
o ser-humano chega a certo relaxamento, e este ¢ indispensavel para que se possa seguir adiante
com o esfor¢o. O esforco, por sua vez, ¢ exigido para que se alcance uma vida virtuosa; e uma
vida virtuosa ¢ a propria felicidade.

De acordo com o pensamento aristotélico, a finalidade de algo (seu felos) instaura e
consuma o sentido de um objeto. Assim, se a finalidade de cada coisa (isto ¢, sua razao de ser)
¢ a sua natureza, uma vez que o jogo nao tem outra finalidade que nao ele mesmo — em outras
palavras, a finalidade do jogo € sua propria realizagdo, o jogar -, a natureza do jogo ¢ ele mesmo.
Isso demonstra a completa independéncia da atividade ludica enquanto realidade autdnoma. Do
mesmo modo, o belo ¢ desejavel por si mesmo, e a realizagdo da arte acontece em fun¢do da
beleza (em oposi¢ao a uma utilidade); assim, a finalidade da obra de arte (isto ¢, a consumacao

de seu sentido) estd na sua elementar presenca. Schopenhauer corrobora:

A mae das arte Uteis ¢ a necessidade [Nof], a das artes visuais (que ndo carregam
utilidade alguma) ¢ a abundancia. Como pai aquelas tém o entendimento [ Verstand],
estas, o génio [Genie], que ¢ em si mesmo uma espécie de abundancia, nomeadamente
a da forca de conhecimento [ErkenntniBfraft] superior a medida necessaria para o
servico da vontade?®’.

A arte bela tem como finalidade unicamente sua prépria fruicao, sem qualquer outra

utilidade em vista - a obra de arte basta a si mesma, ndo ha nada além dela mesma para que ela

284 Na referida obra, Platdo assume o jogo como atividade pedagdgica especialmente para criangas; contudo, ndo
nos aprofundaremos nesse aspecto porque nos interessa particularmente o conceito de jogo. (PLATAO, 2004, p.
123).

285 it a Nic., X, 6 / ARISTOTELES, 1991, p. 231.

26 Ihidem, p. 232.

287 SCHOPENHAUER, 2014, p. 76; o conteido entre parénteses € nosso.
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exista e se realize. Aristoteles, assim, distingue as belas artes das artes produtivas, ou seja,
aquelas que nos apetecem em fun¢ao de um outro proveito. Kant, como veremos no préximo
item, faz uso dessa diferenciagdo para elucidar o valor desinteressado que opera no juizo do
belo.

Segundo Aristételes, a acdo contemplativa ¢ um exemplo de uma atividade que tem
em si mesma sua finalidade. Além do mais, a atividade de contemplar a verdade, as coisas belas
e o real ¢ a acdo mais nobre do ser-humano - essa contemplagdo al¢a o ser-humano a liberdade.
As atividades necessdrias e uteis, isto €, aquelas que produzem algo necessario e util, servem
as atividades que tém em si mesmas sua finalidade, pois estas trazem ao ser-humano a
felicidade. Assim, a beleza, para Aristoteles, reside mais na a¢do contemplativa do que nas
obras mesmas elaboradas pela arte. Através da a¢do contemplativa, a tragédia, a poesia e a
musica educam o ser-humano, formando-o nos valores mais nobres, ensinando-o a agir de
maneira bela, de modo a prepara-lo para a atividade contemplativa. Aristoteles, dessa forma,
propde uma educagdo estética do ser-humano em vista de um objetivo semelhante aquele

proposto por Schiller: a plenitude da existéncia humana através da virtude e da felicidade®®®.

La vida tomada en su conjunto se divide en trabajo y ocio, en guerra y paz, y de las
acciones, unas son necesarias y utiles, y otras nobles. Y en este terreno, es necesario
hacer la misma eleccion que para las partes del alma y sus actividades: que la guerra
exista en vista de la paz, y el trabajo en vista del ocio, y las acciones necessarias y
utiles en vista de las cosas nobles. Entonces el politico habra de legislar teniendo en
cuenta todo esto, tanto en lo que se refiere a las partes del alma como a sus atividades
respectivas, pero fijdndose especialmente en las cosas mejores y en los fines. De la
misma manera en lo rélativo a los modos de vida y a la eleccidon en las acciones
concretas: pues un hombre debe ser capaz de trabajar y de guerrear, pero mas aun, de
vivir en paz y tener ocio, y llevar a cabo las acciones necesarias y utiles, pero todavia
mas las nobles. Por consiguiente, a estos objetivos hay que orientar la educacion de
los que atn son nifios y delas demas edades, que necesitan educacion?®.

A beleza suscitada pela arte, segue-se também, de acordo com Aristoteles, uma
sensacdo de prazer. Esse prazer, contudo, estd ligado ndo s6 a contemplacdo do belo, mas
também ao reconhecimento e compreensao daquilo que estd sendo representado e expressado
pela obra — e ao prazer do reconhecimento esté ligada a aprendizagem. Tal reconhecimento ndo
pode ser tomado como uma finalidade da obra de arte, mas, ainda assim, ¢ uma decorréncia

desta. Assim, Aristoteles aproxima conhecimento e arte através da atividade mimética. Permita-

288 Aqui, Aristoteles se atém mais na recepgdo da arte pelo espectador da obra (na agdo contemplativa do publico)
do que no fazer artistico do artista. Tal deslocamento acontece também em Kant que investiga as operacdes pelas
quais se da apreciag@o artistica do sujeito, ndo imbricando em consideracdes sobre a realizacdo artistica, como
veremos mais adiante.

289 Polit., VII, 1333a12 / ARISTOTELES, 1988, p. 439.
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nos langcar uma provocagao: a concep¢ao que se tem da arte esta conectada a visdo que se tem
do conhecimento? O prazer suscitado pela arte, além de estar ligado ao reconhecimento, deve-
se também as comocgdes causadas por ela. Aristoteles atribui a essas comogdes uma funcao
politico-educativa através da catarse: a purgacao das emogdes — mais especificamente, angustia
e horror - experienciadas pelo espectador por meio da identificagdo com a obra. Segundo
Aristoteles, a catarse é elemento fundamental da tragédia®®.

De acordo com o pensador grego, a arte deriva de dois fatores que partem da natureza
do ser-humano: a imitacdo e o prazer. A arte imita a natureza, sua atividade criativa e perfeicao.
Esse carater representativo (ou mimético) da arte, que gera verossimilhanca e reconhecimento,
¢ chamada por Aristoteles de mimesis®®!, e é por meio dela que o ser-humano ndo apenas produz
arte, mas também desenvolve, a principio, seus conhecimentos e a linguagem. Assim, a

atividade artistica, por meio da mimesis, apraz ndo unicamente por sua beleza, mas também

pelo conhecimento que promove. Cito:

E possivel perceber que toda a poética tem na sua origem duas causas, ambas naturais.
De fato, no ser humano a propensao a imitagao ¢ instintiva desde a infancia, e nisso
ele se distingue de todos os outros animais; ele ¢ o mais imitativo de todos, e ¢ através
da imitagdo que desenvolve seus primeiros conhecimentos. E igualmente por
intermédio dela que todos experimentam naturalmente prazer. E indicio disso um fato
comum, a saber, experimentamos prazer com a visdo de imagens sumamente fiéis de
coisas que contemplariamos penosamente, do que constituem exemplos as formas dos
animais selvagens mais repugnantes e¢ dos cadaveres. A explicagdo ¢ que o
conhecimento proporciona regozijo ndo apenas aos filésofos, como igualmente a
todas as demais pessoas, embora estas ultimas tenham nisso uma menor participagao.
Olhar imagens faz as pessoas experimentarem prazer, porquanto essa visdo resulta na
compreensao e no raciocinio em relagao ao significado de cada elemento das imagens,
conduzindo ao discernimento em relagdo a essa ou aquela pessoa. Se, porventura,
acontecer de o objeto representado nao haver sido ainda visto, nao é a imitagdo que
gera o prazer, mas sim a execug¢io da obra, a cor ou uma outra causa semelhante?”?

Aristoteles se refere a atividade artistica por meio da expressdo poiesis - em geral
traduzida como poética. A luz do conceito grego, poiesis designa atividade, mas ndo a mesma
atividade da prdxis. A medida da ag¢do da poiesis estd na criagdo, a medida da acdo da prdaxis
estd nela, na agdo, mesma, ou seja, ndo envolve criacdo. Assim, poiesis ¢ acao criadora. Para o
filosofo, a arte (mais especificamente, a poesia) estd diretamente ligada a ideia de producio que
ndo apenas produz algo ordinario, mas que cria, e todo criar ¢ a produgao de algo ‘novo’, extra-

ordinario. Ora, a obra de arte ¢ um produto novo, no sentido que ela traz a vida algo que nao

290 “Tragédia, assim, € a imitagdo de uma agdo séria, completa, que possui certa extensdo, numa linguagem tornada
agradavel mediante cada uma de suas formas em suas partes, na qual [os atores], fazendo experimentar a
compaixdo e o medo, visam a purgacio desses sentimentos” (Poét., 6, 1449b25 / ARISTOTELES, 2011, p. 49).
P Poét., 1, 1447a15 / Ibidem, p. 01.

292 Poét., IV, 1448b5 / Ibidem, p. 45.
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havia. Podemos fazer um paralelo estreito entre tal compreensdo do sentido de poiesis com a

posigao artistica que o periodo romantico teve com relagao a funcao e a aptidao da arte.

[...] Essa atitude (o fundamento do sujeito da “acdo” e da “producao”) ndo deve ser
buscada de maneira mitoldgica numa construgdo transcendente; ndo se mostra

somente como um “fato da alma”, como uma nostalgia da consciéncia, mas também

possui um campo concreto e real de realizagdo: a arte?”.

A proximidade do significado de poiesis € uma possivel descricdo ontologica do jogo
¢ notavel: ambos sdo aquilo que se faz a si, um eclodir da producgdo, uma criacdo a partir de
uma posicao extra-ordindria. Nem a poiesis tampouco o jogo sao simplesmente uma proje¢ao
de uma ideia que esta na cabeca de quem esta criando, mas sdo, sim, algo que, a partir de um
disparador, que ¢ gerado pela imagina¢do humana, leva adiante a criatividade e a propria criagdo
como um organismo auténomo. O jogo e a poiesis sao um surgir e elevar-se por si mesmo —
sdo, nesses termos, uma producdo poética. Superando a divisdo entre filosofia e poesia, para
Schiller, o ser-humano pode ser, ele mesmo, poiesis®?, isto é autocriativo a partir do jogo de

diferencas, uma vez que o jogo nao deixa de ser uma for¢a, ou uma pulsao, criadora.

3.2.2 0O jogo em Kant

Apesar de Aristoteles ter feito mengao a atividade do jogo ja em 350 a. C., tal emprego
se restringiu ao campo da ética, por assim dizer. Foi Kant, em sua terceira critica, a saber, 4
Critica da Faculdade do Juizo **°, que se serviu da ideia de jogo para o Ambito da estética -
sem, todavia, deixar de lado o sentido aristotélico do termo, ou seja, 0 jogo como uma atividade
que ndo possui outra finalidade que ndo o prazer da propria atividade. Kant atesta o carater de

deleite que o jogo traz em si, em contraposicao, por exemplo, ao trabalho, que ¢ enfadonho e

23 LUKACS, 2003, p. 287.

294 Fazemos, aqui, uma breve referéncia a Novalis (1772-1801), seu Romantismo mistico e sagrado - ou Idealismo
Magico - e a atividade da poesia infinita (em uma possivel alusdo a atividade infinita fichtiana). Para Novalis, ndo
ha realidade fora da poesia, isto ¢, do universo linguistico, da significa¢do e de um certo enlevo onirico. Em seu
pensamento, ha uma relagdo de identidade entre poesia e realidade. A poesia, como afirmavam Novalis e Friedrich
Schlegel (1772-1829), representantes do primeiro Romantismo alemao (ou Circulo Romantico de Jena) é poiesis,
agdo criadora; portanto, € realidade absoluta. A poesia, como produto poético do espirito, produz o real. Contudo,
essa onipoténcia do sujeito (uma experiéncia quase divina) ou essa potencializagdo da subjetividade sobre a
realidade (numa possivel identificagdo da natureza com o sujeito) se afastam da compreensio schilleriana de que
a acdo criadora, isto €, a poiesis, cria a partir do livre jogo entre a subjetividade e a objetividade, isto é, da harmonia
entre esses ambitos ¢ ndo de uma relagdo de poder.

295 Kritik der Urteilskraft | Usamos, para o presente trabalho, a segunda edigdo da tradugdo feita por Valerio
Rohden e Antonio Marques pela Forense Universitaria, conforme detalhado ao final, nas Referéncias
Bibliograficas. Para as cita¢des, todavia, sera usada também a numeragao da obra original.
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magante, € visa unicamente uma recompensa, de modo que ¢ executado pelo ser-humano de

maneira imposta:

A arte distingue-se também do oficio <Handwerke>; a primeira chama-se arte livre,
a outra pode também chamar-se arte remunerada. Observa-se a primeira como se ela
pudesse ter €xito (ser bem-sucedida) conforme a um fim somente enquanto jogo, isto
¢, ocupacdo que ¢ agradavel por si propria; observa-se a segunda enquanto trabalho,
isto €, ocupagdo que por si propria ¢ desagradavel (penosa) e € atraente somente por
seu efeito (por exemplo, pela remuneracdo), que, por conseguinte, pode ser imposta
coercitivamente®®,

E possivel notar, na citagio acima, uma semelhanga entre o pensamento kantiano e o
pensamento aristotélico. Como mencionamos no item anterior, Aristoteles define a bela arte
como aquela atividade que ndo tem outro fim que nao ela mesma. Essa concepcao se aplica, no
pensamento kantiano, sob a expressao arte livre. E, ao definir a arte remunerada como uma
atividade que tem um fim outro além dela mesma, Kant se aproxima, novamente, de Aristoteles,
que concebe as artes produtivas como uma atividade util em fungao de outra finalidade que nao
ela mesma. Por fim, a ideia aristotélica de que a beleza tem sua finalidade nela mesma — e,
como a realizac¢do da obra de arte se da na beleza, a propria existéncia da obra ¢ sua finalidade
— esta em nitida convergéncia com a teoria kantiana do juizo de belo (juizo de gosto estético)
como um juizo de valor desinteressado, em certa oposi¢do ao juizo moral, que € um juizo
interessado no dever, e ao juizo loégico, que ¢ um juizo interessado no entendimento: “[...] A
existéncia de atividades desinteressadas; € esse modelo que levara a compreensao tanto do valor
intrinseco a ocupagdo ludica como do juizo estético autobnomo e, assim, o paralelo entre a
diversao, o hobby horse € o juizo reflexionante estético nao ¢ nem um pouco fortuito, pois este
é constituido pelo jogo da imaginag¢io com o entendimento™?®’.

Segundo Gadamer, a quem retornaremos mais adiante, Kant “foi o primeiro a
reconhecer, na experiéncia do belo e da arte um questionamento proprio da filosofia”. E segue:
“Ele procurou uma resposta a questao: o que € que ha, na experiéncia do belo, quando ‘achamos
algo belo’, que deva ser indispensavel e que ndo apenas expresse uma mera reagdo de gosto
subjetiva?”?*® O belo é representado como um objeto de uma satisfagdo universal. Assim,
quando afirmamos que algo é belo, o que acontece em nossa cognicao que julga algo belo como

uma verdade que se pretende universal e n3o apenas um juizo sobre algo agradavel

26 KdU, 176 / KANT, 2002, p. 150.
27 SUZUKI, 2014, p. 544.
2% GADAMER, 1985, p. 31-32.
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particularmente aos nossos sentidos? Para Kant, a resposta a essa pergunta passa pela nogao de
jogo.

Para esta pesquisa, interessa o uso metaforico que Immanuel Kant (1724-1804) faz do
termo jogo em sua terceira critica. Duflo, contudo, nos elucida que deveriamos classificar tal
uso como uma catacrese, isto ¢, uma figura de linguagem em que se usa um termo ja atribuido
a uma ideia para designar outra ideia para a qual falta um termo. Em nota a esse assunto, Duflo
acrescenta a seguinte defini¢do de catacrese por Bernard Dupriez: “A catacrese responde a uma
necessidade de denomina¢cdo em um unico vocabulo de uma nova realidade ou considerada
como tal”?*

Sabemos, entretanto, que em Sobre a Pedagogia (1803), Kant também faz referéncia
ao jogo, aproximando-o ao lazer e contrapondo-o ao trabalho. Nesse texto, ¢ nitida a
divergéncia kantiana e rousseauniana no tocante a relacdo entre educagado e jogo. Enquanto para
Rousseau, como ja mencionamos brevemente, o jogo ¢ uma ferramenta pedagogica legitima,
para Kant, a educagdo, ao tratar também do uso da liberdade, nem sempre deve ter um aspecto
agradavel, pois que é necessario o aprendizado também da “estrutura coercitiva do real”% e da
coer¢ao do trabalho. Ainda assim, Kant reconhece que o jogo contribui para uma espécie de
autodesenvolvimento das criancas, uma vez que elas se submetem livremente a coercdo das
regras do jogo que escolhem participar. “[...] Quando completo, (0 jogo ¢) simultanecamente
signo, manifestacio e tomada de posse por si da humanidade da crianga™*°!. O jogo possibilita,
assim, segundo Duflo, uma aprendizagem da autonomia da vontade, o principio kantiano
supremo da moralidade’??.

Voltemos, agora, nossa atengdo ao lugar que ocupa o termo jogo como elemento
fundamental da estética, que deve a Kant e sua ideia de um livre jogo das faculdades do
conhecimento (mais especificamente, da faculdade da imaginacdo e da faculdade do
entendimento no juizo estético) seu prestigio. Ora, as concepgdes de arte no século XVIII
apontavam uma nova relacdo do ser-humano com a natureza. Se na antiguidade, com Platdo e

03

Aristoteles, a arte era tida como imitagio da natureza®®, ou seja, de uma maneira geral,

29 DUFLOS, 1999, p. 62 — a nota do autor, todavia, encontra-se na pagina 64.

300 1hidem, p. 56.

301 Ibidem, p. 58.

302 Ibidem, p. 57.

393 Para Platdo, ha certa passividade na imitagdo artistica, o artista simplesmente copia ou reproduz a aparéncia da
natureza, sem mérito de uma legitima criacdo: “[...] A arte de imitar estd bem longe da verdade, e se executa tudo,
ao que parece, € pelo facto de atingir apenas uma pequena por¢do de cada coisa, que ndo passa de uma aparicao.
Por exemplo, dizemos que o pintor nos pintard um sapateiro, um carpinteiro, ¢ os demais artifices, sem nada
conhecer dos respectivos oficios. Mas nem por isso deixara de ludibriar as criangas e os homens ignorantes, se for
bom pintor, desenhando um carpinteiro e mostrando-o de longe com a semelhanga, que lhe imprimiu, de um
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subordinada a ela, na Modernidade, desenvolve-se a no¢ao de arte como construgdao — a arte
torna-se um produto complexo do encontro da natureza com o ser-humano. O jogo entre
natureza e humanidade, no &mbito da liberdade, se trata de uma relacdo de experimentacdo, em
oposicdo a dominagdo de um sobre o outro. Kant e Schiller - este, em grande medida, baseado
nas ideias daquele — apresentam o carater construtivo da arte através da ideia de jogo, em que
a obra do ser-humano se soma ao mecanismo da natureza de maneira harmonica. “[...] Foi Kant
quem inventou o tema do jogo em Filosofia, mesmo que a verdadeira formulacdo dessa
invencdo se encontre de fato em Schiller’”**,

A relacdo entre arte e ser-humano também ganhou novos contornos ao longo do século
XVIII, principalmente através de Kant; a Critica do Juizo kantiana apresenta uma tentativa de
mediacdo da polarizacdo entre natureza e liberdade que explicitamente influenciara as reflexdes
schillerianas. Além do mais, com a introducao das concepg¢des de gosto e sentimento, a esfera
sensivel da apreciagio artistica ganha uma atencdo diferente*®>: a reflexdo sobre o belo e o
sublime ndo ¢ mais baseada exclusivamente no que vemos, mas também nos principios a partir
dos quais no6s sentimos tais sensacdes do belo e do sublime.

“Nao quero ocultar a origem kantiana da maior parte dos principios em que repousam
as afirmacdes que se seguirdo™®. Com essa frase, Schiller nos apresenta a forte influéncia de
Kant sobre algumas das ideias trabalhadas nas Cartas, mas, em particular, sobre o juizo do belo
e sua relacdo com o jogo. Evidentemente, a partir da citada afirma¢ao, daremos uma atengao
especial a Kant, dentre todos os autores abordados neste item, explorando o sistema que leva a
sua concepgao de jogo. Com Kant, a arte e o julgamento estético ganham autonomia em relagao

a moralidade e a intelectualidade, e o julgamento estético passa a ser tratado como parte das

faculdades humanas e, portanto, como fun¢do importante da estrutura através da qual o ser-

auténtico carpinteiro” (A Rep., X, 598 ¢ / PLATAO, 2001, p. 455). Aristoteles, vé a arte como imitacdo do
movimento da vida, em sua forca criadora, e foca-se nas técnicas da pratica artistica por meio das quais a obra
podera alcancar a perfeita imitagdo do objeto escolhido pelo artista para reproduzir; acrescenta-se a concepgao
aristotélica da arte uma funcao educativa e politica, a catarse, como mencionado. “Assim, a narrativa (roteiro) € o
principio e, por assim dizer, a alma da tragédia, enquanto o carater moral ndo passa de secundario (algo semelhante
¢ valido na arte do desenho ¢ da pintura: se um artista cobrir uma superficie das mais belas cores, porém o fazendo
casualmente, nos proporcionara menos prazer do que mediante uma imagem bem tracada num desenho sem
pintura). [A tragédia] ¢ imitagdo da ag@o e ¢é, sobretudo, em virtude da ag¢do que ela representa os agentes. Em
terceiro lugar vem o pensamento, isto ¢, a capacidade de dizer o que ¢ pertinente e apropriado, o que nos discursos
formais é fungio da politica e da retérica” (Poét., 6, 1450 b 1 / ARISTOTELES, 2011, p. 51).

304 DUFLOS, 1999, p. 55.

305 Platdo, em determinado aspecto, ja ligava a arte a sensibilidade na medida em que, para ele, a arte é a imitagdo
de coisas sensiveis, isto €, da aparéncia sensivel dos eventos no mundo, e, por isso, a atividade artistica era uma
ignorancia e uma recusa em investigar a verdade e os valores ideais (A Rep., X, 602a — 603c / PLATAO, 2001,
p-463-466).

306 SCHILLER, 2015, p. 21.
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humano se relaciona com o mundo e com a vida; e um dos mecanismos dessa fun¢ao se da,

justamente, pelo jogo.

E geralmente reconhecido que, apos 1791, o pensamento de Schiller foi decisivamente
influenciado por Kant. O proprio Schiller afirmava seguir os principios fundamentais
da epistemologia e da ética de Kant; e mesmo no campo da estética, onde ele diferia
mais nitidamente de Kant, ainda trabalhava amplamente dentro de uma estrutura
kantiana. Em segundo lugar, mesmo quando Schiller rompe explicitamente com Kant,
ainda somos for¢ados a considerar sua filosofia em um contexto kantiano porque foi
essencialmente uma reacdo contra ela’"’.

A aplicacao da ideia de jogo no ambito da estética e, mais precisamente, na questao do
belo, por Kant, ¢ o que nos interessa neste trabalho em vista de uma contextualizagdo a
concepcao schilleriana de jogo estético. Em linhas gerais, pode-se exprimir que: para Kant, o
jogo se da entre as faculdades da imaginacao e do entendimento, e o resultado desse jogo € o
sentimento de prazer; Schiller, por sua vez, defende que o jogo acontece entre as capacidades
sensivel e racional do ser-humano, e, como consequéncia, ao ser-humano ¢ promovida a
liberdade.

Ao tratar da estética, Kant ndo est4 tratando tanto da obra de arte quanto do juizo acerca
dela; em outras palavras, Kant desenvolve uma critica acerca do juizo estético e ndo do fazer
artistico ou algo como uma critica de arte. Tal juizo nao se aplica unicamente a obra de arte,
mas também a todos os objetos da natureza. Mais ainda, Kant pleiteia tamanha importancia a
critica do juizo estético quanto aquela que convencionalmente se dispde a critica da cognigado e

a critica da moral.

Kant ¢ provavelmente o unico pensador que atribui a menor importancia a obra de
arte. E, no entanto, Kant deve ser considerado como o filésofo que, a0 mesmo tempo,
reivindicou uma importincia para o juizo estético equivalente aos de natureza
cognitiva e moral. Kant, no entanto, ndo entende o julgamento estético referindo-se
exclusivamente a arte. Na verdade, para ele a maioria dos julgamentos estéticos ndo
sdo sobre arte, mas sobre a natureza. Sao sobre a beleza em objetos naturais, bem
como sobre nossa experiéncia do sublime3®.

397 Contudo, Beiser continua: “Seria um erro fundamental e fatal pensar que os interesses, problemas e objetivos
filosoficos de Schiller foram determinados inteiramente por seu encontro com Kant. Eles tiveram sua origem muito
mais cedo em seu desenvolvimento intelectual, durante seus dias na Karlscchule, portanto, muito antes de seu
estudo de Kant. Esses objetivos, interesses e problemas iniciais fornecem, em grande medida, a fundamentacao e
o contexto para a apropriac¢ao que o Schiller maduro faz de Kant. Embora seja indubitavelmente verdade que Kant
transformou Schiller, ndo ¢ menos verdade que Schiller transformou Kant, e que a fonte dessa transformagao
estava em seu complexo desenvolvimento intelectual pré-kantiano”. Além de Kant, Beiser também menciona
Wieland, Herder, Goethe e Humboldt como plausiveis influéncias no pensamento schilleriano. (BEISER, 2005, p.
268-269. Tradugao nossa).

3% HAMMERMEISTER, 2002, p. 21. Tradugfo nossa.
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Ademais, na Introdugdo da terceira critica, Kant afirma que a faculdade de juizo
estético “tem de ser incluida na critica do sujeito que julga e das faculdades de conhecimento
do mesmo, uma vez que aquelas sdo capazes a priori de principios qualquer que possa de resto
ser o seu uso (quer tedrico, quer pratico). Esta critica é a propedéutica de toda a Filosofia™%.
Antes de nos inscrever na questao do jogo no juizo estético kantiano, no entanto, ¢ preciso que

nos detenhamos muito brevemente, e de maneira sumaria, sobre a concepg¢ao de faculdade e de

Jjuizo em Kant. Inicialmente, precisamos ter em mente que:

Em todo nosso conhecimento, had uma duplice relag@o: primeiramente, uma relagdo
ao objeto (Object); em segundo lugar, uma relagdo ao sujeito (Subject). Do primeiro
ponto de vista, o conhecimento se relaciona com a representacdo [do objeto]
(Vorstellung); do segundo, com a consciéncia (Bewusstein) — condigdo universal de
todo conhecimento em geral®'?.

Para o filosofo, uma faculdade ¢ uma capacidade humana enquanto condi¢dao de
possibilidade de um juizo, contendo os elementos para a elaboracdo desse juizo. Para
entendermos a constru¢do do juizo reflexivo (o qual, conforme veremos a seguir, ¢ aquele que
nos € conveniente para esta produgdo), precisamos levantar brevemente alguns pontos do
sistema kantiano. Em sua analise do ser-humano, Kant ressalta trés capacidades, as quais ele
denomina como faculdades do dnimo®'': a capacidade de sentir prazer e desprazer (faculdade
do gosto), a capacidade de desejar (faculdade de apeticdo) e capacidade de pensar (faculdade
de conhecimento). Essas trés capacidades contém autonomia e, portanto, sdo denominadas

312 Dentro do

faculdades superiores; elas juntas constituem a estrutura transcendental humana
campo da capacidade de pensar, ou seja, da faculdade de conhecimento, h4, ainda, outros trés
campos que estruturam a construgdo do conhecimento®!? (e que remetem, respectivamente, as

faculdades superiores), sao eles: faculdade do entendimento, faculdade da razao e faculdade do

39 KdU, LIII / KANT, 2002, p. 38.

310 KANT, 1982, p. 50 / Kant termina a citagio com a seguinte definicdo: “A rigor, a consciéncia é uma
representacdo de que uma outra representagao estd em mim”.

311 Neste caso, a palavra dnimo ¢ uma opcdo feita pelos tradutores da versdo de Critica da Faculdade do Juizo
utilizada como referéncia para este trabalho. Segundo os proprios tradutores em nota de rodapé: “Kant adota o
termo Gemiit, do qual fornece em ocasides diversas equivalentes latinos animus e mens, para designar o todo das
faculdades de sentir, apetecer e pensar [...]. Gemiit (danimo, faculdade geral transcendental) [...]. O termo “animo”,
que em portugués tem menor tradigdo em seu sentido especializado, tendendo a confundir-se com disposi¢@o e
coragem (Mut), tem também o sentido de vida (seu sentido estético). Originalmente em latim (cf. o dicionario
latim-alemdo Georges) ele teve o mesmo sentido de complexo de faculdades do Gemiit, o qual contudo o termo
alemao expressa melhor [...]” (KANT, 2002, p. 48).

312 Vale relembrar: no sistema filosofico kantiano, o aparelho transcendental humano, de modo extremamente
resumido, ¢ a estrutura por meio da qual o ser-humano se relaciona com o mundo, o “design cognitivo humano”.

313 F importante frisar que as faculdades de conhecimento ndo possuem um dominio ou controle sobre os objetos,
elas apenas indicam as condicées de possibilidade, ou seja, se e como ¢ possivel o conhecimento do mundo por
meio delas (KdU, XX / Ibidem, p. 20).
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juizo. A faculdade do entendimento opera conceitos em relagao a natureza, a faculdade da razao
opera a liberdade no tocante as acdes humanas (razao pratica) e, por fim, a faculdade do juizo
opera a elaboragdo de juizos (a saber, a expressdo linguistica de um produto da atividade

315

avaliadora®'*) acerca da natureza e da liberdade?!®. Kant afirma que a faculdade do juizo é um

termo médio entre o entendimento e a razao; assim como também o ¢ o sentimento de prazer e
desprazer em relagdo a faculdade do conhecimento e & faculdade da apeti¢io>'®.

Como afirmamos, a terceira critica de Kant ndo foi escrita para ser uma teoria da arte
ou do belo, mas uma investigagdo daquela faculdade que garante a unidade da razao (como
explicitado por ele na introducdo da referida obra), uma vez que, apos debrugar-se sobre a
(critica da) razdo pura e a (critica da) razao pratica, Kant percebeu que estas ndo sao semelhantes

e, portanto, havia uma lacuna entre teoria e pratica, isto €, entre natureza, conhecimento e

liberdade. Assim, a terceira critica seria o ponto de unificagdo da filosofia critica.

A terceira Critica ¢ a tentativa de Kant de preencher essa lacuna por meio do avango
do julgamento como uma faculdade que faz a mediagdo entre sensibilidade e
cognigdo, por um lado, e entre sensibilidade e agdo moral, por outro3!”.

De acordo com Kant, “a faculdade do juizo em geral é a faculdade de pensar o
particular como contido no universal*!®; trata-se da atividade de julgamento. Os juizos
produzidos por essa faculdade podem ser juizos determinantes, que se referem aos objetos, ou
juizos reflexionantes, que se referem ao sujeito. Os juizos determinantes sdo propriamente
intelectuais; na sua operacgdo, o universal (a lei, a regra, o principio) ¢ dado e o juizo se dispde
a integrar o particular nesse universal, formando o objeto empirico ao unificar o material da
experiéncia — os juizos determinantes sdo constitutivos. J& os juizos reflexionantes podem ser
teleologicos ou estéticos; neles, o particular (as coisas na natureza) ¢ dado e o juizo reflete sobre
o objeto se dispondo a encontrar uma unidade ou lei, isto €, um universal, ao qual subordina-

10319

- 0s juizos reflexivos sdo heuristicos, por assim dizer. Essa unidade ou lei pretendida pelos
juizos reflexivos pode ser dita como o fim para o qual nosso juizo se propde a reconduzir as

coisas; a no¢ao de uma finalidade na natureza nao ¢ inserida no objeto, mas exclusivamente no

314 Um juizo pode ser descrito como a relagdo entre um sujeito e um predicado, e formulado sintaticamente como
S.p —onde “S” designa o sujeito, “.” representa a conectiva logica ¢ “p”, o predicado.

315 KdU, XI-XXV / Ibidem, p. 15-23.

316 KdU, VI/ Ibidem, p. 12.

317 HAMMERMEISTER, 2002, p. 21. Tradug#o nossa.

318 KdU XXVI/KANT, 2002, p. 23.

319 Essas diferenciagdes sdo feitas em cima dos juizos enquanto atividade de avaliagdo, as demais diferenciagdes,
como aquelas entre juizos analiticos e juizos sintéticos sdo concernentes ao campo das proposicdes.
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sujeito, na mera faculdade de refletir — pode-se dizer, entdo, que os juizos reflexivos possuem
uma condi¢do universal e, a0 mesmo tempo, subjetiva®?’. E por essa caracteristica que o juizo
reflexionante estético, como veremos mais detalhadamente logo adiante, “ndo pde
constutivamente o belo no objeto, mas apenas na reflexio que o objeto suscita™?!, como
explicita Marcio Suzuki.

Através do principio de conformidade a fins’*?, Kant aplica a liberdade da razdo a
natureza. Tal principio possibilita ao ser-humano utilizar seu entendimento na experiéncia (na
contingéncia), adequando a multiplicidade das leis particulares da natureza com a necessidade
intelectual humana de unidade, isto ¢, de um fim. Contudo, ¢ importante ter nitido que a
faculdade do juizo reflexiva da a si mesma esse principio a priori (a conformidade a fins) sem,
contudo, prescrever essa lei a natureza - pois a reflexdo sobre as leis da natureza ¢ guiada pela
propria natureza; esta ndo se guia conforme as condi¢des por meio das quais o ser-humano
pretende obter um conceito dela’®?.

A inteng¢do do principio de conformidade a fins ¢, tal como o nome diz, a intengao de
um fim (uma unidade na multiplicidade) necessario para o entendimento, e a realizacao de uma
intencdo estd vinculado ao sentimento de prazer pois se trata de uma libertagdo de uma
necessidade. A operacdo da conformidade a fins vai tao longe quanto for possivel e ndo pode
descobrir se hd ou ndo limites, pois uma regra como tal, de limitacdo, somente poderia ser

324

elaborada através da faculdade de juizo determinante’”*. Vale lembrar que: “Tal principio tem

entdo que ser atribuido a natureza pela faculdade do juizo, porque aqui entendimento nao lhe

320 KdU, XLVIL/ Ibidem, p. 35.
321 SCHILLER, 20135, p. 146, nota de rodapé 47 do tradutor.

322 Kant define como conformidade a fins o principio, a lei, a priori que a faculdade do juizo reflexiva da a si
mesma para que possa promover a unidade do multiplo na natureza, ou seja, para que seja possivel refletir sobre a
natureza observando a multiplicidade de suas leis empiricas e contingentes, intencionando conectar seus
fendmenos e organizar-se sob leis empiricas universais, fazendo com que a natureza concorde contingentemente
com a inten¢@o do ser-humano enquanto esta ¢ voltada ao conhecimento. Cito: “Ora, porque o conceito de um
objeto, na medida em que ele ao mesmo tempo contém o fundamento da efetividade deste objeto, chama-se fim e
o acordo de uma coisa com aquela constituicdo das coisas que somente ¢ possivel segundo fins se chama
conformidade a fins <Zweckmdssigkeit> da forma dessa coisa, o principio da faculdade do juizo ¢ entdo, no que
respeita a forma das coisas da natureza sob leis empiricas em geral, a conformidade a fins da natureza na sua
multiplicidade. O que quer dizer que a natureza ¢ representada por este conceito, como se um entendimento
contivesse o fundamento da unidade do multiplo das suas leis empiricas” (KdU, XXVIII / KANT, 2002, p. 24).

323 Assim: “Numa critica da faculdade do juizo a parte que contém a faculdade do juizo estética é aquela que lhe
¢ essencial, porque apenas esta contém um principio que a faculdade do juizo coloca como principio inteiramente
a priori na sua reflexdo sobre a natureza, a saber, o principio de uma conformidade a fins formal da natureza
segundo as suas leis particulares (empiricas) para a nossa faculdade de conhecimento, conformidade sem a qual o
entendimento nao se orientaria naquelas” (KdU, L / Ibidem, p. 37).

324 KdU, XXVI1 / Ibidem, p. 24-31.
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pode prescrever qualquer lei”*?*(tampouco o entendimento esta ligado ao sentimento de prazer,
pois este procede sem intencao devido a sua natureza).

De maneira resumida, o finalismo na natureza, portanto, ¢ promovido em relagdo ao
ser-humano, pois o ser-humano aplica a (liberdade da) razdo humana as leis da natureza. Assim,
o finalismo na natureza nao pertence nem so a natureza nem sé ao ser-humano, mas ao encontro
entre a natureza e o ser-humano devido ao fato de o ser-humano dever realizar na natureza suas
intengdes, ou seja, seus fins - experimentando um sentimento de prazer, quando essa realizagdo

de uma necessidade lhe parece possivel, libertando-o.

Ora, aqui estamos na presenga de um prazer, que como todo o prazer ou desprazer que
ndo sdo produzidos pelo conceito de liberdade (isto ¢, pela determinag@o precedente
da faculdade de apetigdo superior através da razdo pura), nunca pode ser
compreendido como provindo de conceitos, necessariamente ligados a representagao
de um objeto, mas pelo contrario, tem sempre que ser conhecido através da percepgao
refletida e ligada a esta®®.

Os juizos teleologicos aplicam a logica do felos as coisas do mundo (e ao conhecimento
destas) mediante um conceito, e sdo ferramenta para o entendimento?’; os juizos estéticos
também procuram um fim ao qual reencaminhar as coisas, mas de maneira imediata, ou seja,
sem a mediagdo de conceitos, e dizem respeito ao belo e ao sublime (e, portanto, como veremos,
também concernem ao sentimento de prazer e desprazer: o juizo de gosto). Sao estes, 0s juizos
de gosto estéticos - que procuram um fim (sdo conforme a fins), mas ndo tém um fim (uma
finalidade, um interesse, um conceito) - que nos sdo uteis para este trabalho. Assim, pode-se
dizer que o prazer e o desprazer t€m uma correspondéncia direta com o conhecimento que o
ser-humano constrdi acerca do mundo, mesmo que eles nada fornecam para o conhecimento
conceitual das coisas*?®,

O termo estética, em Kant, se refere ao que ¢ unicamente subjetivo na representacao

329

(vorstellung) de um objeto na intuicdo’’, isto €, “aquilo que constitui a sua relagdo com o

325 KdU, XXXIX / Ibidem, p. 31.

326 KdU, XLV1/ Ibidem, p. 34.

327 A conformidade a fins, no juizo teleoldgico, ndo est4 representada apenas na forma das coisas, mas também na
propria natureza, como se fosse um fim da natureza, pois esta envolvido com o entendimento conceitual da mesma.
Contudo, sem o respectivo principio a priori de conformidade a fins na reflexdo formal da natureza, o
entendimento ndo seria possivel, uma vez que ndo haveria nem regra nem rumo.

38 KdU, VI / Ibidem, p. 13.

329 Segundo Kant, em sua primeira critica, a saber, Critica da Razdo Pura (KrV), a intui¢do é o conhecimento
imediato dos objetos. Através da sensibilidade (sensacdes singulares da experiéncia), o objeto ¢ apresentado ao
ser-humano pela sua matéria. Através da nogao de espago e tempo (formas a priori da intuicdo que compdem a
estética transcendental), o ser-humano organiza os objetos em determinadas relacdes pela sua forma. Na primeira
operagdo, temos a infuicdo empirica, pela sensibilidade. Na segunda, a intuicdo pura, pelas formas da
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sujeito € nao com o objeto ¢ a natureza estética dessa representagdo, mas aquilo que nela pode
servir ou ¢ utilizado para a determinagao do objeto (para o conhecimento) ¢ a sua validade
16gica”°. Ora, o sentimento?! de prazer e desprazer sio elementos meramente subjetivos da
representacdo de um objeto e, através deles, nada pode ser conhecido. Por conseguinte, a
percepcao da forma de um objeto da intuigdo, sem que essa forma esteja relacionada a um
conceito estipulado para um certo conhecimento, ¢ uma representacao desse objeto que nao se
vincula ao objeto, mas apenas ao sujeito®2.

Ajuizar a forma (e ndo a sensacdo sensorial do objeto, como matéria da sua
representacao) de um objeto através da simples reflexdo sobre a mesma, sem que o objeto esteja
fundado em um conceito, mas tampouco sem pretender elaborar um conceito sobre o objeto (ou
seja, sem um interesse), ¢ o fundamento do prazer. H4 uma concordancia entre uso empirico e
contingente da faculdade do juizo em geral e a representagdo do objeto na reflexdo***. Sobre
isso, Kant afirma na obra Ldgica: “A perfeicdo estética consiste na concordancia do
conhecimento com o sujeito e fundamenta-se sobre a sensibilidade particular do ser-
humano™?3,

O prazer esta necessariamente ligado a representacao do objeto e, quando ele (o
prazer) acontece, chamamos esse objeto de belo. Essa operacdo descrita € comum e a priori
para todo ser-humano que julga; e um julgamento por meio do sentimento de prazer e desprazer
chama-se gosto. E importante ter em mente que “o principio subjetivo do ajuizamento o belo é
representado como universal, isto €, como valido para qualquer um, mas nao como cognoscivel

por algum conceito universal” 3*°. Assim, pode-se dizer que, apesar de ser elaborado em cima

de uma representacdo empirica e singular, o gosto estd fundamentado no ajuizamento da forma

sensibilidade, ou seja, pelas estruturas proprias do sujeito. As nogdes de espacgo ¢ tempo sdo representagdes de
magnitudes infinitas; ¢ através da delimitagdo dessas grandezas que se consegue medidas de espaco ou tempo.

30K dU, XLIL/ Ibidem, p. 32.

31 Assim como “estética”, para Kant, se circunscreve simplesmente ao campo subjetivo, ou seja, diz respeito
apenas ao sujeito e ndo ao objeto, a opg¢ao por se referir ao prazer e ao desprazer como sentimentos € nd0 como
sensagOes também se deve a essa distingdo: sensagdo, segundo Kant, concerne a receptividade pelos sentidos da
representagdo de um objeto pertencente a faculdade do conhecimento, isto ¢, uma representacido objetiva dos
sentidos, referindo-se aos objetos; sentimento, por sua vez, ¢ uma percepcao subjetiva, referindo-se unicamente ao
sujeito, ndo prestando-se a nenhum conhecimento, “tampouco para aquele pelo qual o proprio sujeito se conhece”
(KdU, 9/ Ibidem, p. 51).

332 Também a conformidade a fins ¢ um elemento subjetivo na representacdo de um objeto € ndo pode ser uma
parte de um conhecimento; ademais, como foi dito anteriormente, a realizagdo da intengdo de conformidade a fins
na apreensdo de um objeto esta diretamente ligada ao sentimento de prazer. Portanto, o objeto s6 pode ser
representado conforme a fins porque sua representacdo esta imediatamente ligada ao sentimento de prazer, e, por
sua vez, a representacao de um objeto s6 pode suscitar o sentimento de prazer porque ela esta configurada conforme
a fins. Assim, pode-se dizer que a representacao de um objeto é uma representacdo estética conforme a fins.

33 KdU, XLV / Ibidem, p. 34.

334 Logik /| KANT, 1982, p. 53.

335 KdU, introducdo, IX.
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através dos juizos reflexivos, e estes, ainda que sejam subjetivos, sio uma condigio universal®®.
Kant, por meio de sua abordagem da teoria gosto, investiga o gosto como uma categoria de
reflexdo sobre a realidade através da experiéncia.

Dessa maneira, a faculdade de juizo estético ¢ uma capacidade particular de ajuizar as
coisas conforme uma regra, mas nao conforme conceitos. Convém sempre lembrar, porém, que
0 juizo de gosto, bem como 0s outros juizos empiricos, ndo pode anunciar qualquer necessidade
objetiva tampouco exigir uma validade a priori; ele € “como se fosse um predicado ligado a um

conhecimento do objeto*?’

, porém nao ¢ um predicado ordindrio e objetivo, pois trata-se
unicamente de um sentimento, sem qualquer ligagdo com um conceito. Logo, nas palavras de
Kant, “ndo se pode determinar a priori que tipo de objeto serd ou ndo conforme ao gosto; sera
necessario experimenta-lo”33833?,

Segundo Beiser, Schiller concorda com Kant quanto a premissa de universalidade dos
juizos de gosto, clamando pelo consentimento de todos enquanto espectador imparcial. No
entanto, ao contrario de Kant, Schiller afirma que a exigéncia por um consentimento universal
¢ defensivel apenas se for possivel justificar tais juizos, dando motivos referentes as qualidades
dos objetos de arte. Assim, Schiller acredita que a subjetivagao da experiéncia estética em Kant
tornou impossivel auferir razdes objetivas para juizos estéticos, ndo garantido assim sua

universalidade. Nas palavras de Schiller:

O gosto, porém, refere algo de empirico ao racional; portanto, o gosto seria a
faculdade de referir uma representagdo sensivel a algo supra-sensivel. Ele conduz do
mundo sensivel ao inteligivel, ganhando para o sensivel, mediante a referéncia ao
supra-sensivel, o respeito da razao. O gosto baseia-se numa faculdade de recepg¢ao de
impressoes sensiveis e numa faculdade supra-sensivel auto-ativa, na fantasia e no
entendimento’%°.

Isso tudo posto, hd margem para enunciar o prazer como uma maneira de manifestar
a harmonizacao do objeto no jogo entre a capacidade de relacionar intuicdes com conceitos de
uma maneira desinteressada (isto é, sem determinar um outro conceito ao final desse jogo),
através da apreensdo das formas pela faculdade da imaginacdo presente na faculdade de juizo

reflexiva®*!, expondo uma formal e subjetiva concordancia (conformidade a fins) no objeto.

336 KdU, 260 / KANT, 2002, p. 198.
37KdU, XLVI/ Ibidem, p. 35.

38 KdU, XLVIL/ Ibidem, p. 35.

339 BEISER, 2005, p. 03.

340 SCHILLER, 2008, p. 16-17, nota de rodapé 09 da tradutora.
341 De acordo com Kant, na primeira critica (KrV), a faculdade da imaginagdo ¢ uma das faculdades do 4nimo, e
opera entre a faculdade da intui¢do ¢ a faculdade do entendimento. Em outro momento, de forma complementar,
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Assim, Kant exprime o juizo de gosto estético como operado pelo espontaneo e livre jogo entre
as faculdades do entendimento (como faculdade dos conceitos) e da imaginagdo (como
faculdade das intui¢des a priori) em uma representacdo de um objeto; ambas sdo faculdades
gerais do ser-humano para o conhecimento em geral, isto €, sdo capacidades que o ser-humano
possui e pelas quais se relaciona com o mundo, construindo conhecimento*?,

Kant atesta que, para que um objeto seja passivel de conhecimento, ou seja, para que
se possa elaborar juizos acerca de um objeto, € necessario que ele seja dado ao ser humano
através de representacdes’*’, uma vez que nio se pode ter acesso a coisa em si (ao que Kant
chama noumenon) e somente ao fendmeno da coisa. Para que alguma espécie de conhecimento
resulte da representagdo de um objeto dado, a faculdade da imaginacdo e a faculdade do
entendimento entram em ac¢do. A primeira ¢ responsavel pela composi¢ao do multiplo da
intui¢do, isto €, pela diversidade da intuigdo anterior ao conceito (Mannigfaltigen des
Anscahuung®**); a segunda, pela unidade do conceito, unificando as representa¢des>*. Essas
representacdes, no livre jogo entre as faculdades do entendimento e da imaginagdo, ndo estdo
condicionadas nem limitadas por nenhum conceito em vista de uma regra de conhecimento em
particular. Assim, o estado de animo nessa representagdo dada para um conhecimento em geral
(ndo especifico) ¢ justamente o sentimento de jogo livre das faculdades acima citadas#°.

Para que um sentimento de prazer ou desprazer, ou seja, o estado de animo, seja
despertado pela representacao de um objeto, € preciso que haja, anteriormente, o ajuizamento
(da representagiio) desse objeto**’. Tal ajuizamento ¢ estético, isto é, simplesmente subjetivo,
pois ndo pretende a construgao objetiva, imparcial e universal de um conhecimento especifico
sob um conceito determinado. Se assim o fosse, ndo se trataria de um juizo de gosto, pois este
faz referéncia ao prazer e desprazer, que sdo sentimentos e, como tais, possiveis de serem

tornados conscientes unicamente de maneira subjetiva e individual. Ademais, caso a

representacdo dada de um objeto fosse um conceito (objetivo) ndo seria possivel o juizo de

Kant também define a faculdade da imaginagdo como “uma faculdade das intui¢des a priori” (KdU, XLV / KANT,
2002, p. 34).

342 Tal conhecimento nfio necessariamente tem a ver com conceitos, pois, caso tivesse, denominariamos, seguindo
o pensamento kantiano, de “entendimento”.

33 As representagdes, para Kant, podem ser representacdes da percep¢io, ou seja, representagoes sensiveis - por
meio das quais eu tenho a intui¢do de um objeto no espago e no tempo - ou podem ser representagées mentais -
por meio das quais eu conecto uma palavra a um objeto, ex.: a palavra ‘mesa’ ao objeto referente localizado no
tempo e no espago.

34 KdV A 100 e B 144 / A traducgdo de Mannigfaltigen des Anscahuung pode ser dita como o diverso da intuicdo,
mas optamos pela tradug@o por “multiplo da intui¢do” por se tratar de uma escolha feita pelos tradutores da edicao
usada como referéncia para este trabalho.

35KdU, 28 / KANT, 2002, p. 62.

36 KdU, 28 / Ibidem.

347K dU, 29 / Ibidem.
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gosto predicar a beleza de tal representacdo (do objeto), pois “a beleza, sem referéncia ao
sentimento do sujeito, por si ndo é nada”**®. Assim, o prazer no objeto (ou sua representaco)
¢ consequéncia do ajuizamento estético (subjetivo) do mesmo através do livre e espontaneo
jogo das faculdades do entendimento e da imaginagao, trazidas a vida pela harmonia da relagdo

reciproca de tais faculdades:

Na verdade, uma relagdo objetiva somente pode ser pensada, mas na medida em que
de acordo com suas condigdes ¢ subjetiva, pode todavia ser sentida no efeito sobre o
animo; ¢ em uma relagcdo que ndo se funda sobre nenhum conceito [...] tampouco ¢é
possivel uma outra consciéncia da mesma sendo por sensagdo do efeito, que consiste
no jogo facilitado de ambas as faculdades do animo (da imagina¢do e do
entendimento) vivificadas pela concordancia reciproca®®’.

Entendemos a qualidade de concorddncia reciproca que ha no jogo entre a imaginagao
e o entendimento como um movimento no qual a faculdade da imaginagao se remete a faculdade
do entendimento e vice-versa. Assim como a terceira critica pretende uma liga¢do entre o
dominio da natureza e o dominio da liberdade, o juizo estético ¢ descrito por Kant como uma
possivel concordancia entre liberdade e legalidade (conformidade a leis)*°, que nada mais
significa além do jogo entre imaginacao e entendimento, pois que o termo jogo traz consigo a
no¢ao de movimento harmonico. Com observa Duflo: “O termo jogo parece ser aqui o que
assinala uma unido possivel que deixa, contudo, existir a distingdo reciproca de seus

elementos”>!

. E a concordéncia reciproca no jogo entre a imaginagdo e o entendimento que
nos traz a sentimento do prazer no juizo estético.

A partir deste esquema, entdo, Kant afirma que o aprazimento pelo ajuizamento
estético € um prazer comunicavel porque € pressuposto que todo sujeito provido das mesmas
faculdades de conhecer, ao se deparar com um objeto considerado belo, estard em estado de
concordancia reciproca entre a imaginagao e o entendimento. Assim, o juizo de gosto se funda
sobre uma condigio formal subjetiva de um juizo em geral®*>?; o que se assemelha ao principio
objetivo do gosto defendido por Schiller. Kant nos alerta que a inica possibilidade de haver um
juizo de gosto é que haja um senso comum®>, ou seja, a pressuposicdo de que o efeito do livre

jogo das faculdades de conhecer seja o prazer para todo ser-humano.

38 KdU, 30 / Ibidem, p. 63.

39K dU, 31/ Ibidem.

30K dU, 146 / Ibidem, p. 133.

31 DUFLOS, 1999, p. 61.

$2KdU, 146 / KANT, 2002, p. 133.
38 KdU, 20 / Ibidem, p. 83.
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Portanto, o livre jogo das faculdades do entendimento e da imaginacgao ¢ uma atividade
indeterminada, uma vez que nao ¢ limitada por um conceito definido, mas, contudo, unanime,
pois a sensac¢do de prazer ou desprazer se da por meio de um movimento universal do animo,
que € o livre jogo das faculdades de conhecer. A respeito disso, Kant diz, ainda, que “o prazer
que sentimos nds o imputamos a todo outro, no juizo de gosto, como necessario, como se,
quando denominamos uma coisa bela, se tratasse de uma qualidade do objeto, que ¢
determinada nele segundo conceitos [...]”***. Essa possibilidade de comunicabilidade do belo é
expressa por Gadamer em uma simples, mas potente pergunta: “Que verdade, que se torne
comunicavel, atinge-nos, no belo?”*°. Afinal, como Kant citado acima, quando julgamos algo
belo queremos dizer que ele é belo, e ndo meramente que ele agrada aos nossos sentidos
particulares. Ademais, para Kant, o belo ¢ marca do moralmente bom, levando a uma certa
elevacio e enobrecimento do 4nimo>*.

E oportuno, aqui, retornarmos a concepgio de arte bela em Kant. A arte bela ¢ uma
arte estética e, por ser estética, provoca o sentimento de prazer, conforme vimos anteriormente.
Assim, Kant diferencia arte estética de arte mecdnica, pois esta tltima tem como intengao a
simples construcao e execug¢ao de um objeto conforme o conhecimento acerca deste objeto, e
ndo uma sensac¢ao (de prazer). A arte estética, por sua vez, pode ser tanto arte agradavel quanto
arte bela, e essa diferenciacdo ¢ fundamental para que se possa entender propriamente a
relevancia da ideia de livre jogo entre as faculdades do conhecimento (imaginagdo e
entendimento) no juizo estético.

A arte agradavel provoca prazer enquanto sensagdo (sensorial), ou seja, meramente
enquanto gozo em um entretenimento fugaz. Kant aponta que a sensa¢ao suscita um desejo pelo
objeto, ou seja, um interesse; e, ao agradar, a existéncia do objeto passa a referir-se ao estado
do sujeito, uma vez que este ¢ afetado por aquele. Portanto, a arte agradavel pressupde nao o
simples ajuizamento, mas uma inclina¢io e uma adequacio do objeto ao sujeito®>’. A arte bela,
por sua vez, provoca prazer na medida em que estd atrelado a reflexdo (ato de refletir),
demandando tempo e contemplacdo. “[A arte estética] ¢ arte agradavel se o seu fim é que o
prazer acompanhe as representacdes enquanto simples sensacoes; ela € arte bela se o seu fim €

que o prazer as acompanhe enquanto modos de conhecimento”®,

$4KdU, 30/ Ibidem, p. 63.

35 GADAMER, 1985, p. 32.

36 KdU, 258 / KANT, 2002, p. 197.
%7 KdU, 11/ Ihidem, p. 52.

38 KdU, 178 / Ibidem, p. 151.
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E possivel observar, neste ponto, nova aproximagio entre os pensamentos kantiano e
aristotélico. Tanto para Aristoteles quanto para Kant, a arte realiza-se também na esfera do
conhecimento a partir do uso da razio - o que imbrica no pensamento schilleriano, que sustenta
que o impulso ludico, que atravessa o belo, se da mediante o jogo entre os impulsos material e
formal do ser-humano, isto ¢, entre suas capacidades sensiveis e racionais. Para Aristoteles,
como vimos no item anterior deste capitulo, o prazer proporcionado pela arte esta ligado nao
sO a contemplagdo do belo, mas também ao reconhecimento e compreensdao daquilo que esta
sendo representado e expressado pela obra. Para Kant, o juizo de gosto, ou seja, o que
consideramos belo esta diretamente ligado ao ajuizamento da forma através dos juizos
reflexivos, que trabalham de acordo com o principio da conformidade a fins na reflexao
empirica sobre os objetos do mundo, provocando prazer pelo ajuizamento que estimula o
espirito para as ideias e que tem como incitadora essencial a forma.

A arte bela®’ suscita o prazer na qualidade de sensagio por promover a concordancia
entre as faculdades do conhecimento (estar conforme a fins, ainda que sem finalidade); contudo,
ela (a arte bela) promove também a comunicabilidade universal de um prazer, ou seja, faz com
que o gozo se comunique (sem, contudo, se fundar em conceitos), e, para tal, opera a reflexao.
“[..] E assim a arte estética ¢, enquanto arte bela, uma arte que tem por padrao de medida a
faculdade de juizo reflexiva e ndo a sensaciio sensorial”**’. Desse modo, Kant declara que “belo
¢ aquilo que apraz no simples ajuizamento”®!; isso quer dizer que o prazer que ha na bela arte
ndo se restringe a sensacao sensorial, tampouco a determinagao de um conceito, mas meramente
no sentimento de liberdade do jogo entre a faculdade da imaginagcdo e a faculdade do
entendimento ao ajuizarmos (a representacdo de) determinado objeto — fazendo com que um
juizo de gosto estético possa ser elaborado e comunicado, mas sem as amarras e limitagdes de
um conceito.

Hé uma diferenga fundamental entre o que compraz no mero ajuizamento € o que
compraz na sensagio’®?. O deleite causado na sensagdo sensorial ndo pode ser conferido a

nenhum outro sujeito que ndo aquele que estd sentindo, enquanto o aprazimento pelo

3% Kant ndo deixa de ressaltar que essa mesma arte bela e livre requer algo de coercitivo, isto &, “um mecanismo,
sem o qual o espirito, que na arte tem de ser livre e que, unicamente, vivifica a obra, ndo teria absolutamente
nenhum corpo ¢ volatilizar-se-ia integralmente” (KdU, 176 / Ibidem, p. 150). Assim é que Kant explica, também,
a expressao “ciéncias belas™: para que a arte bela alcance a perfeicao, se faz necessaria uma base, uma instrugao,
quer dizer, se faz necessaria ciéncia, tal como o conhecimento da histdria, da literatura cldssica e das linguas
antigas, pois nessas ciéncias hd a compreensao e estudo dos proprios produtos da arte bela, como, por exemplo do
proprio Kant, a poesia e a oratoria.

30 KdU, 179 / Ibidem, p. 151.
361 KdU, 180 / Ibidem, p. 152.
362 KdU, 223 / Ibidem, p. 175.
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ajuizamento estético €, como ja elucidamos, um prazer comunicavel. Segundo Kant, o prazer
pela sensagao sensorial € um sentimento de bem-estar corporal, independente da razao deste
prazer corporal®®®. Tal prazer estd disposto apenas ao gozo, ndo possibilita nada a ideia,
enfraquecendo, assim, o espirito e deixando o animo insatisfeito e oscilante por ter consciéncia
de estar adverso a fins no juizo da razio***. Contudo, ele promove o sentimento de satde,
trabalhando a fungao vital e a propria vivacidade do corpo. Para exemplificar, Kant menciona
a musica, ou o jogo dos sons, na qual o deleite ¢ incitado pelo afeto (uma atividade vital
promovida no corpo) que mobiliza os 6rgdos corporais, provocando a vivificagdo do corpo.
Observa-se que, neste caso, ndo € o ajuizamento da harmonia dos sons que engendra o prazer,
mas a propria animacao do corpo. As ideias estéticas (representacdes subjetivas do
entendimento que ndo produzem nenhum pensamento, que ndo tém nenhum interesse ou
inten¢do), no jogo dos sons, sdo despertadas justamente pela alternincia das sensagdes
sensoriais - 0 ajuizamento, aqui, serve apenas como canal, mas um canal indispensavel. “Na
musica este jogo vai da sensacdo do corpo a ideias estéticas (dos objetos aos afetos) e destas
entdo de volta ao corpo, mas com for¢a conjugada’%.

Na obra Antropologia de um ponto de vista pragmatico (1798), Kant lanca sobre a
ideia de jogo uma qualidade de movimento que condiz com a fun¢do vital do prazer do
movimento das sensa¢des exposto na terceira critica. Nesse texto, Kant defende que o jogo traz
ao ser-humano o principio da vida, que ¢ o movimento incessante dos estados — mais
especificamente, a alternancia entre temor e esperangca —, esgueirando-se da inércia e
conservando o vigor. Desse modo, ao jogar, o ser se anima e sente-se vivo; o prazer engendrado
pelo jogo se da justamente por essa sensacao de vida, em contraponto a auséncia de movimento
do espirito. Essa vitalidade e excitacdo proporcionada pelo ato de jogar ¢, para Kant, uma
ferramenta da natureza contra o esgotamento, contra a auséncia de movimento, isto €, contra a
propria morte.

J& o prazer pelo mero ajuizamento, exposto na terceira critica, se trata de um prazer
que estimula o espirito para as ideias e que tem como incitadora essencial a forma, por meio da
observacdao dos objetos da vida. Esse ajuizamento — formal, subjetivo e estético - da
representacdo de um objeto € o fundamento do prazer provocado pela reciprocidade entre as

faculdades da imaginagdo e do entendimento, isto €, sua harmonia num jogo nao delimitado por

363 KdU, 223 / Ibidem, p. 176.

364 A saber, de estar contrario @ méxima da moralidade kantiana que afirma que ¢ preciso agir segundo o dever
enquanto fim em si mesmo, e ndo enquanto meio — segunda critica (KpV).

365 KdU, 225 / KANT, 2002, p. 177.
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conceitos (desinteressado) e espontaneo (empirico e particular): um jogo livre. E, como todo
jogo, o jogo kantiano também nao ¢ objetificante, no sentido de que nao se produz nada objetivo
a partir dele. Esse jogo surge da alternancia de representag¢des na faculdade do juizo e, mesmo
sem produzir um pensamento voltado a um interesse conceitual ou moral, vivifica o Animo*¢°.
Assim, podemos dizer que o que apraz na sensacdo vivifica o corpo, € 0 que apraz no
ajuizamento vivifica o animo, e este ultimo aprazimento se da por meio do jogo, envolvendo a
liberdade.

Para exemplificar a ideia de um livre jogo entre as faculdades do entendimento e da
imagina¢do, Kant aproxima a arte bela da natureza. Ele sustenta que a conformidade a fins*®’
na forma de um objeto, produto da arte bela, deve parecer tdo livre de regras arbitrarias
obedecidas pelo artista na criagdo de sua obra quanto o ¢ a elementar natureza. Portanto, ao
mesmo tempo em que a arte bela tem de aparentar ser natureza, ¢ preciso manter a consciéncia
de que a arte bela ¢ arte e, por conseguinte, um produto da elaboragdo humana — elaboragao,

esta, executada com preciso e ciéncia:

Um produto da arte, porém, aparece como natureza pelo fato de que na verdade foi
encontrada toda exatiddo no acordo com as regras segundos as quais, unicamente, o
produto pode tornar-se aquilo que ele deve ser, mas sem esfor¢o, sem que transparega
a forma académica, isto ¢, sem mostrar um vestigio de que a regra tenha estado diante
dos olhos do artista e tenha algemado as faculdades de seu animo>¢%.

Segundo apreciagdo kantiana, a poesia € a arte mais elevada dentre todas as artes, pois

fortalece e expande o animo justamente por dar margem a espontaneidade na operagdo de suas

369

faculdades e ser independente das determinagdes da natureza’®”. A poesia, de acordo com Kant,

ao contemplar a natureza, permite um ajuizamento desta como fendmeno sob circunscrigdes
diferentes daquelas proporcionadas por ela (a propria natureza) na experiéncia - tanto no que

diz respeito ao sentido quanto no que concerne ao entendimento. Assim sendo:

Ela [a poesia] alarga o animo pelo fato de ela por em liberdade a faculdade da
imaginagdo e de oferecer, dentro dos limites de um conceito dado sob a multiplicidade
ilimitada de formas possiveis concordantes com ele, aquela que conecta a sua
apresentagdo com uma profusdo de pensamentos, a qual nenhuma expressdo
linguistica ¢ inteiramente adequada, e, portanto, elevar-se esteticamente a ideais®’’.

366 KdU, 214-225 / Ibidem, p. 171-177.

367 Rever nota 147 sobre a conformidade a fins.
368 KdU, 180/ KANT, 2002, p. 152.

39 KdU, 215/ Ibidem, p. 171.

370 KdU, 215 / Ibidem.
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3.2.3 0 jogo em Gadamer

O conceito de jogo ligado a estética em Schiller e em Kant tem um significado
subjetivo, pois se refere a um mecanismo do sujeito em relagdo a arte, seja pelo seu estado de
animo ou pela liberdade da subjetividade que atua no jogo, € seja esse sujeito o artista ou aquele
que usufrui da obra. Assim, o jogo ¢ tratado por esses autores em face da subjetividade do
“jogador”. Hans-Georg Gadamer (1900-2002), nitidamente influenciado por Heidegger, na
primeira parte de sua obra Verdade e Método, tracos fundamentais de uma hermenéutica
filosofica (1960), em que trata da ontologia da obra de arte partindo do conceito de jogo,
pretende libertar o jogo dessa concepgdo subjetiva para analisar o jogo sob um ponto de vista
ontologico, indo além da no¢do moderna de subjetividade. Em outras palavras, Gadamer
investiga a ontologia do jogo a partir de uma hermenéutica filosofica da experiéncia estético-
artistica do jogar. Ele assim o faz justamente porque o conceito de jogo, através de Kant e

Schiller, desempenha um papel importante na estética.

[Na experiéncia moderna da subjetividade] Em um jogo, o sujeito da consciéncia tem
o seu lugar garantido, enquanto que na abordagem hermenéutica o que temos € a
superagdo da classica separac¢ao ou divisdo entre sujeito e objeto. Por outro lado, no
jogo, do ponto de vista da fenomenologia hermenéutica, ¢ a experiéncia do jogar que
estd em questdo, ndo o sujeito ou o instrumento do jogo®’.

Em outra obra, intitulada 4 Atualidade do belo, a arte como jogo simbolo e festa
(1977), Gadamer se pergunta pela base antropoldgica da experiéncia artistica e, para isso, faz
um retorno a experiéncias humanas mais fundamentais — e, dentre elas, como o proprio nome
nos informa, o jogo. E notavel que, assim como Huizinga (como veremos a seguir), Gadamer
vé€ no jogo uma fungdo elementar da vida do ser-humano, a ponto de crer impensavel a cultura
humana sem algum elemento de jogo. Além disso, nessa obra, Gadamer se faz uma pergunta
similar a pergunta de Kant: “Gragas a que, uma ‘obra’ (de arte) tem identidade como obra para
n6s?372, isto ¢, o que faz com que afirmemos, de modo universal, que determinado objeto é
uma obra de arte?

Para, Gadamer, a pergunta pela verdade da arte passa pela compreensao da experiéncia

de uma obra de arte, ¢ essa experiéncia se da a partir da compreensao do “modo de ser da obra

ST PETRY, 2014, p. 53, nota da autora.
2 GADAMER, 1985, p. 42



106

de arte*”3 e ndo a partir de uma consciéncia estética de um sujeito, ou seja, a partir de um ponto
subjetivo, como defendem Schiller ¢ Kant ao construir sua filosofia estética. A fim de

compreender o modo se ser da obra de arte, Gadamer langa mao do modo de ser do proprio

jogo.

Quando, em correlagdo com a experiéncia da arte, falamos de jogo, jogo nao significa
aqui o comportamento ou muito menos o estado de animo daquele que cria ou daquele
que usufrui e, sobretudo, nao significa a liberdade de uma subjetividade que atua no
jogo, mas o proprio modo de ser da obra de arte®’.

Apesar da analise gadameriana da experiéncia artistica ter um ponto de partida oposto
as analises de Schiller e Kant — uma vez que estes tratam da experiéncia artistica a partir da
subjetividade do sujeito, e aquele, a partir da existéncia ontoldgica da obra como jogo -, ha
caracteristicas do jogo expostas por Gadamer que merecem ser apontadas neste trabalho
justamente por irem ao encontro das concepgdes schillerianas e kantianas de jogo estético.

Segundo Gadamer, a relagao do jogador com o jogo ndo ¢ uma relagdo de um sujeito
com um objeto; ndo se pode entender a natureza do jogo a partir da reflexdo subjetiva ou da
consciéncia de quem joga. Do mesmo modo, a experiéncia da arte, ou seja, a experiéncia
estética, ndo ¢ um objeto dado ao sujeito consciente, pois ela tem o seu proprio ser a partir do
momento em que ¢ uma experiéncia que transforma o sujeito que a experimenta; e ¢
precisamente nesta conjuntura que a ontologia do jogo, ou seja, seu modo de ser, serve como
correlagdo direta a experiéncia artistica. De acordo com o pensamento de Gadamer, o jogo nao
depende da consciéncia ou da subjetividade dos jogadores porque o sujeito do jogo ndo sdo os
que jogam, mas o proprio jogo. Através dos jogadores, o jogo adquire meramente uma

representacdo®””. Cito

A partir dai, pode-se precisar um trago geral de como a natureza do jogo se reflete no
comportamento ladico: Todo jogar ¢ um ser jogado. O atrativo do jogo, a fascinacao
que exerce, reside justamente no fato de que o jogo se assenhora do jogador. Mesmo
quando se trata de jogos em que se procura preencher tarefas de auto-aposta, é o risco
de saber se "vai", se "da certo" e se "voltara a dar certo" que exerce o atrativo do jogo.
Quem tenta dessa maneira ¢, na verdade, o tentado. O verdadeiro sujeito do jogo (é o
que tornam evidente justamente essas experiéncias em que ha apenas um unico
jogador) ndo é o jogador, mas o proprio jogo. E o jogo que mantém o jogador a
caminho, que o enreda no jogo, e que 0 mantém em jogo>’°.

373 GAMADER, 1999, p. 173.
374 Ibidem, p. 174.

375 Ibidem, p. 173-176.

378 Ibidem, p. 181. Grifo nosso.
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Uma vez que o sujeito do jogo ¢ o proprio jogo (e nao a subjetividade daquilo que
joga), nao ha uma limitagdo possivel de seu campo tematico. Isso significa que ndo ha um alvo
ou um objetivo para onde o jogo se desenvolve e no qual o jogo se conclui, tampouco hd um
fundamento ou, nas palavras de Gadamer, um “substrato” para o jogo e, por fim, sequer ha um
sujeito fixo que jogue o jogo, pois 0 que caracteriza o jogo enquanto existéncia ontologica, isto
¢, 0 que compode a natureza do jogo ¢ unicamente o movimento e sua espontaneidade,
independente da forga que o excuta. “O jogo ¢ a consumagdo do movimento como tal”””.

O autor fala do movimento constante de ir-e-vir do jogo, em que nenhum dos dois
extremos ¢ alvo do movimento, como um ponto no qual ele se conclui e “descansa”’®; como
exemplo, Gadamer traz a expressao “jogo de luz”. Pensamos, aqui, que caberia bem ao juizo
reflexivo kantiano uma expressao tal como “jogo reflexivo”, onde nenhuma questdo alcangada
pelo juizo seria sua conclusdo, seu ponto final. A esse pensamento se assemelha a concepgao
schilleriana de jogo estético, em que a harmonia entre o impulso formal e o impulso material ¢
promovida pelo movimento pendular entre esses impulsos, engendrando o estado ludico para
um comportamento ludico (para usar da terminologia do proprio Gadamer).

O movimento do jogo, segundo Gadamer, nao tem finalidade nem intencao,
desdobrando-se espontaneamente. A qualidade de tal movimento livre inclui a forma do
automover-se, isto ¢, uma lei do movimento ditada por si mesma - e, segundo Aristoteles, o
automovimento é a caracteristica elementar do que esta vivo. E importante enfatizarmos que a
liberdade do automovimento do jogo (ou do elemento ludico de uma maneira geral) € positiva,
manifestando-se como autorrealizagdo e autogoverno, € nao negativa, como apenas uma
libertagdo de finalidades ou de uma contencdo externa. A liberdade positiva pressupde ter o
poder e os recursos para realizar suas proprias potencialidades e determinar suas proprias agoes.
“O jogo aparece entdo como um automover-se que por seu movimento nao pretende fins nem
objetivos, mas o movimento como movimento, que quer dizer uma fendmeno de redundancia,
de auto-representacdo do estar vivo”. Gadamer, através dessa citagdo, reforga nossa
compreensdo, a partir de Huizinga, do jogo como movimento de exuberancia de vida

Ha, na experiéncia do jogo, uma leveza que ¢ “experimentada subjetivamente como
alivio [...] tirando-lhe, com isso, a tarefa da iniciativa, que perfaz o verdadeiro esfor¢o da
existéncia™’. O mundo do jogo, por ndo ser o mundo dos fins, livra o sujeito da tensdo de se

experienciar a existéncia em vista de um fim. Esse alivio suscitado pelo jogo advém da

377 Ibidem, p. 177.
37 GADAMER, 1985, p. 38.
37 GADAMER, 1999, p. 179 / O verbo conjugado no gertindio é adaptagdo nossa para fins de sintaxe da frase.
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transformagao dos fins (e, portanto, da tensao que eles provocam na agao do sujeito) em simples
tarefas do jogo — pois, se ha uma “finalidade” no jogo, esta ¢ a propria configuragao e realizagao
do movimento do jogo, mas ndo a conclusdo dessas tarefas, o que levaria ao encerramento do
jogo. “[...] Seu ‘sentido’ ndo reside realmente na conquista desses fins. Mais do que isso, o
entregar-se a tarefa do jogo ¢, na verdade, um colocar-se em jogo™>%". Entretanto, apesar da
leveza da atividade do jogo, este ¢ levado sério, pois, mesmo que o jogo nao tenha objetivos
outros que ndo o proprio jogar, o individuo que se envolve em um jogo tem a inten¢do de ser
jogado pelo proprio jogo. “[...] E apenas a seriedade que ha no jogo que permite que o jogo seja

381 _ jdeia, essa,

inteiramente um jogo. Quem nao leva a sério o jogo ¢ um desmancha-prazeres
também exposta por Huizinga.

Assim, a esséncia do jogo esta em colocar-se em jogo, ou seja, dispor-se as tarefas do
jogo, e ndo na execugdo efetiva de fins. Como exemplo, Gadamer cita os jogos jogados
individualmente, onde o jogo acontece na simples estipula¢do de tarefas para si mesmo, e nao
na resolugdo dessas tarefas, pois isso acarrearia o término e, portanto, a inexisténcia do jogo.
Esse carater de auséncia de finalidade no jogo esta presente no pensamento de Kant quando
este descreve que o sentimento de prazer que nasce da experiéncia estética assim o ¢ justamente
porque a faculdade do entendimento e a faculdade da imaginacdo operam em um jogo livre,
onde o0s juizos de gosto estéticos procuram um fim (sdo conforme a fins), mas nao tém um fim
(uma finalidade, um interesse).

Gadamer faz um paralelo entre esse aspecto do jogo com a natureza, pois esta também
existe sem finalidade (como postulado por Charles Darwin), sem inten¢do e sem esforco;
ademais, em ambos, hé repeticdo em vista de um renovar-se - no jogo, a repeti¢do no movimento
forja sua forma. Isso posto, para Gadamer, a natureza pode ser tida como um modelo da arte.
Kant também aproxima a arte da natureza; para ele, a conformidade a fins na forma de um
objeto artistico deve parecer tao livre de regras arbitrarias, obedecidas pelo artista na criacao de
sua obra, quanto o ¢ a elementar natureza. Além do mais, ha uma paralelo entre a criagao do
génio, em Kant, e a natureza, como apontado por Gadamer: “[...] A criacdo do artista como uma
gradacdo superior da poténcia que a natureza representa [...]"%.

Para que o jogo aconteca, ainda segundo o pensamento gadameriano, € necessario que

haja duas forgas que joguem e que usufruam da liberdade somente na medida em que corram o

380 Ihidem, p. 183.
38 Ibidem, p. 175.
% GADAMER, 1985, p. 48.
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risco de serem reconfiguradas pela liberdade da outra, pois somente assim € possivel um

movimento:

Para que seja um jogo pode até ndo ser necessario que haja um outro jogando, mas ¢
preciso que sempre haja ali um outro com o qual o jogador jogue e que, de si mesmo,
responda com um contra-lance ao lance do jogador. E assim que o gato que brinca
escolhe o rolo de fio de algoddo, porque este também brinca, e a imortalidade dos
jogos com bola reside na mobilidade total e livre da bola, que também de si mesma
produz surpresas’®3,

Tanto para Schiller quanto para Kant, o jogo estético s6 ¢ possivel porque hd duas
forcas atuantes em reciprocidade; para o primeiro, ha os impulsos material e formal, para o
segundo, as faculdades da imaginacdao e do entendimento. Como ja falamos, Schiller afirma
que, no jogo ludico, o impulso material d4 limites e substancia ao impulso formal, e o impulso
formal da forma e infinitude a substancia. Segundo Gadamer, esse risco que a contraposi¢ao
entre duas forcas de um jogo oferece e a liberdade de tomada de decisdo diante de tal risco
também caracterizam o aspecto ludico do jogo. E por isso que todo jogador ¢ um ser jogado,
esse ¢ o resumo da pertinéncia do termo ‘ludico’ para se referir ao jogo. “O jogador experimenta
0 jogo como uma realidade que o sobrepuja’*®*. Assim como Gadamer, acreditamos que a arte
e 0 jogo sao modos de ser — experiéncias autdbnomas e extra-ordinarias -, € ndo um ordinario

objeto sobre o qual nos debrugamos.

3. 2.4 0 jogo da differance

O jogo entre necessidade e acaso ganhou forca principalmente apds a Virada
Linguistica, entre o final do século XIX e inicio do século XX, em que o signo, sua divisdo em
significante e significado e seu posicionamento em uma rede de signos, ganhou a aten¢ao dos
filosofos contemporaneos. Ludwig Wittgenstein (1889-1951) foi um dos primeiros pensadores
desse momento da Filosofia e usa a questdo do jogo para atestar sua concepcao de jogos de

)5, Para ele, o

linguagem presente em seu trabalho Philosophical Investigations (1953
significado de cada palavra de uma linguagem esta circunscrito a uma dinamica, isto €, ao
mutavel uso que se faz dessa palavra, e esse uso tenta dar cabo de um fenomeno espacial e
temporal da linguagem; para exemplificar, Wittgenstein menciona as figuras de um jogo de

xadrez, que sdo descritas de acordo com as regras do jogo de xadrez, e ndo de acordo com suas

383 GADAMER, 1999, p. 180.
384 Ibidem, p. 185.
385 Investigagoes Filosdficas.
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propriedades fisicas. A palavra ¢ uma fungao, bem como o sdo as pegas do jogo de xadrez. Nos
jogos de linguagem, as diversas linguagens sao vistas como jogos regidos por regras proprias e
cada qual elabora, também, um mundo. “A expressdo jogo de linguagem deve aqui realgar o
facto de que falar uma lingua ¢ uma parte de uma atividade ou de uma forma de vida*%¢,

Também Jacques Derrida (1930-2004), como um dos representantes da Filosofia da
Linguagem, serve-se do jogo. Ao operar a ideia de différance, Derrida afirma que esta nao
deveria ser referida como conceito, mas como um movimento ou, ainda, como um jogo. Assim
como uma obra de arte ¢ pura expressdo e ndo pode ser compreendida pela linguagem, a
différance quase nao pode ser apreendida e descrita pela linguagem, ela apenas se expressa
através da linguagem, pois as diferencas nao 'sao' (ser como verbo intransitivo que da margem
a uma presenca ontoldgica); elas, as diferengas, 'sdo produtos' de uma diferenca mesma, uma
dinamica diferenciabilidade (ser como verbo transitivo que adia seu significado e conclusdo, e
que da margem a auséncia num jogo continuo e, apenas, de lastros). A différance possibilita a
diferenga entre os termos, ou as for¢as, de um jogo de maneira a nunca os deixar esgotarem-se
em si mesmos, calcando uma presenca’®’.

Derrida confere ao significante uma posicao de destaque na relagdo entre mensagem e
codigo; isso significa renunciar a presenca, em termos metafisicos, do significado em fungao
do devir do jogo entre diferencas, permitindo uma constante ressignificacdo dos termos em um
discurso simbolico. O signo, passa, assim, a requisitar de quem o opera ou de quem o interpreta
um estado de permanente inven¢ao, onde nao hé outra base de sentido que nao o proprio jogo.
Em outras palavras: ndo existe um significado imutavelmente assentado de um termo, o que
existe ¢ uma dinamica disputa pelos sentidos e significados de cada termo. Assim, a différance
esculpe o espectro de uma ideia ou um sentido a ser realizado na elaboragdo de um mundo. Essa
constante auséncia provocada pelo deslocamento incessante dos significados de um signo em
virtude do jogo de combinagdo dos significantes faz com a arte deixe os cédigos compartilhados
entre criador e interlocutor permedveis tanto pela poténcia e inten¢do do primeiro quanto pela
poténcia e inten¢do do segundo.

Ora, jogar € operar movimentos de estratégia que serdo construidos e reconstruidos em
virtude de cada movimento que o segundo jogador manobrar, ¢ “a necessidade de um calculo
sem fim”**¥, Como em um jogo de baralho, onde os lances podem ser calculados em fungéo da

relacdo entre os jogadores (ditos por mim como significantes), e deles com a sorte da mesa (dita

38 WITTGENSTEIN, 1987, p. 189.
337 DERRIDA, 1991.
388 Ibidem, p. 34.
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por mim como o campo da diferenca em atividade), mas a acao de um jogador especifico pode
ser outra que aquela que se espera, “como se ele fosse um trago vazio que acolhe um lance

389 como bem coloca Daniel Omar Perez. Assim, ao dotar o termo

inédito, porém, determinado
de um jogo de poténcia ativa na elaboragdo de possiveis significados convém chama-lo de
sujeito, e, numa perspectiva de Jacques Lacan (1901-1981), um sujeito precisa estar inscrito em
um complexo de diferencas para se tornar significante.

Na psicanalise lacaniana, o sujeito esta inserido em uma cadeia significante; nessa
cadeia, o jogo do significante produz o sujeito. Ora, Lacan estabeleceu o deslizamento
incessante do significado sob o significante e, a partir disso, postulou que um sujeito € o que
um significante representa para outro significante, de modo que “o Outro € o lugar em que se
situa a cadeia do significante que comanda fudo que vai poder presentificar-se do sujeito, ¢ o
campo desse vivo onde o sujeito tem que aparecer”*’. Assim, o sujeito, o ente, um
comportamento, isto ¢, aquilo-que-existe deve ser procurado como sendo produzido “desde o

interior do jogo, no jogar como sendo uma estrutura ontologica™>"!

, como se aquilo-que-existe
fosse um epifendmeno do jogar. H4 um elemento importante em comum na constitui¢ao do
sujeito lacaniano através da cadeia de significantes e no pensamento de Derrida acerca do jogo
das diferencas: em ambos os casos, a realizacdo do significado, do sentido, (em Lacan, dito
como a realizacdo do desejo, ou seja, a satisfagdo) nunca € plena. No pensamento lacaniano, o
Real ndo pode ser acometido pelo simbdlico e atravessa incessantemente o processo de
significacdo, e, no pensamento derridiano, a dindmica da différance incita uma reelaboracao
continua e infindavel de significados contingentes, cuja equacao de jogo estd em permanente
estado de devir.

A mola propulsora para a criagdo de significados através da diferenca entre
significantes € a différance: um jogo de combinagao de possibilidades de sentido, como um
jogo de significagdo e identificagdo, por assim dizer. Tais possibilidades de sentido, na
différance, nunca se realizardo nem por definitivo nem por completo, pois 0 movimento
seguinte, dentro do jogo, destituird ou reforcara, em diferentes graus, as for¢as de configuracao
de um sentido aquele termo. Reforcamos, entdo, que o jogo € uma tensao entre o esperado € o
inesperado; ¢ aquilo que ha entre a necessidade e a liberdade, o contingente e o universal, entre

o finito e o infinito. O jogo cultiva o lastro da historia e homenageia as possibilidades do devir.

3% PEREZ, 2016, p. 169.
39 L ACAN, 1988, p. 194.
91 PETRY, 2014, p. 54.
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Assim, 0 jogo ¢ uma elaboragdo em rastro, ou seja, nado se mantém — estd sempre no
limiar entre composi¢do ¢ decomposi¢do, nunca se fixando ou se estabelecendo, sempre no
devir. Como exemplo ilustrativo, podemos pensar em uma nuvem que, ao contemplarmos num
momento, tem a forma que nos remete a uma flor e, no momento seguinte, essa forma nos
remete a um elefante, sem deixar por completo seus tracos de flor e ja esbogando uma possivel
figura seguinte, no caso, de um elefante. O jogo ludico € um/a florelefante. Derrida expde com
verossimilhanga o que, para fins desta pesquisa, pode ser a atuagdo da ideia de différance no

ato do jogo estético:

Que relagdo pode ter o desenho com o que acontece? Ou com quem chega? O que no
desenho pode dar conta dessa irrup¢do imprevisivel do que (de quem)
acontece/chega? O desenhista ¢ alguém [...] que vé vir, que pré-desenha, que trabalha
o traco, que calcula etc., mas 0 momento em que isso traga, 0 movimento em que o
desenho inventa, em que ele se inventa, ¢ um momento em que o desenhista é de
algum modo cego, em que ele ndo vé, ele ndo vé vir, ele ¢ surpreendido pelo proprio
trago que ele trilha, pela trilha do trago, ele estd cego. E um grande vidente, ou mesmo
um visionario que, enquanto desenha, se seu desenho constitui acontecimento, esta
cego®”.

O jogo da différance estabelece um campo semantico cuja natureza ¢ o paradoxo.
Como exemplo disso, ha o paradoxo que a pergunta acerca do que é a realidade est4 encerrada.
Ora, o sujeito que faz essa pergunta esta contido no proprio objeto da pergunta; ele s6 consegue
elaborar tal pergunta porque existe uma realidade que o promove e na qual est4 inserido®**. Isso
significa dizer que existe uma impossibilidade de um ponto de partida absoluto para tal pergunta
a nao ser o do jogo de diferencgas entre o sujeito e a realidade (realidade, esta, que, segundo
Lacan, irrompe de uma forma extra-ordindria, indeterminada e nao passivel de simbolizacao),
ou seja, entre dois agentes que ocupam, também e mutuamente, a fungdo de objeto e que se

produzem infinitamente.

3.2.5 0 jogo em Huizinga

Para adentrarmos a concep¢do de jogo a partir de Huizinga, vale a declaragdo de
Adorno acerca da importante contribuicdo desse antropdlogo e historiador holandés para a
inser¢do de ideia de jogo nos estudos estéticos: “A célebre obra de Huizinga, Homo ludens,

colocou recentemente a categoria do jogo no centro da estética, e ndo apenas ai: a cultura nasce

392 DERRIDA, 2012, p. 71.
393 PEREZ, 2016.
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como jogo™>**. Johan Huizinga (1872-1945), citado algumas vezes também por Gadamer sobre
a questao do jogo, em seu Homo Ludens (1938), tem um posicionamento muito parecido ao de
Aristoteles e ao do proprio Gadamer quanto ao carater autossuficiente do jogo, € acrescenta que
0 jogo possui um aspecto fundamentalmente estético, sendo seu elemento essencial e

caracteristica primordial o prazer.

O mais simples raciocinio nos indica que a natureza poderia igualmente ter oferecido
a suas criaturas todas essas tuteis fungdes de descarga de energia excessiva, de
distens@o apds um esforgo, de preparacao para as exigéncias da vida, de compensacao
de desejos insatisfeitos etc., sob a forma de exercicios e reagdes puramente mecanicos.
Mas ndo, ela nos deu a tensdo, a alegria e o divertimento do jogo®®.

Para Huizinga, o jogo ndo s6 ¢ anterior a cultura como também promove a existéncia
desta. Martin Heidegger (1889-1976), no texto Introdugdo a Filosofia®®®, registro de prelegdes
ministradas entre 1928 e 1929, faz uma afirmacdo que vai ao encontro da declaracdo de
Huizinga, e que pode nos ajudar a ter uma dimensdo do seu respectivo significado: “Nao
jogamos porque haja jogos, ao contrario, ha jogos (determinados — este ou aquele jogo) porque
jogamos™7; isto é, 0 jogar, como disposi¢io e forma de a¢do, é anterior ao jogos estabelecidos.
Assim, o0 jogo se torna uma esfera elementar da vida, tdo basilar quanto a fabricagdo de objetos
(Homo Faber) e o raciocinio (Homo Sapiens). O surgimento e o desenvolvimento da civilizagao
tém no elemento ludico, segundo Huizinga, sua fundagdo.

Na referida obra, Huizinga ndo apenas pretende oferecer uma defini¢do da natureza
essencial do jogo, como também se esforca para “expor a parte do jogo que habita ou que

vivifica as manifestacdes essenciais de toda cultura”®®

, aplicando a nocdo de jogo para
compreender diversas esferas que dao forma a uma sociedade, a saber: a linguagem, os mitos,
o culto, a competicao, as instituigdes juridicas, a guerra (cortés), o conhecimento ¢ a filosofia,
a poesia a arte. Embora haja peculiaridades importantes a construirem a dindmica do jogo como
fun¢do cultural em cada um desses campos, vamos nos ater, aqui, a contribui¢do que Huizinga

nos traz a defini¢do de sua natureza, isto é, a0 maior denominador comum de todos os jogos*’,

3% ADORNO, 2011 (1982), p. 482.
395 HUIZINGA, 2014, p. 05.
3% Usamos, para o proposito deste trabalho, o segundo capitulo da segunda secio de Introduccion a la filosofia,

em que Heidegger trabalha visdo de mundo e ser-no-mundo.
37T HEIDEGGER, 2001a, p. 324.

3% CAILLOIS, 2017, p. 33.

399 A concepgdo do jogo como ideia geral tem muito a ver com o nascimento da palavra para designar tal ideia em
determinada cultura. Trazemos, aqui, trechos da analise que Huizinga faz do termo /udus, do latim (que nos trouxe
a palavra ludico, em portugués), e Spie/, do germanico: “Contrastando fortemente com a heterogeneidade e a
instabilidade das designagdes da fungao lidica em grego, o latim cobre todo o terreno do jogo com uma Unica
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bem como seu carater formal, deixando de lado os conteudos que especificam a grande
variedade de jogos, com o intuito de amplificar nosso escopo de compreensdo do uso do
conceito de jogo por Schiller e do efeito deste uso para a possibilidade de se pensar a experiéncia
da liberdade.

De acordo com Huizinga, o jogo ultrapassa a esfera da vida humana. Ora, a cultura
pressupoe a existéncia da sociedade humana, porém, os animais, para além da espécie humana,
também contém em suas vivéncias o jogo. Pode-se encontrar o fendmeno ludico em ambitos da
natureza tal como em dois cachorros brincando ou nas folhas de uma arvore excedentes ao
necessario para sua sobrevivéncia. Assim, o jogo extrapola os limites do mecanico, nao
podendo ser considerado sob o ambito de uma atividade unicamente fisioldgica ou biologica
(alimentacdo, reproducdo e autoconservagdo). Nao sendo imposto por necessidades fisicas, o
jogo ndo ¢ regido por leis deterministas, isto €, ndo € regido pela acdo causal de forcas cegas.
Em outras palavras, o jogo ultrapassa os limites da realidade fisica, sendo o ato de jogar
imaterial. Essa dimensao imaterial do jogo ¢ o elemento ludico; tal elemento ladico € originario
daquilo que chamamos de cultura. A materializacao da cultura, por sua vez, se da na forma de
um jogo. Ora, ha jogos que marcam a cultura de um tempo como um Zeitgeist.

Embora Huizinga, a partir do argumento acima, defenda a existéncia do espirito como

unica for¢a capaz de anular o determinismo, nés, como pode-se antever, atribuimos a

palavra: ludus, de ludere, de onde deriva diretamente [usus. [...] {Sua etimologia parece residir na esfera} da ndo-
seriedade, e particularmente na da ‘ilusdo’ e da ‘simulacdo’. Ludus abrange os jogos infantis, a recreacdo, as
competicdes, as representagdes litirgicas e teatrais e os jogos de azar. [...] E interessante notar que ludus, como
termo equivalente a jogo em geral, ndo apenas deixa de aparecer nas linguas romanicas mas igualmente, tanto
quanto sei, quase ndo deixou nelas qualquer vestigio. Em todas essas linguas, desde muito cedo, ludus foi
suplantado por um derivado de jocus, cujo sentido especifico (gracejar, trogar) foi ampliado para o jogo em geral.
E o caso do franés jeu, jouer,do italiano gioco, giocare, do espanhol juego, jugar, do portugués jogo, jogar, e do
mesmo joc, juca. [...] Nas linguas europeias modernas, a palavra ‘jogo’ abrange um terreno extremamente vasto.
Como vimos, tanto nas linguas romanicas como nas germanicas encontramo-la distribuida por diversos grupos de
conceitos relacionados com o movimento ou com a ag¢ao, os quais nada tém a ver com o sentido estrito ou formal
do termo. [...] {Nas linguas germanicas} Tudo parece indicar que o conceito de jogo abrange um terreno muito
mais amplo do que zaierv ou mesmo ludere [...]. O grande numero de palavras derivadas da raiz spil, spel nas
linguas germanicas ¢ revelada de modo extremamente minucioso nos verbetes Spiel e spielen do Deutsche
Worterbuch (X, 1, 1905), da autoria de M. Heyne e outros. Os aspectos que aqui nos interessam sdo os seguintes.
Em primeiro lugar, a liga¢ao entre o verbo e seu predicado. [...] Diz-se play a game, ou spielen ein Spiel {em
ambas as expressoes, ‘jogar um jogo’}. Em certa medida, este aspecto se perdeu em inglés, com a duplicacdo em
play e game. Permanece, ndo obstante o fato de ser necessario, a fim de exprimir a natureza da atividade em
questdo, que a ideia contida no substantivo seja repetida no verbo {e vice-versa}. Nao querera isto dizer que o ato
de jogar possua uma natureza tao peculiar e independente que se exclui das categorias usuais de a¢ao? Jogar ndo
¢ “fazer’, no sentido habitual; ndo se ‘faz’ um jogo da mesma maneira que se ‘faz’ ou se “vai’ pescar, ou cagar, ou
dancar; um jogo muito simplesmente ‘se joga’. [...] {H4 ainda} uma dissolug¢@o espontanea da ideia numa ironia
inconsciente. Provavelmente nio foi por acaso que no médio alto alemdo a palavra jogo (spil) e seus compostos
gozaram de grande favor na linguagem dos misticos. Certos tipos de pensamento parecem ter uma inclinagao
especial para estas palavras. Compare-se com a evidente predile¢do de Kant por expressdes como ‘o jogo da
imaginagdo’, ‘o jogo das ideias’ ou ‘todo o jogo dialético das ideias cosmologicas™ (HUIZINGA,2014, p. 41-44.
O conteudo entre chaves ¢ nosso) / Ademais, segundo Duflo, Jusus, do latim, abarcaria a ideia de “divertimento”,
e ludus, a ideia mesma de “jogo” (DUFLOS, 1999, p. 54).
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possibilidade de escapar a concepcao determinista de mundo apenas de maneira aparente, no
fenomeno ladico. O jogo ¢ uma qualidade fundamental e uma criagao nao do espirito, diriamos,
mas do Geist — da mente humana-, configurando-se como uma realidade psiquica. Jogar,
portanto, ndo ¢ construir uma realidade falsa, numa espécie de ilusdo total, mas realizar uma

aparéncia. Kant argumenta na mesma dire¢do ao abordar a poesia enquanto jogo:

Ela (a poesia) joga com a aparéncia que ela produz a vontade, sem contudo enganar
através disso, pois ela declara a sua propria ocupagdo como um simples jogo, que, no
entanto, pode ser utilizado conformemente a fins pelo entendimento e seu oficio*®.

O jogo tem um lugar no sistema da vida: ¢ uma forma especifica de atividade, uma
acdo distinta da vida comum. Como nos afirma Huizinga, trata-se de uma “‘fung¢do significante,
isto ¢, encerra um determinado sentido. No jogo, existe alguma coisa ‘em jogo’ que transcende

29401

as necessidades imediatas da vida e confere um sentido a a¢dao™*"'. O jogo, sendo exterior e

superior a0 dominio puramente fisiolégico ou bioldgico, se trata de uma atividade que

“ornamenta a vida, ampliando-a”*%?

, ocupando, assim, o lugar de um fendmeno cultural com
uma fungdo cultural, pois que carrega significacdo e valor expressivo em termos individuais e
coletivos. “A emocdo, o arrebatamento perante os fenomenos da vida e da natureza ¢
condensado pela acdo reflexa e elevado a expressio poética e a arte”*%3.

Huizinga entende o jogo como uma totalidade, uma realidade autonoma — uma
compreensdo proxima aquela de Gadamer, mas sem o carater ontoldgico -, e ¢ partir dessa
premissa que ndo apenas ele, como também nos procuramos compreendé-lo. “A existéncia do
jogo ¢ inegavel. E possivel negar, se se quiser, quase todas as abstragdes: a justi¢a, a beleza, a
verdade, o bem, Deus. E possivel negar-se a seriedade, mas néo o jogo”*%*. Roger Caillois, em
seu livro Os jogos e os homens (1958), onde nao apenas decupa algumas nog¢des formais do
jogo a partir de Huizinga, mas também investiga as premissas basilares do jogo como fungao

cultural, social e civilizatoria, criando uma verdadeira sociologia a partir dos jogos, nos reitera

a noc¢ao de jogo como uma totalidade:

400 KdU, 216 / KANT, 2002, p. 172.
401 HUIZINGA, 2014, p. 03-04.

402 Ibidem, p. 12.

403 Ibidem, p. 20.

404 Ibidem, p. 06.
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Esta nogdo de totalidade fechada, completa no inicio e imutavel, concebida para
funcionar sem outra interven¢do externa além da energia que a pde em movimento
certamente constitui uma inovacdo preciosa em um mundo essencialmente movel,
cujos dados sdo praticamente infinitos e, por outro lado, transformam-se
constantemente*®3.

A partir da citagcdo acima, somos levados a pensar que o estado de jogo, sobre o qual
discorre Schiller, ¢ um estado que une o autogoverno, a conexao vigorosa com a contingéncia
e a criatividade. Ora, em sua totalidade, um elemento a mais ou a menos e o0 jogo se torna
impossivel. Assim, estar em estado de jogo, mesmo que ndo se esteja propriamente em ato de
jogo, pressupde uma a avaliacdo dos recursos disponiveis e o céalculo das eventualidades,
lidando com a contingéncia de maneira inventiva, isto €, ludica. Sem consequéncias na vida
‘real’ e onde uma nova partida ¢ um recomeco absoluto, ¢ sabido, num ambito pedagogico, que
0 jogo permite o desenvolvimento de habilidades, porém, mais além ainda, o estado de jogo
proposto por Schiller permite a experiéncia da liberdade ainda que sob os limites da realidade;
algo como tocar um instrumento, exemplo dado por Caillois, em que, mesmo preso a partitura,
nem por isso 0 musico se sente menos livre, afinal “mesmo dentro de certa margem, (ha espago)

para manifestar sua personalidade por meio de inimitaveis nuangas ou variagdes”. Assim,

[...] O jogo mobiliza as diversas vantagens que cada um pode ter recebido do destino,
o seu melhor zelo, a sorte impiedosa ¢ imprescritivel, a audacia de arriscar ¢ a
prudéncia de calcular, a capacidade de conjugar estas diferentes espécies de jogo de
uma complexidade maior, que também sdo jogo ¢ jogo superior, na medida em que é
arte de associar utilmente forcas de dificil combinagao*®.

O jogo ¢ uma atividade fecunda, pois sugere uma amplitude peculiar, efetiva e, por
isso, ndo excessiva; Caillois nos traz a ideia de uma indispensavel mobilidade®”’, como quando
falamos de jogo de uma engrenagem: “[...] a liberdade que deve permanecer no seio do proprio

rigor, para que este adquira ou conserve sua eficacia™*%®.

Ora, ¢ o jogo entre os diversos
elementos de um mecanismo que permite seu funcionamento. “Uma maquina, com efeito, ¢
uma quebra-cabeca de pegas concebidas para se adaptarem umas as outras e para funcionar em
harmonia. Mas no interior desse jogo, absolutamente exato, intervém, dando-lhes vida, um jogo
de outra espécie. O primeiro € combinagao rigorosa e relojoaria perfeita; o segundo, elasticidade

e margem para movimento”*?. Essas noc¢des de totalidade, de regra e de liberdade no interior

405 CAILLOIS, 2017, p. 17.
481pidem, p. 26.

407 Ibidem, p. 20.

498 Ibidem.

409 Ibidem.
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de limites e da inventividade que dai surge sdao traduzidas e desenvolvidas pelo jogo,

0 que promove civilizagdo e humanizagio.

engendrando uma disposicdo psicolégica®
Entendemos, a partir disso, que considerar a realidade como jogo nos traz uma reserva reflexiva,
um recuo critico, um estranhamento parcimonioso com relagdo as nossas proprias agdes. Desse
modo, o jogo revela que os dois polos - limite e liberdade ou, em termos schillerianos,
sensibilidade e razdo, matéria e forma - subsistem, e que “concorrentes ideias podem ser
exercidas™!!,

Quando jogamos, temos consciéncia de que estamos jogando, agindo no extremo
limite entre a fantasia e a seriedade. Essa consciéncia subjacente do proprio ato de se estar
jogando ¢ um traco fundamental da atitude e da atmosfera de jogo: estd-se, ao mesmo tempo,
consciente e iludido. Huizinga nos lembra que ha um senso comum de que o jogo e a seriedade
sdo absolutamente antitéticos, contudo, o contraste entre o jogo e a seriedade ndo ¢ definitivo,
muito menos determinante. Ora, ha um nimero consideravel de atividades que ndo sdo sérias,
mas que tampouco se encaixam na categoria de jogo. O autor nos apresenta o exemplo basilar
do riso, que € o extremo oposto da seriedade sem ser ligado, inevitavelmente, ao jogo. Por outro
lado, o xadrez, os esportes e, inclusive, os jogos e as brincadeiras infantis sdo realizados na
mais sincera seriedade - uma crianca joga e brinca na mais profunda seriedade sem perder a
consciéncia do carter ladico de sua atividade. E ainda: “E curioso notar que o ato puramente
fisiolégico de rir € exclusivo dos homens, ao passo que a funcdo significante do jogo ¢ comum
aos homens e aos animais.”*/?.

Toda crianga sabe quando esta ‘fazendo de conta’, e leva essa empreitada com a maior
seriedade, o maior rigor dentro de seus pardmetros proprios e, ndo menos importante, com
entusiasmo envolvente. O jogo é capaz de cativar e envolver inteiramente o jogador, como
vimos também com Gadamer. “E possivel alcancar extremos de beleza e perfeicio que
ultrapassa em muito a seriedade”*!. O jogo tem delimitagiio no tempo e no espaco (Spielraum),
material ou imaginariamente, deliberada ou espontaneamente, tornando todos os jogos
“mundos tempordrios dentro do mundo habitual, dedicados a pratica de uma atividade

especial”*!*. Ao se jogar, nada do que acontece no exterior da fronteira ideal (temporal e

espacial) tem importancia. Ora, “a visdo de uma figura mascarada, como pura experiéncia

40 1hidem.

4 Ibidem, p. 21.

412 Huizinga continua: “O animal ridens de Aristoteles caracteriza o homem, em oposi¢do aos animais, de maneira
quase tao absoluta quanto o homo sapiens” (HUIZINGA, 2014, p. 08).

43 Ibidem, p. 11.

44 Ibidem, p. 13.
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estética, nos transporta para além da vida quotidiana, para um mundo onde reina algo diferente
da claridade do dia: o mundo do selvagem, da crianga e do poeta, o mundo do jogo™*!>.

O conceito de jogo ¢ um conceito independente ndo apenas da realidade fisica, mas
também de uma fun¢do moral, aos moldes da independéncia de que o juizo de gosto goza dos
juizos intelectuais e logicos e dos juizos morais em Kant. O jogo, como defende Huizinga, ndo
¢ imposto por um dever moral, ndo se enquadrando como vicio nem como virtude. Tampouco
0 jogo pode ser “compreendido pela antitese entre sabedoria e loucura, ou pelas que opdem a
verdade e a falsidade, ou o bem e o mal”*!'%. Esse estado limiar entre verdade e falsidade,
seriedade e fantasia, ou mesmo entre sabedoria e loucura, onde o jogo acontece nos remete a
uma declaragdo de Freud acerca da relagdo entre jogo e realidade em um texto que serd
abordado mais adiante neste capitulo: “Seria errado supor que a crianga ndo leva esse mundo a
sério; ao contrario, leva muito a sério seu jogo e dispende no mesmo muita carga de afeto. A
antitese do jogo nio é o que ¢ sério, mas a realidade”*!”. Nota-se que para Huizinga e Freud,
portanto, o jogo se furta a vida ‘comum’, ou seja, ndo € vida ‘real’, ele € um desvio para uma
“esfera temporaria de atividade com orientagdo prépria”, com um sentido proprio. Caillois entra
também nesse coro: “O jogo ¢ essencialmente uma ocupagao separada, cuidadosamente isolada
do resto da existéncia”.*1

Uma vez que o jogo ndo pode ser incluido nos dominios da moral (bem ou mal) ou do
intelecto (verdade ou falsidade), Huizinga kantianamente o inclui no dominio da estética.
Segundo o autor, embora a beleza ndo seja um atributo inerente ao jogo, este carrega tracos
intimos ao belo, a saber, ritmo e harmonia, os quais, para Huizinga, sdo “os mais nobres dons
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da percepgao estética de que o homem dispdoe”™"” — declaragdo, esta, com a qual concordamos

fortemente. “A vivacidade e a graca estdo orginalmente ligadas as formas mais primitivas do

jogo”, como, por exemplo, o culto*?’.

45 Ibidem, p. 30.

418 Ibidem, p. 09.

#7FREUD, [s.d.], p. 01.

418 CAILLOIS, 2017, p. 37.

419 HUIZINGA, 2014, p. 09 -10.

420 £ ym importante registrar que: “Os atos de culto, pelo menos sob uma parte importante de seus aspectos, serdo
sempre abrangidos pela categoria de jogo, mas esta aparente subordina¢do em nada implica o ndo reconhecimento
de seu carater sagrado” (Ibidem, p. 31) / Acerca da permeabilidade do jogo em diversas esferas da organizacdo da
vida, Huizinga complementa: “Ora, ¢ no mito e no culto que tém origem as grandes forcas instintivas da vida
civilizada: o direito e a ordem, o comércio e o lucro, a industria e a arte, a poesia, a sabedoria e a ciéncia. Todas
elas tém suas raizes no solo primevo do jogo” (Ibidem, p. 07).
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Reina dentro do dominio do jogo uma ordem especifica e absoluta. E aqui chegamos
a sua outra caracteristica, mais positiva ainda: ele cria ordem e ¢ ordem. Introduz na
confusdo da vida e na imperfei¢do do mundo uma perfeicdo temporaria e limitada,
exige uma ordem suprema e absoluta: a menor desobediéncia a esta “estraga o jogo”,
privando-o de seu carater proprio e de todo e qualquer valor. E talvez devido a esta
afinidade profunda entre a ordem e o jogo que este, como assinalamos de passagem,
parece estar em tao larga medida ligado ao dominio da estética. Ha nele uma tendéncia
para ser belo. [...] As palavras que empregamos para designar seus eclementos
pertencem quase todas a estética. Sdo as mesmas palavras com as quais procuramos
descrever os efeitos da beleza: tensdo, equilibrio, compensagio, contraste, variaco,
solucdo, unifo e desunido*?!.

A ordem criada pelo jogo ¢, em termos fundamentais, a ordem do movimento, da agao:
associacdo e dissociagdo, “repeti¢do e alternancia”*?2. Esse movimento é pura tensio, algo estd
em jogo: incerteza quanto ao resultado, acaso, risco. “A duvida sobre o desenlace deve
permanecer até o fim”. Essa diivida quanto ao resultado leva a liberdade no seios da necessidade
de invencao para se chegar a solugdo do jogo. Sem a ameaga do fracasso, o jogo deixa de
existir. Pensemos em como ¢ enfadonho jogar um jogo para o qual ndo precisamos fazer esfor¢o
algum de qualquer espécie. “Um desempenho conhecido de antemao, sem possibilidade de erro
ou de surpresa, conduzindo claramente a um resultado inelutavel, ¢ incomparavel com a
natureza do jogo. E preciso uma renovagao constante ¢ imprevisivel da situagio”*?3. Ganhar o
jogo significa acabar com a tensao através de uma solugdo que nao deixa de ser a invengao de
uma resposta dentro do sistema de regras que definem o que € e o que nao € jogo: uma liberdade
que ¢ uma margem dentro de limites. Assim corrobora o teatrologo Augusto Boal (1931-2009)
ao falar de sua concepgdo de Teatro do Oprimido: “(Os jogos) reinem duas caracteristicas
essenciais da vida em sociedade: possuem regras, como a sociedade possui leis, que sdo
necessarias para que se realizem, mas necessitam de liberdade criativa para que o jogo, ou a
vida, ndo se transforme em servil obediéncia. Sem regras ndo hé jogo, sem liberdade ndo ha
vida™*?*,

O jogo instaura um mundo, e sdo as regras do jogo que permitem a construgao desse
mundo aparte da vida ‘real’; em outras palavras, as regras criam uma ficcdo — como acontece
na ligacdo intrinseca entre legislagdo e literatura. Ademais, sem que as regras do jogo estejam
postas, explicitas, ndo ha possibilidade de didlogo. Tais regras ndo podem ser violadas, a menos
que o jogo acabe no mesmo instante. A falta de ceticismo nas regras do jogo permite a ilusao,

da mesma maneira que “a origem de qualquer ato religioso s6 pode assentar na credulidade de

421 Ibidem, p. 13.

422 [bidem.

423 CAILLOIS, 2017, p. 39.
24 BOAL, 2019, p. 14-15.
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todos™*?°. Ademais, como nos explica Caillois, o jogo inspira certa justica pois “oferece
continuamente a imagem de um meio puro, autdbnomo, em que a regra, respeitada
voluntariamente por todos, ndo favorece nem prejudica ninguém”*°. E na qualidade de mundo
ordenado que reside, de acordo com Caillois, a argumentagdo de Huizinga quando “faz derivar
do espirito de jogo a maioria das instituicdes que ordena as sociedades ou das disciplinas que
contribuem para sua gloria”*’.

As regras do jogo s6 existem na medida em que forem respeitadas e, a0 mesmo tempo,
eles guiam e limitam seu proprio criador, que ¢ quem opta voluntariamente por respeita-las ao
decidir participar de (entrar em) um jogo. Assim, a unidade da crenga e da incredulidade, da
seriedade e do divertimento, da consciéncia e do ‘faz de conta’ esta no interior do conceito de
jogo. O individuo que joga ¢ simultaneamente sabedor e enganado, e deseja ser enganado. Ha,
no jogo, portanto, uma consciéncia da inverdade do verdadeiro**®, como belamente posto por
Adorno. Gustav Bally (1893-1966), em sua obra El juego como expresion de libertad (1958),

chama a essa unido entre seriedade e divertimento no jogo, em oposicao ao divertimento por si

s0, de fe:

La técnica barbara del aprovechamiento del mundo, forma deficiente del ser-hombre,
exige para si la seriedad y desvaloriza el juego convirtiéndolo en algo falto de
seriedad. Pero el juego y su mundo nacen en donde hay fe, es decir, donde existe la
verdadera y Ultima seriedad; en esta fe se funda el juego*”’.

Ademais, o jogador que desrespeita ou ignora as regras do jogo ¢ um desmancha-
prazeres, como também foi apontado por Gadamer. E evidente a riqueza de tal expressdo
(desmancha-prazeres) que a lingua portuguesa nos oferece, pois que ressalta que o jogador que
despreza as regras nao apenas desmancha a criagdo, mas também acaba com o prazer. O jogo
ndo ¢ apenas uma supressao temporaria do mundo habitual, mas traz em si uma certa
transformag¢@o de uma realidade vulgar em uma realidade mais fascinante, onde realiza-se uma
exuberancia de vida através de um sentimento de alegria e liberdade. Trata-se, aqui, de uma
experiéncia embasada numa ética espinoziana, uma ‘ética da alegria’, em que esta alegria,

ludica e liberta, ¢ uma forga que nos conduz a qualidades distintas de exuberante existéncia e

425 HUIZINGA, 2014, p. 28.

426 CAILLOIS, 2017, p. 24.

427 Ibidem, p. 21

“28ADORNO, 2011 (1982), p. 483-484.
929 BALLY, 1958, p. 104.
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sapiéncia. Ai reside a natureza ‘extra-ordinaria’ do jogo, e € por isso que ele pode ser
considerado como uma funcdo da vida®’.

Nao sendo imposto por uma necessidade fisica tampouco por um dever moral, como
afirmamos acima, resta que o jogo ¢ uma atividade voluntaria. O jogo s6 existe quando ¢ jogado;

(13

e quem joga, joga porque gosta, porque quer, quando quer e pelo tempo que quiser, “e €

precisamente em tal fato que reside a liberdade”*!.

O jogador dedica-se ao jogo
espontaneamente e pode retirar-se do jogo no momento que quiser. A combinagdo de regras
necessarias para a construcdo e existéncia do jogo ¢ seguida da mais auténtica liberdade. As
regras dos jogos s6 sdo mantidas “pelo desejo de jogar, ou seja, pela vontade de respeita-las™2.
Arlete Petry, referindo-se a concepgao heideggeriana de jogo, corrobora: “[...] As regras do

29433

jogo e os jogadores se co-pertencem”, no sentido de que as regras do jogo pertencem a

434

liberdade constituinte do jogar, pois elas se formam pelo proprio exercicio do jogar™”. Assim

como os demais autores abordados neste trabalho, Huizinga declara que a liberdade ¢ uma das

caracteristicas fundamentais do jogo: ele (o jogo) proprio é liberdade**”

. Nao estando ligado a
satisfacao imediata de necessidades fisicas ou compromissos morais, 0 jogo ¢ também uma
atividade desinteressada, como ja havia apontado Kant. Alids, se ha alguma satisfagao no jogo,
esta advém de sua propria realizagdo: o proprio ato de jogar, como exposto por Aristoteles desde
o inicio. Pode-se dizer, com Huizinga e os demais autores que tratam dessa questdo, que o jogo
tem uma finalidade autdbnoma; posto de outra maneira, o jogo, em toda sua atitude e atmosfera,
¢ uma atividade sem finalidade externa a ele mesmo, contudo, enquanto fun¢ao significante e
cultural, é rica de sentido.

Ha, por fim, uma tese defendida por Caillois que muito diz sobre a natureza do jogo:
além de ser uma atividade livre, voluntaria, fonte de prazer, o jogo ¢ também uma atividade
fundamentalmente gratuita - ndo produz nada, ao contrario do trabalho, que produz bens e

capitaliza seus resultados. “O jogo ¢ atividade de luxo e que supde tempo livre. Quem tem

fome ndo joga™*¢. Nota-se, neste ponto, a importincia do posicionamento republicano de

430 HUIZINGA, 2014, p. 10.

1 Ibidem.

432 CAILLOIS, 2017, p. 19.

433 PETRY, 2014, p. 50.

434 Petry faz um curioso apontamento sobre a relacdo entre regras e liberdade nos jogos em ambientes digitais:
“[...] Ao navegar pela hipermidia, certas regras vao surgindo e se alterando a partir do nosso modo particular de
leitura. Isso fica bastante evidenciado no caso dos jogos digitais com Al (inteligéncia artificial) que se apoiam nas
escolhas dos usuarios durante a navegacao para o desenrolar das agdes no jogo. [...] Mesmo sem nos perguntarmos
por regras a serem utilizadas, acabamos por seguir as regras que nosso jogar suscita” (Ibidem, p. 53). Vemos, nessa
ideia exposta por Petry, toques da teoria da psicanalise.

435 HUIZINGA, 2014, p. 11.

436 CAILLOIS, 2017, p. 27.
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Schiller no tocante a defesa de um Estado que supra as necessidades mais basicas dos seus

cidadaos — apenas mental, sentimental e organicamente saudavel, o ser-humano joga.

[...] A desonestidade do trapaceiro nao destroi o jogo. Quem o arruina ¢ o detrator que
denuncia a absurdidade das regras, sua natureza puramente convencional, e que se
recusa a jogar porque o jogo nao tem nenhum sentido. Seus argumentos sao
irrefutaveis. O jogo ndo tem outro sentido que ele mesmo. [...] Quem ndo as admite

(as regras do jogo) com essa caracteristica deve necessariamente considera-las uma

extravagincia manifesta®’.

O aspecto paradoxal dessa gratuidade ¢ que a despreocupacdo que ela acarreta €
fecunda. Assim, enquanto Caillois afirma que o jogo ¢ mero gasto*® (de tempo, de energia, de
engenhosidade, de destreza), nds procuramos descrevé-lo como uma atividade fértil: para a
energia, para a engenhosidade, para a destreza e até para o tempo. Essa libertacdo de resultados
exteriores ao proprio jogo possibilita uma atitude psicologica - que é o espirito de jogo*’, como
descreve Caillois, ou estado de jogo, em termos schillerianos - propicia ao desenvolvimento
das manifestagdes culturais da sociedade e da humanidade do individuo (em toda sua
moralidade, intelectualidade e sensibilidade).

Ter as ferramentas para identificar e construir jogos torna nosso dia a dia mais
consciente e, paralelamente, mais exuberante. Huizinga e Caillois nos ddo essas ferramentas e,
portanto, nos apresentam a possibilidade de reconhecermos os pequenos jogos que encantam e,
por isso, animam nosso dia a dia, pois que entendemos que jogo ¢ sindnimo de vitalidade e

liberdade.

3.2.6 0O jogo e a fantasia em Freud

Sigmund Freud (1856-1939), em seu texto O Poeta e o Fantasiar (1908), traga um
paralelo entre o brincar infantil, o jogo e a atividade criadora do poeta (mais especificamente,
a escolha de seu material e conteudo literario), bem como entre o poeta ¢ o ser-humano que
fantasia, e entre a criagdo poética e o devaneio. Nesse texto, Freud declara que podemos
encontrar na infincia os primeiros tragos de atividade poética através do jogo, que seria, em sua
visdo, a ocupagdo mais intensa das criangas. “Talvez poderiamos dizer que ao brincar toda

crianga se comporta como um poeta, pois cria um mundo préprio, ou melhor, recoloca os

7 Ibidem, p. 38-39.
438 Ibidem, p. 36-37.
439 Ibidem, p. 16.
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elementos de seu mundo em uma nova ordem que lhe agrade”**’. Segundo Freud, o poeta faz
0 mesmo que a crianga que brinca; o que significa que, apesar de investir uma alta carga afetiva
no mundo ludico, sabe distingui-lo da realidade — acrescentamos, aqui, a alta carga afetiva a
alta carga cognitiva também dispendida na elaboracdo do mundo ludico.

Além do mais, uma notavel diferenga entre o “brincar infantil” e o “fantasiar” (ou
“devanear”, também um termo usado por Freud) ¢ justamente que os objetos e as situagdes
construidas pela crianca em seu mundo ladico sdo apoiados nas coisas visiveis e tangiveis do
mundo real, enquanto o fantasiar ocupa-se de criagdes imateriais e intangiveis. Ora, ao crescer,
a crianga deixa de brincar, mas nem por isso extingui seu lado ludico, pois, ao invés de brincar,
o adulto fantasia (ou devaneia), abdicando apenas do elo com o objetos reais. Entretanto, Freud
nos adverte, quando as fantasias se tornam excessivas e descomedidamente influentes, elas
podem dar margem a neurose ou a psicose**!, sendo esta tltima o extremo da ruptura com a
realidade. Isso posto, o fantasiar pertinente a atividade de criagdo poética ndo se da por um corte
integral com a realidade e, portanto, ndo chega a ser caracterizado como uma psicose.

Pode-se dizer, com Freud, que a fantasia ou o devaneio ¢ uma ‘“continuagdao ou
substitui¢do do que foi o jogo infantil”**?. E o pai da psicanélise segue: “Acredito que a maioria
das pessoas construa fantasias em algum periodo de suas vidas. Este ¢ um fato a que, por muito
tempo, ndo se deu atengdo, e cuja importincia ndo foi, assim, suficientemente considerada”**>.
Um dos motivos pelos quais nao se tenha dado a devida importancia ao fantasiar do adultos, de
acordo com Freud, é a vergonha que sentem de suas proprias fantasias*** - pois que se espera
dos adultos que eles atuem no mundo real sem qualquer tipo de contato com a fantasia -,
impelindo-os a escondé-las dos outros (ou Outros), as acalentado “como seu bem mais
intimo™**. Esse comportamento ¢ notavelmente oposto ao da crianga, que ndo se preocupa em
ocultar o seu brincar e os seus brinquedos.

Um dado importante que Freud nos apresenta ¢ que “toda fantasia ¢ a realizacao de

um desejo, uma corregdo da realidade insatisfatéria®**®. Os desejos motivadores variam de

440 FREUD, [s.d.], p. O1.

441 Ibidem, p. 04.

442 Ibidem, p. 07.

443 Ibidem, p. 02.

#4 Muitas vezes, de maneira autoacusativa e autorepressiva, por julgarem algumas fantasias proibidas. Em outras
vezes, a fim de manter um convivio harmonico em sociedade, € essencial ocultar certas fantasias.

445 Ibidem.

46 Ibidem, p. 03 / E sabido que a Filosofia vé nos mitos as primeiras tentativas de explicagdo da origem e da
existéncia do cosmos, da physis e do logos (do universo e sua ordem; dos fenomenos da natureza e da esséncia das
coisas; da razdo e da inteligéncia, da l6gica do mundo e da vida, do conhecimento). Todavia, ndo poderiamos
deixar passar a concep¢ao freudiana, no referido texto, dos mitos como parte da construcdo da psicologia dos
povos (assim como o sio as lendas e os contos de fada): “[...] E muito provavel que os mitos, por exemplo, sejam
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acordo com as caracteristicas e circunstincias da pessoa que fantasia**’. Outra caracteristica
importante da atividade ludica ressaltada por Freud ¢ que a elaboragdao e criagdo que ela
engendra ndo sdo inalteraveis, tampouco estereotipados, mas, “ao contrario, adaptam-se as
impressdes mutaveis que o sujeito tem da vida, alterando-se a cada mudanga da condi¢ao de
vida e recebendo de cada nova impressdo ativa uma espécie de ‘marca temporal’”**,
Ademais, evidentemente, Freud nao poderia deixar de lancar uma aproximagao entre
as fantasias e os sonhos — afinal, os sonhos também sdo devaneios que reorganizam a realidade

sem o aparato material ou fisico**

. Contudo, Freud aponta, os sonhos noturnos sao tidos como
fantasias passiveis de também serem “precursoras mentais imediatas dos penosos sintomas que
afligem nossos pacientes, abrindo-se aqui um amplo desvio que conduz a patologia”. Assim, o
fato de o significado dos sonhos permanecer obscuro tem relagdio com a margem que a
circunstancia noturna da ao surgimento de desejos dos quais o ser-humano ndo apenas se
envergonha, mas que também sofrem recalque psiquico, isto €, s3o ocultados da propria pessoa
que os abriga e “empurrados para o inconsciente”*’. De forma resumida, pode-se dizer, com
Freud, que os sonhos sdo desejos recalcados que “s6 podem ser expressos de forma muito

»431 Portanto: os sonhos noturnos sdo devaneios (ou fantasias) e, como devaneios,

distorcida
sdo a realizacdo de desejos; desejos, esses, recalcados; e, por serem recalcados, passam por uma
“distor¢ao onirica”. O processo de recalque, no aparelho psiquico freudiano, atua no nivel de
uma primeira censura, onde “o afeto se separa de sua ideia (representacdo) e ambos seguem

seus destinos separadamente”**?, fazendo com que a propria pessoa desconhega, isto é, ndo

vestigios distorcidos de fantasias de desejos de nagdes inteiras, os sonhos seculares da humanidade jovem”
(ibidem, p. 07).

47 Freud aponta também que os desejos motivadores se dividem “naturalmente em dois grupos principais: ou sdo
desejos ambiciosos, que se destinam a elevar a personalidade do sujeito, ou sdo desejos eroticos” (ibidem).

448 Ibidem, p. 04 / Julgamos relevante trazer uma particularidade da relagdo entre fantasia e tempo exposta por
Freud: “E como se ela (a fantasia) flutuasse entre trés tempos — os trés momentos de nosso modo de representago.
O trabalho psiquico vincula-se a uma impressao atual, a alguma ocasido motivadora no presente que foi capaz de
despertar um dos desejos principais do sujeito. Dali, retrocede a lembranca de uma experiéncia anterior
(geralmente da infancia) na qual esse desejo foi realizado, criando uma situagdo referente ao futuro que representa
a realizag@o do desejo. O que se cria entdo ¢ um devaneio ou fantasia, que encerra tragos de sua origem a partir da
ocasido que o provocou e a partir da lembranga. Dessa forma o passado, o presente e o futuro sao entrelagados
pelo fio do desejo que os une” (ibidem). Freud também aplica a producdo poética esse tese referente a relagdo entre
a fantasia, os trés periodos do tempo ¢ o desejo que o entrelaga: “Uma poderosa experiéncia no presente desperta
no poeta uma lembranga de uma experiéncia anterior (geralmente de sua infancia), da qual se origina entdo um
desejo que encontra realizagdo na poesia. A propria obra revela elementos da ocasido motivadora do presente e da
lembranga antiga” (ibidem, p. 06).

49 E ainda: “A linguagem, com sua inigualével sabedoria, h4 muito langou luz sobre a natureza bésica dos sonhos,
denominando de ‘devaneios’ [Tagtrdume — literalmente: ‘sonhos-diurnos’] as etéreas criagdes da fantasia”
(Ibidem, p. 05).

430 Ibidem.
431 Ibidem.
452 PAIVA, 2011, p. 234,
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tenha consciéncia dos desejos que recalcou, alocando tais desejos no inconsciente. Ja os
devaneios “diurnos”, que também realizam desejos, muitos dos quais nos envergonhamos, nao
sdo recalcados, mas reprimidos, e tal repressdo acontece entre a consciéncia e a pré-consciéncia,
deixando-nos uma margem de nocdo de tais desejos. “(Sdo) As motivagdes morais (que)

99453

desempenham um papel predominante na repressao e, sendo a repressao um mecanismo

consciente, ela atua como uma segunda censura.

3.3 DEDUCAO TRANSCENDENTAL DA BELEZA: A FORMA VIVA

A noc¢ao da dupla natureza humana a partir de dois impulsos contrapostos serve de
fundamento para que Schiller afirme que a beleza ndo pode ser apreendida unicamente na
experiéncia pelo impulso sensivel, ou unicamente no puro entendimento pelo impulso formal -
Schiller rejeita tanto a estética sensualista quanto a racionalista. A beleza, para o bardo e
filésofo, tem origem na relacdo dos dois impulsos, ou seja, no aspecto formal e material do ser-
humano e € por meio do jogo entre essas dimensdes que ha o ajuizamento do belo: separando
o que esta ligado no sentimento e unificando o que esta separado no entendimento. “A beleza
¢, por isso, considerada cidada de dois mundos, a um ele pertence por nascimento, ao outro, por
adogdo; ele recebe sua existéncia na natureza sensivel e adquire, no mundo da razio, a sua
cidadania”**,

Assim, uma vez que a ideia de jogo esta expandida, podemos adentrar a deducao
esquematica que Schiller empreita para chegar a conclusao universal de que o pleno
desenvolvimento da nossa humanidade consiste em beleza. Trata-se, portanto, de uma
especulacdo transcendental acerca da natureza do belo. De forma resumida, o esquema ¢ o
seguinte: o objeto do impulso material ou sensivel € a vida (todo ser material e toda presenga
imediata dos sentidos), € o objeto do impulso formal ou racional ¢ a forma (todas as disposi¢des
formais dos objetos e todas as suas relagdes com as faculdades de pensamento), de modo que o
impulso ludico, que ¢ a comunhao de ambos os impulsos, tem como objeto a forma viva: “um
conceito que serve para designar todas as qualidades estéticas dos fendmenos, tudo o que em
resumo entendemos no sentido mais amplo por beleza”. Desse modo, a beleza ndo ¢ apenas
vida, pois nem tudo que ¢ vivo ¢ belo; tampouco ¢ apenas forma, pois nem toda forma tem vida.

E imprescindivel, para ser bela, que a vida tenha forma e que a forma tenha vida. Quando apenas

pensamos sobre a forma, ela ¢ simples abstragdo inerte; quando apenas sentimos a vida, ela ¢

453 Ibidem, p. 234.
44 SCHILLER, 2008, p. 16-17.
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mera impressao informe. “Somente quando sua forma vive em nossa sensibilidade e sua vida
se forma em nosso entendimento, o homem ¢ forma viva, e este sera sempre o caso quando o

julgamos belo”™*>,

Ora, por ser um objeto comum de ambos os impulsos, a forma viva, bela que €, s6
poderia ser objeto do impulso ladico. A beleza ¢ formalidade e realidade absolutas; €, portanto,
consumagao da humanidade. Ao conjugarem-se os impulsos da dupla natureza humana, a
matéria ¢ formalizada, e a forma ¢ materializada - o que significa dizer também que a
sensibilidade é formalizada, e a forma ¢ sensibilizada. E, como afirmamos anteriormente, o
impulso ludico, isto €, o jogo, liberta o ser-humano das coagdes e constrangimentos tanto por
parte o impulso material (sensibilidade), quanto por parte do impulso formal (razdo), tendo
como resultado do movimento e do fluxo desse jogo a liberdade. Chegamos, aqui, a conhecida
defini¢do que Schiller faz da beleza em sua obra Kallias, a saber, que a beleza é liberdade no
fenémeno®*, a partir disso, entdo, temos a conclusdo de que a atividade do impulso ladico,
através do jogo, consiste em beleza, instaurando no ser-humano a experiéncia da liberdade.

De forma resumidamente esquematizada, temos que:

1) O ser-humano tem uma dupla natureza: racional e material;
2) Para cada dimensdo de sua natureza, ha um impulso que a realiza: impulso formal

(dimensao racional) e impulso material (dimensao sensivel);

3) A humanidade plena consiste no desenvolvimento e harmonia entre ambos os
impulsos;

4) A comunhao harmdnica entre impulso formal e material, ambos desenvolvidos, se da
através do impulso ludico;

5) O impulso ludico joga;

6) O jogo do impulso ludico liberta o ser-humano das coacdes e constrangimentos que 0s
impulsos formal e material poderiam exercer, resultando no fendmeno da liberdade;

7) A atividade do impulso ludico, através do jogo, que pde em comunhdo os dois
impulsos das duas dimensdes da natureza humana, libertando o ser-humano, consiste
em beleza.

8) A humanidade plena consiste em beleza.

> O jogo ¢ a génese da beleza, e a defini¢do de beleza ¢ liberdade no fenomeno.

45 SCHILLER, 2015, p. 73.
436 pode-se também traduzir como beleza é liberdade na aparéncia; contudo, optamos pelo termo “fendmeno” por
este deixar mais explicita a referéncia a nossa experiéncia no mundo.
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Embora essa defini¢ao de beleza seja referéncia para as demais obras de Schiller, o
ambito no qual esse termo ¢ empregado tem suas especificidades, as quais variam de acordo
com o tema da obra. O emprego do termo “beleza” nas Cartas e, consequentemente, no presente
trabalho, diz respeito a relacdo do individuo com a vida como um todo. Porém, ¢ importante
destacar que, na obra Kallias, o termo “beleza” ¢ usado para descrever como um objeto aparece
aos sentidos. Ja na obra Uber Anmut und Wiirde, onde Schiller expde o conceito de Graca®’
no contexto de beleza, baseando sua descri¢dao na definicdo de beleza em Kallias, o termo

“beleza” se refere as agdes de um individuo e seu carater.

Na medida, portanto, em que a pessoa ou o principio livre no homem toma para si
determinar o jogo dos fendmenos e por sua intervencao retira da natureza o poder de
proteger a beleza da sua obra, entdo pde a si mesma no lugar da natureza ¢ assume (se
me ¢ permitida a expressdo), com os direitos da mesma, uma parte de suas obrigacdes.
[...] Chamo a beleza de um dever do fendmeno, pois o seu carecimento correspondente
no sujeito esta fundado na razdo mesma e, por isso, ¢ universal e necessario. Chamo-
a de um dever anterior, pois os sentidos ja julgaram antes que o entendimento comece
sua atividade. [...] A liberdade, portanto, governa agora a beleza. A natureza deu a
beleza da estrutura, a alma da a beleza do jogo*s.

A deducao de um terceiro impulso fundamental que fizesse a intermediacao entre os
impulsos formal e material €, no sistema de Schiller, uma ideia universal e um dever (sollen)
da razdo em dire¢do ao belo, que o ser-humano realiza na plenitude de sua humanidade — em
um estado ludico, no qual o ser-humano joga. Tal dever em dire¢do ao belo ganha um termo,
por Marcio Suzuki, na introdugao a edi¢ao das Cartas usada para este trabalho, que nos elucida:
imperativo do belo. Pois bem, uma das conclusdes as quais Schiller chega nas Cartas ¢ que a
razdo reivindica a criag¢do da beleza. Schiller afirma que a razdo, por motivos transcendentais,
demanda que o ser-humano complete seu conceito de humanidade, para isso € necessario que
haja harmonia entre os impulsos formal e material, e essa harmonia ¢ propiciada pelo impulso
ludico através do jogo, relacionando reciprocamente matéria e forma, necessidade e liberdade,
passividade e atividade, contingéncia e universalidade, finitude e infinitude.

Ora, ja sabemos que o jogo ¢ fundamental para que haja beleza. Assim, ¢ plausivel
afirmar que a razdo demanda que o ser-humano jogue, ou seja, engendre beleza**’. E ainda,
Schiller enfatiza que a razdo tem de fazer essa exigéncia justamente porque € razao; porque faz
parte da sua esséncia de razao reivindicar perfeicdo ao suprimir todos os limites — ora, com

afirmamos reiteradamente, a atividade exclusiva de um dos impulsos faz da natureza humana

457 Na respectiva obra, Schiller define Graga (com G maiusculo, que indica um mérito pessoal, em oposi¢do a
graca, que indica um talento) como “a beleza da forma movida pela liberdade” (SCHILLER, 2008, p. 20-21).

48 Ibidem, p. 20.

459 BEISER, 2005, p. 144.
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imperfeita por trazer a ela uma limitacao. De forma resumida: “se a razao pronuncia que deve
haver uma humanidade, ela estabelece, por este mesmo ato, a lei de que deve haver uma
beleza™*6°.

Ao passo que a beleza ¢ um dever da razdo, ¢ somente a experiéncia que pode nos
responder se existe uma beleza especifica. A beleza especifica se da na experiéncia e, para que
reconhegamos uma beleza na experiéncia, justamente, precisamos, anteriormente, que a propria
experiéncia nos mostre se existe humanidade na agdo, por meio do jogo entre nossa
sensibilidade e nossa racionalidade. Entretanto, Schiller nos adverte, como “a beleza pode

existir e como a humanidade ¢ possivel, isso nem razio nem experiéncia pode ensinar-nos”*®!,

3.4 O MOVIMENTO PENDULAR

Uma vez tendo deduzido, na razao, a ideia universal de beleza (lembrando que a beleza
como um conceito puro ¢ um ideal) a partir do conceito da natureza humana também universal
(arelagao perfeitamente equilibrada entre os impulsos ¢ encontrada em um ser-humano ideal),
para, em seguida, expandir a ideia de jogo a fim de compreender de maneira mais intima a
relacdo entre humanidade e beleza, podemos adentrar ambitos mais concretos da realidade
empirica, levando em consideragdo as limitagcdes acidentais que o ser-humano sofre no
fenomeno. Abordaremos, brevemente, as consideragoes de Schiller acerca do ser-humano na
‘realidade’, sob condi¢des empiricas especificas, sob “limitacdes que ndo se originam de seu
conceito puro, mas decorrem de condigdes exteriores € de um uso contingente de sua
liberdade™*®2, pois, como é sabido, a ideia, quando passa a existir no tempo e no espago, tem
limites e determinagdes.

Antes, porém, vale relembrar que o ideal de humanidade como sendo um equilibrio
perfeito entre suas capacidades sensivel e racional ¢, justamente, apenas um dever ser (sollen),
bem como o ideal de beleza mencionado ao final do capitulo anterior — reiteramos, portanto,
que se trata de um principio regulativo e de ndo um principio constitutivo. “O ideal mais elevado
pelo qual lutamos ¢ o de permanecer em boas relagdes com o mundo fisico, como o guardido
de nossa ventura, sem ter a necessidade de, para isso, romper com o mundo moral, que

determina nossa dignidade. SO que, como bem se sabe, nem sempre ¢ possivel servir aos dois

460 SCHILLER, 2015, p. 73-74.
81 Ibidem, p. 74.
462 Ibidem, p. 83.
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senhores™%*. Ao considerar empiricamente o ser-humano, nds sempre o encontraremos em uma
oscilagao natural do movimento espontaneo da vida, onde ora um impulso predomina, ora o
outro, como uma espécie de movimento pendular: “o mais alto que a experiéncia pode atingir
¢ uma variacdo entre os dois principios, em que ora domine a forma ora a realidade”.*** Ao
analisar a relacdo empirica do ser-humano com a beleza, Schiller empenha-se em abordar uma
perspectiva causal, procurando entender os efeitos da beleza na natureza humana e, também,
como um ser-humano real (em contraponto ao ideal), que vive sob determinadas circunstancias,
pode se aproximar da beleza ideal.

Portanto, uma vez que o ideal da beleza estd dado com o ideal da humanidade, assim
também o ¢ com a humanidade real e a beleza real. Na realidade, o ser-humano pode se
encontrar em um estado de tensao ou em um estado de distensao. Também na realidade, a beleza
pode ter dois efeitos distintos sobre o ser-humano: um efeito dissolvente e outro tensionante. O
primeiro efeito traz aos impulsos certa serenidade, os mantendo dentro de seus respectivos
limites; o segundo, garante a ambos a sua intensidade. Contudo, é importante ter em mente que,
a beleza na Ideia (ideal) carrega consigo os dois efeitos de uma sé vez, tornando-os um*®*; pois,
assim como os dois impulsos naturais do ser-humano estao em agao reciproca, também o estdo
as duas espécies de efeitos da beleza. Assim, uma vez que os efeitos do belo fazem um
contraponto, as faculdades contrapostas permanecem em equilibrio, havendo um intercambio
igual entre elas. “[A beleza na ideia] deve dissolver quando faz igualmente tensas as duas
naturezas, e deve dar tensao quando as dissolve por igual. [...] As duas partes se condicionam
mutuamente com necessidade, a0 mesmo tempo em que sao mutuamente condicionadas, e cujo
produto mais puro ¢ a beleza”*%®. Todavia, Schiller reitera, na experiencia, uma agdo reciproca
perfeita ¢ impossivel, pois, mesmo que o belo ideal seja indivisivel em sua representagdo, o
belo na experiéncia varia segundos as existéncias € seus contextos, apresentando tanto uma
propriedade suavizante (dissolvente) quanto uma propriedade energética (tensionante).

Para tanto, Schiller distingue duas espécies de beleza para cada um dos dois efeitos: a
beleza suavizante e a beleza energizante. A beleza suavizante tem um efeito dissolvente,
evitando que cada impulso ultrapasse seus limites, nos tornando menos tensos e “dissolvendo
a mente, tanto plano fisico quanto no moral”. A beleza energizante tem um efeito tensor,

estendendo cada impulso aos seus limites, nos tonando menos relaxados e distendidos, e

463 SCHILLER, 2011, p. 70.

44 SCHILLER, 2015, p. 79.

465 <[] Da mesma maneira que, para Kant, ha varias formas de imperativos, mas uma Gnica forma pura de
obediéncia a lei, a do imperativo categorico” (SUZUKI, 2015, p. 13).

466 SCHILLER, 2015, p. 79.
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“fortalecendo a mente, tanto no plano fisico quanto no moral”. Enquanto o ser-humano languido
e distendido, em que ha um afrouxamento do carater ou do vigor fisico, precisa de uma beleza
energizante, o ser-humano tenso e rigido, que ¢ coagido por um dos dois impulsos de sua
natureza, precisa de uma beleza suavizante. Com isso, Schiller pretende evitar que a resisténcia
do carater (pessoa) diminua a receptividade as impressdes sensiveis e passionais (estados), bem
como que a energia das impressdes sensiveis e passionais (estados) enfraquega o carater
(pessoa).

Contundo, a importancia de classificar a beleza, bem como seus efeitos, em dois tipos
reside no fato de que, segundo Schiller, havia uma certa disputa entre as avaliagdes dos cidadaos
acerca da influéncia do belo e da eficacia de uma cultura estética. Havia aqueles que defendiam
a beleza por ela refinar a sensibilidade, e outros que atacavam a beleza por ela enfraquecer a
energia do carater. Essa disputa se dava em funcdo da generalizagdo da beleza a partir,
exclusivamente, de uma de suas formas — estabelecendo-se o conceito de beleza a partir de suas
experiéncias isoladas. Em outras palavras, uns achavam toda beleza era suavizante e que,
portanto, teria unicamente o efeito de impossibilitar alguém de exercer suas capacidades; outros
achavam que toda beleza era energizante, e que, portanto, unicamente estimulava os individuos
a algum tipo de excesso.

Além do mais, Schiller nos alerta que, nas mentes tensas, a beleza perde sua
multiplicidade e liberdade, pois o ser-humano tenso esta sob coer¢ao violenta dos conceitos ou
das sensagoes, ou seja, esta dominado unilateralmente ou pelo impulso formal ou pelo impulso
material (¢ em fungado disso que, como afirmamos acima, o efeito da beleza suavizante ¢ manter
cada um dos impulsos nos seus respectivos limites de atuacdo, relaxando as exorbitancias da
sensibilidade e da razao); e, nas mentes distendidas, a beleza perde sua forga vivificante, pois o
ser-humano distendido carece de vigor na realizagdo de ambas suas faculdades (por sua vez, ¢
por isso que o efeito da beleza energizante ¢ intensificar os dois impulsos naturais do ser-
humano) . Assim, ¢ o individuo que transfere para a beleza suas imperfeicdes, “¢ ele quem, por
sua limitagdo subjetiva, lhe obstrui ininterruptamente o caminho da perfeigao e reduz seu Ideal
absoluto a duas formas limitadas de manifestagdo™®’. Portanto, se fazia imprescindivel
especificar que, na experiéncia, sdo suscitadas duas espécies de beleza e que, para cada caréncia
ou necessidade humana (relativas as faculdades sensivel e racional), havia uma espécie de
beleza correspondente. “As duas partes [da disputa], portanto, estarao provavelmente corretas

logo que tenham explicitado a espécie de beleza e a forma de humanidade a que se referem”*6%,

47 Ibidem, p. 80.
48Jhidem, p. 81.
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Na interpretagdo de Beiser, o efeito suavizante da beleza ¢ benéfico para o ser-humano
tenso, pois serena os estimulos de sua sensibilidade, mas ¢ prejudicial a razdo, porque
enfraquece sua guarda contra as tentagdes; ao passo que o efeito energizante da beleza ¢ danoso
a sensibilidade porque incita ao exagero seus estimulos, mas € proveitoso a razdo, pois avigora
seu autogoverno. Como efeito hipotético da compreensdo dessa distingdo por parte da
sociedade, na plausivel solugdo pensada por Beiser, tornar-se-ia possivel mostrar que os efeitos
da beleza anulavam um ao outro, restaurando o equilibrio da natureza humana*®’.

“De modo algum, [a beleza] nega na realidade o conceito que dela fizemos na
especulacdo”™’’. Com essa afirmagio, Schiller nos deixa nitida sua intengio final de elevar a
discussdo ao conceito universal de beleza, dissolvendo ambos os tipos em uma unica beleza
ideal — tal qual acontece na unidade do ser-humano ideal, em seu conceito puro de humanidade
que, no esforco infinito almejando a perfei¢ao, encontra a plenitude por meio do jogo entre seus
impulsos material e formal, ou suas faculdades sensivel e racional. Assim, uma vez que “é tarefa

29471

da educacao estética fazer das belezas a beleza”'’, ao final do desenvolvimento das Cartas,

quando Schiller trata da liberdade como resultado do jogo ludico, ele aborda o aspecto geral da

beleza*’?.

3.4.1 O sublime

Chegamos a uma parte um tanto confusa do pensamento de Schiller nas Cartas, como

nos confirma Beiser*’?

. Depois de declarar veementemente que o ideal de perfei¢do humana
alcancada por meio da beleza reside no equilibrio entre sensibilidade e razdo, ao distinguir as
duas formas de beleza citadas, suavizante e energizante, Schiller nos apresenta uma leve, mas
ambigua mudanca de definicdo. Na Carta X VI, Schiller declara que ambos os efeitos suavizante
e energizante da beleza restauravam a harmonia no ser-humano. Ja na Carta XVII, o fildsofo
alemdo define a perfeicdo do ser-humano como uma “energia harmonizante de suas forgas

sensiveis e espirituais”, sendo a perfei¢do perdida pela auséncia de harmonia ou de energia®’*.

Assim, a fim de alcangar a perfeicao, a beleza restaura a harmonia para aqueles que estao tensos,

469 BEISER, 2005, p. 149. Tradugdo nossa.

470 SCHILLER, 2015, p. 83.

471 Ibidem, p. 80.

472 Na primeira edi¢do na revista Die Horen, as cartas XVII a XX VII originalmente estavam sob o titulo ‘Sobre a
Beleza Suavizante. Continuag¢do das Cartas sobre a Educagdo Estética do Homem, mas Schiller o removeu na
segunda edi¢do. “Aqui, temos uma das evidéncias mais nitidas de como o plano do Schiller para o trabalho mudou
no decorrer de sua escrita” (BEISER, 2005, p. 149. Tradugdo nossa).

473 Ibidem, p. 148-149.

474 SCHILLER, 2015, p. 83.
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e a energia para aqueles que estdo distendidos. Em um momento, portanto, tanto a beleza
suavizante quanto a beleza energizante sdo meios de restaurar a harmonia; em outro, porém,
Schiller nos diz que apenas a beleza suavizante ¢ o meio de restaurar a harmonia, enquanto a
beleza energizante ¢ o meio de restaurar a energia. Essa ambiguidade pode ser explicada, com
alguma coeréncia, a partir do apontamento de alguns comentadores e estudiosos de que a beleza
suavizante corresponderia ao belo, e a beleza energizante, ao sublime. “E o papel do sublime
afetar nossa razdo de forma estimulante. E claro que o papel do sublime é, posteriormente, tido
como a beleza energética™*’>. Vale frisar, no entanto, que tal associacdo entre o sublime e o
energético nao € uma associagao necessaria, sendo apenas uma correspondéncia.

Nao deixa de ser curioso que Schiller tenha escrito ensaios exclusivamente sobre o
sublime e, contudo, nas Cartas, tenha deixado de lado a respectiva diferenciacdo entre belo e
sublime sem maiores explicacdes. Mesmo assim, vale elucidar algumas diferengas basilares
entre o belo e o sublime de acordo com Schiller em seus ensaios Do Sublime — para uma
exposicdo ulterior de algumas ideias kantianas*’®, publicado na revista Neue Thalia em 1793
e, também, do ensaio Sobre o sublime?”’, publicado em seus Escritos Menores em Prosa, em
1801 - ou seja, apos a publicagdo das Cartas. Ao passo que, na beleza, a sensibilidade e a
racionalidade humanas se harmonizam através do jogo, no sublime, as duas naturezas nao
entram em harmonia; muito pelo contrario, o sublime € o embate entre essas naturezas humanas,
isto ¢, um conflito entre o impulso formal e o material, no qual a razdo sai vencedora. Como
Schiller afirma no ensaio Sobre o Sublime de 1793: diante do sublime, a natureza racional do
ser-humano ¢ superior e sobrepuja nossa natureza sensivel e suas possiveis limitagdes*’®. O
sublime, para Schiller, ¢ uma forte ferramenta estética para a experiéncia ética, como ¢ possivel
notar em suas tragédias. Essa distingdo que Schiller faz entre o belo e o sublime e a fun¢do que
delega ao sublime se assemelham a posi¢do kantiana na terceira critica, a saber: “Belo ¢ o que
apraz no simples ajuizamento [...]. Sublime ¢ o que apraz imediatamente por sua resisténcia
contra o interesse dos sentidos™"°. A esséncia do sublime, portanto, estd baseada na consciéncia

da nossa liberdade racional e todo o prazer no sublime esta fundado apenas em tal consciéncia.

475 BEISER, 2005, p. 149.

416 Vom Erhabenen — zur weitern Ausfiihrung einer kantischen Ideen.
477 Uber das Erhabene.

478 SCHILLER, 2011, p. 21.

9K dU, 115 / KANT, 2002, p. 114



133

E verdade que o belo ja constitui uma expressdo da liberdade; mas ndo daquela que
nos eleva acima do poder da natureza e nos dispensa de toda influéncia corpdrea, e
sim da liberdade de que gozamos como homens dentro da natureza. Sentimo-nos
livres frente a beleza porque os impulsos sensiveis se harmonizam com a lei da razao;
sentimo-nos livres frente ao sublime porque os impulsos sensiveis nao possuem
qualquer influéncia na legislacdo da razdo, porque o espirito age aqui como se nao

estivesse sob quaisquer leis que ndo as suas proprias .

Na carta XVII, Schiller descreve a beleza suavizante nos seguintes termos:

O ser-humano dominado unilateralmente por sentimentos ou sensivelmente tenso ¢
distendido e posto em liberdade pela forma; o ser-humano dominado unilateralmente
por leis e espiritualmente tenso ¢ distendido e posto em liberdade pela matéria. A
beleza suavizante, para satisfazer a essa dupla tarefa, mostrar-se-a sob dois aspectos.
Em primeiro lugar, como forma calma, ela amenizara a vida selvagem e abrird o
caminho das sensagdes para o pensamento; em segundo lugar, como imagem viva, ela
armara de forga sensivel a forma abstrata, reconduzira o conceito a intuigdo e a lei ao
sentimento. O primeiro servigo ela presta ao homem natural, o segundo ao artificial*®!.

Ora, sdo nesses termos que Schiller, ao longo das Cartas, pde a beleza de um modo
geral — inclusive, no tocante a liberdade como resultado e defini¢do da beleza. Tal descrigdo
nos ilumina a compreensao do porqué a analogia entre a forca suavizante e a beleza, enquanto
a beleza energizante se referiria, possivelmente, ao sublime. Mesmo assim, alguns
comentadores defendem que a diferenca entre belo e sublime inexiste nas Cartas, havendo uma
possivel identidade entre esses dois conceitos, como se o sublime estivesse inserido no conceito
mais amplo de beleza*®? - estando ambos, beleza e sublime, sob a alcunha da Beleza Ideal. Esa
¢ a perspectiva sob a qual esta pesquisa se constroi. Afinal, a partir dessa alcunha da Beleza
Ideal, Schiller lanca mao da definicdo de beleza expressa em Kallias como liberdade no
fenomeno, e tal definicdo vem ao encontro da definicdo do sublime, a saber, a representagdo
sensivel do suprassensivel.

Ap0s explanar sobre os dois tipos de beleza, Schiller pretende discorrer mais afundo
acerca dos efeitos especificos de cada uma, mas ele ndo executa sua intengdo ao longo das
Cartas, como muitos comentadores apontam, pois acaba por tratar apenas da beleza suavizante,
ndo apresentando sequer uma justificativa do motivo da abstencdo da beleza energizante.
Contudo, ndo nos deteremos no sublime neste trabalho, pois nos interessa o ser-humano dentro
da natureza, com toda sua corporeidade e sua espiritualidade, ou sensibilidade e racionalidade,
e 0 jogo entre estas. Nao queremos separar o ser-humano fisico do moral, nem vice-versa;

queremos uni-los por entender que essa unido € um dos objetivos filoséficos mais sinceros de

480 SCHILLER, 2011, p. 61-62.
481 SCHILLER, 2015, p. 84.
482 Esta ¢ a interpretagdo de Renata Cairolli em sua dissertagio de mestrado, j4 citada neste trabalho.
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Schiller, bem como o grande fruto do jogo, a saber: a plenitude da existéncia humana.
Defendemos a plenitude da humanidade que se d4 no movimento harmonioso em busca de
reciprocidade na natureza sensivel-racional, ou sensivel e suprassensivel, do ser-humano. Nao
nos interessa a inteligéncia pura ou a perfei¢ao, que € estatica e, para além da qual, ndo ha nada;
nos atrai manter sempre a possibilidade de um horizonte desconhecido. Tampouco nos interessa
o embate onde apenas uma das duas capacidades humanas saia vencedora; nos encanta o

movimento e a plenitude da busca. Encanta-nos o jogo.

3.4.1.1 0O jogo na medicina

Pode-se dizer que, quando um dos impulsos extrapola seus respectivos dominios,
causam uma espécie de ‘patologia’: caso o impulso formal controle, o ser-humano fica
endurecido pela racionalidade exacerbada, necessitando de suavidade; caso o impulso material
controle, o ser-humano fica refém de seus apetites, necessitando de energia. Assim, 0 jogo entre
os impulsos ¢ um remédio a tais mazelas, uma vez que evita o excesso de ambos. Talvez seja
esse um dos recados de Schiller quando ele afirma que “o homem deve somente jogar com a

beleza”*®3

, pois 0 jogo ¢ o antidoto do extremismo. Em outras palavras, quando se joga com a
beleza, ela ¢ remédio para o desequilibrio natural do ser-humano, quando nao se joga, ela pode
ser veneno, como pontua Beiser; comportando-se como um phdrmacon, do grego, que significa
ao mesmo tempo remédio e veneno.

Beiser nos traz um dado significativo sobre a exposi¢ao de Schiller acerca das formas
da beleza, bem como os efeitos de cada uma delas*®**. Segundo o comentador, esse escopo é
essencialmente uma aplicacdo das teorias medicinais do médico e filosofo natural escocés John
Brown (1735-1788), as quais, mesmo sendo um tanto ignoradas no meio angléfono, eram muito
populares ndo s6 na Alemanha na passagem do século XVIII para o XIX, mas em toda a Europa
central. As ideias de Brown influenciaram Goethe e Schiller que, provavelmente, as tenha
estudado na Karlscchule onde, conforme informamos na Introducao deste trabalho, ele estudou

Medicina com um embasamento filos6fico muito presente - a primeira dissertacdo de Schiller

tem o titulo de Filosofia da Fisiologia (1779).

483 SCHILLER, 2015, p. 76 / Esse enunciado tem uma segunda parte que declara: “e somente com a beleza deve
jogar”. Abordaremos esta segunda metade no préximo capitulo quando nos referirmos a aparéncia puramente
estética.

484 BEISER, 2005, p. 148.
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Em 1780, John Brown publicou a obra Elementa Medicinae, onde apresentava o
sistema patologico-terapéutico browniano, formulando uma teoria dos estimulos distinta das
abordagens cléssicas até entdo. Tal sistema baseia-se em um principio dinamico do sistema de
forcas motoras da vida no ser-humano (isto ¢, de seu sistema nervoso), segundo o qual todos os
fenomenos da vida dependem de uma propriedade basica presente em todos os corpos
organicos, a saber, a excitabilidade. A premissa basilar ¢ de que o corpo organico,
diferentemente do corpo inorganico, responde a estimulos internos e externos, sendo a vida
mantida apenas pela agdo incessante e varidvel desses estimulos - abordando qualquer
propriedade corporea como uma propriedade dindmica e o corpo integral, a partir de uma
perspectiva relacional. O balango desses estimulos afeta a satide, uma vez que o equilibrio
organico depende apenas do grau de excitagdo ao qual o corpo esta exposto — ora 0 corpo
necessita de agitacdo, ora de relaxamento. Tanto a excitagdo enfraquecida, quanto a excitagao
demasiada constituem doengas. O primeiro caso ¢ chamado de astenia — diminui¢do ou perda
da forca organica ou reativa e enfraquecimento das fun¢des de um 6rgao ou sistema; o segundo,

estenia - excesso de forga e exaltacdo da forga organica ou reativa.

As teorias do estimulo classicas ainda tentavam derivar a capacidade de estimulacdo
das propriedades de partes dos corpos. Em Brown ocorre o contrario. Cada ser vivo
teria sido dotado ao nascer, segundo sua teoria, de uma certa quantidade variavel
daquilo que ali se denominava excitabilidade, e essa propriedade s6 poderia ser
manifestada, por sua vez, por meio de sua resposta aos estimulos ou poténcias
excitantes [potestates incitantes, na versao latina, exciting powers, na inglesa]. Toda
a unidade do sistema organico seria conduzida, assim, a hipdtese geral de um
funcionamento relacional*®3,

Ou ainda, nas palavras do proprio Brown:

Uma vez que as poténcias gerais [general powers] produzem todos os fendmenos da
vida, e a Ginica operagdo, pela qual elas o fazem, ¢ um estimulante, segue-se que todo

o fenomeno da vida, todo estado e grau de saude e doenga, sdo devidos a estimulos ¢

a nenhuma outra causa**®.

Nao deixa de ser notavel a proximidade entre o principio dindmico da excitabilidade,
exposto por Brown, e a concep¢ao de jogo enquanto movimento vital contra o esgotamento,
trabalhada por Kant em Antropologia de um ponto de vista pragmatico, como brevemente
mencionamos anteriormente. A partir da compreensao do fenomeno geral da vida, e assumindo
que todas as doencas surgem de um desequilibrio relativo ao excesso de forca e excitabilidade

ou a sua falta, Brown prop6s um tratamento que, sendo cientificamente pouco justificado, atraiu

45 LEMOS, 2019, citagdo da pagina 67.
486 BROWN (1803, p. 112). Cf., também, p. 93
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a aten¢do de muitos médicos justamente pela sua simplicidade. A terapia consistia no uso de
estimulantes ou sedativos para contrapor a falta ou excesso de estimulos. Segundo seu sistema,
era possivel chegar ao bem-estar fisico simplesmente reduzindo ou aumentando a

excitabilidade.

De acordo com Brown, a saude consiste em encontrar um equilibrio no sistema
nervoso entre a estimulag@o e o relaxamento; existem dois tipos de doengas, esténico
e asténico, que surgem da perturbacdo desse equilibrio por meio da estimulagdo
excessiva ou insuficiente do sistema nervoso*®.

A doenga ou a saude, no sistema browniano, sdo interagdes entre os niveis variaveis
de excitabilidade e estimulo. Em outras palavras, ndo hé valores ou graus estaticos que sirvam
de referéncia para determinar o estado normal de um ser-humano; o que ha ¢ o equilibrio ou o
desequilibrio na relacdo entre “a quantidade de forga exigida pela excitabilidade numa dada
ocasido e a capacidade de um estimulante especifico”. Nem o equilibrio organico, tampouco o
desequilibrio sdo atribuiveis “a uma parte ou fungdo do corpo em particular, mas resulta de uma
economia geral do sistema fisico™*%%,

Assim, as forcas atuantes no organismo sao produtoras do fenomeno da vida que
constitui o corpo enquanto tal, dando sentido a ele. O corpo, portanto, ¢ tido como um
movimento ou uma ag¢ao a partir de um complexo sistema de interagdes entre estimulos mentais,
paixdes e emocgdes. A clinica browniana procura “resolver o desequilibrio a partir da aquisi¢ao
de um novo movimento dos corpos, mais adequado a cada tipo de efeito — pensamento, paixdes
etc. — e a cada etapa da vida do individuo™*®.

A partir dessa possivel influéncia medicinal de abordagem heuristica, simples e

1490

total™”, e com uma reelaboracao filosofica do conceito de forga, Beiser desconfia que Schiller

487 BEISER, 2005, pg. 148. Tradugio nossa.

488 T EMOS, 2019, citagdo da pagina 68.

489 Consideramos curiosa a consequéncia social desse tipo de abordagem clinica: “Comeca, com isso, a era dos
estimulantes no horizonte da cura na medicina — o préprio Brown tendo defendido, alids, o uso mais liberal de
bebidas alcoolicas e do dpio para as indisposi¢des organicas (Cf. Brown, 1803, p. 96; Tsouyopoulos, 1988, p. 72;
Neubauer, 1967, p. 370) — e, correspondentemente, inaugura-se uma certa mitologia do alcoolismo ¢ do uso de
entorpecentes, que vai fazer, por exemplo, da obra de Hoffmann (e, na Franga, um pouco mais tarde, das de Nerval
e Baudelaire) um local paradigmatico (cf. Dutchman-Smith, 2009, especialmente pp. 87 e ss.)” (LEMOS, 2019,
citacdo da pagina 69).

4% Julgamos relevante citar trés trechos do referido artigo que apresentam uma critica ao sistema browniano em
cima de seu contexto epistemologico, a saber, o idealismo e a critica transcendental kantiana: “O que ¢
particularmente estranho na recep¢do bem-sucedida dessa teoria na Alemanha ¢ que, apesar de sua elegéncia
heuristica, de seu principio simples e total, o carater relativamente passivo que ela atribuia a reagao interna diante
dos estimulos externos, transformando a vida numa aventura na qual o Eu perde muito do seu controle — e, além
disso, na qual tudo parece se dirigir ao esgotamento —, ¢ sensivelmente incompativel com a formulacdo cada vez
mais complexa da ideia de autonomia nos meios intelectuais, de Kant a Schelling”/ “ Uma dificuldade semelhante
refere-se a grande diferenga metodoldgica entre a teoria de Brown e o problema da fundamentagao epistemologica
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teria entendido a educagao estética como um tipo de terapia, uma “cura para doengas nervosas”.
Além disso, ao aplicar-se essa “terapia estética”, um ser-humano se aproximaria do ideal de

humanidade.

3.5 0 ESTADO ESTETICO

Para Schiller, a experiéncia estética ¢ uma epistemologia — epistemologia, esta, que
tenta demonstrar a conexao estre os sentidos e a razdo. Esta conexado se da justamente por meio
dessa experiéncia estética na qual o ser-humano se encontra em um estado intermediario em
que razao e sensibilidade se correspondem harmonicamente: o estado estético. Este estado ¢
propiciado pelo jogo que, por sua vez, ¢ engendrado pelo impulso ladico. E importante, no
entanto, explicitar que ndo ¢ a beleza que preenche o abismo, que ¢ infinito, entre os dois
impulsos origindrios do ser-humano (a passividade da sensibilidade e a atividade do
pensamento) mas, sim, essa experiéncia estética, quando o ser-humano se encontra em estado
estético, sob uma disposi¢ao ludica de jogo. Marcio Suzuki, em seu livro 4 Forma e o
Sentimento do Mundo (2014), descreve a experiéncia estética como uma relagdo em que o
subjetivo e o objetivo se complementam a partir de um sentido interno, isto €, uma “resposta
adequada do sujeito a uma harmonia qgue se da e ndo se da objetivamente”. Ainda segundo
Suzuki: “Nao foi por acaso que Kant disse que a ligagdo entre o objetivo e o subjetivo, se um
dia pudesse ser descoberta, estaria no sentido interno”*’!.

Ao tratar da experiéncia estética, Schiller faz uma excursdo transcendental a fim de
determinar as condi¢des da possibilidade da beleza e da liberdade por meio da beleza,
conectando tal excursdo a investigacdo de como a arte atua sobre os nos, isto ¢, como se dé o
efeito especial que a arte tem em nossas mentes realizando tais condig¢des de possibilidade. “O
argumento transcendental tenta mostrar que o estado estético de um ser-humano consiste em

liberdade; e o argumento causal afirma que essa liberdade ¢ mais bem alcangada por meio de

do conhecimento que teve lugar, sobretudo, apos a Critica da razdo pura. Pois a recusa insistente dos Elementa de
pensar o corpo desde o ponto de vista da estabilidade, em ultima analise, estava ligada a uma rejeicdo mais basilar:
0 que poderiamos denominar como o empirismo radical de Brown” / “Uma das principais figuras ptblicas do
campo da medicina, (Andreas) Roschlaub, também professor da Universidade de Bamberg, havia publicado em
1798 suas Untersuchungen tiber Pathogenie, onde se propunha, como informa explicitamente o subtitulo da obra,
a elaborar uma ‘explicago, fundamentacao [ Bearbeitung, Begriindung] da teoria dos estimulos de Brown’ (citado
em Neubauer, 1967, p. 371). Essa reformulacao, construindo hierarquizacdes e distingdes que ndo se apresentavam
em seu objeto, e, especialmente, insistindo no carater dialético da interagdo entre estimulos e excitabilidade,
forneceu a Brown a primeira autorizagdo de que necessitava para a entrada no dominio da filosofia idealista
especulativa e romantica. O maior exemplo dessa sua nova situacao reflete-se na mudanca de opinido de Schelling
a seu respeito” (Ibidem, citagdes das paginas 69,70 e 71).

¥1 SUZUKI, 2014, p. 279.
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uma obra de arte; em outras palavras, afirma que € a fungao especifica e ideal de uma obra de
arte colocar alguém no estado estético”, que ¢ um estado de liberdade*?.

De acordo com Schiller, a beleza consiste em um estado médio, ou seja, uma condi¢do
mediadora entre matéria e forma, passividade e atividade, sensibilidade e razao. Tal conceito
soa contraditorio, uma vez que, como sabemos, ha uma distancia infinita entre sentir € pensar.
Ainda assim, Schiller propde uma comunhao de contrapontos sem contradi¢do de modo a criar
um todo indivisivel na experiéncia estética-ludica. Schiller estabelece dois requisitos
paradoxais para explicar tal comunhdo. Primeiro, é necessario manter a contraposi¢ao em todo
o seu rigor e determinagdo; caso contrario, ndo unificamos os contrapontos. Em segundo lugar,
¢ necessario estabelecer uma unidade indivisivel, de modo que ambos os contrapontos
desaparecam em um terceiro termo; caso contrario, os contrapontos nao estdo unidos. Ambos
os pontos juntos significam que ndo devemos enfatizar a unidade a custa da diferenga, nem a
diferenca a custa da unidade. A questio € como preservar e cancelar as diferencas como partes
de um tnico todo. Devemos preservar as diferencas porque ha uma distingdo real entre elas;
mas também devemos cancela-las porque eles sdo contrapontos completos € ndo podem ser

unidos*”3.

Aqueles filésofos que se entregam cegamente a direcdo do sentimento na reflexao
sobre este objeto (o belo) ndo podem alcancar nenhum conceito da beleza, pois que
ndo distinguem absolutamente nada no conjunto da impressao sensivel. Os outros, que
tomam o entendimento como guia exclusivo, jamais podem alcangar um conceito de
beleza, pois no todo nada veem além das partes, e espirito e matéria aparecem-lhe
eternamente separados, mesmo em sua unidade mais perfeita. [...] Aqueles querem
pensar a beleza como ela atua, estes querem deixa-la atuar tal como ¢ pensada; os
dois, portanto, t€ém de faltar a verdade: aqueles porque imitam com seu pensamento
limitado a natureza infinita; estes porque querem limitar a natureza infinita as leis de
seu pensamento*®*,

Como podemos notar, para Schiller, o problema dos estudos de estética até entdo
residia no fato de que os estetas davam énfase a um aspecto da unidade dos ‘opostos’ em
detrimento do outro. Os empiristas pretendem uma unidade acentuando o sentimento; os
racionalistas, por sua vez, procuram uma unidade realgando a andlise intelectual. Em outras
palavras, eles buscam a unido sem diferenca ou a diferenga sem unidade. Schiller explica que a

experiéncia estética ¢ aquele estado de animo (Stimmung) em que razdo e sensibilidade

correspondem uma a outra, se harmonizando por contraponto e estimulagdo mutua. O estado

492 BEISER, 2005, p. 150. Tradugdo nossa.

493 Beiser nos indica que “muitas vezes foi observado que o problema de Schiller aqui, e os requisitos que ele
estabeleceu para sua solugdo, antecipam os idealistas alemaes posteriores” (Ibidem, p. 151. Tradugao nossa).

494 SCHILLER, 2015, p. 88.



139

estético ¢, portanto, em uma defini¢dio de Beiser, o estado de harmonia-no-contraponto®”. Cada
ambito ¢, a0 mesmo tempo, preservado e anulado dentro de um todo: preservado, como uma
parte necessaria do todo, e anulado em sua pretensao de ser o todo. Assim, Schiller define o
estado estético como uma determinabilidade ativa.

Schiller nos anuncia duas formas de determinabilidade: uma acontece quando o animo
nao ¢ determinado por nada porque ¢ completamente abstrato, excluindo toda determinagao; a
outra acontece quando o animo ndo ¢ determinado por nada porque ¢ completamente concreto,
incluindo toda determinacdo. A primeira ¢ uma determinabilidade passiva e sem conteudo, isto
¢, o estado do animo antes das impressdes dos sentidos, antes de receber suas determinagdes de
fora, de um objeto que age sobre ele; € também o estado do animo depois que a racionalidade
se abstraiu de todas as condigdes sensiveis - ¢ um estado “de auséncia de determinagdes que
pode ser chamado infinitude vazia™**°. A segunda é a determinabilidade ativa e concreta, que
inclui as determinagdes da razdo e da sensibilidade — ou seja, ¢ o todo de ambos os tipos de

determinagao.

A mente ¢ determinavel apenas a medida que ndo esta determinada de modo algum;
também ¢é determinavel a medida que ndo ¢ [...] limitada em sua determinag@o. Aquela
¢ mera auséncia de determinagdo (ilimitada porque sem realidade); esta ¢ a
determinabilidade estética (ndo tem limites porque unifica toda a realidade)*”’.

Assim, a determinabilidade ativa do estado estético é indeterminada na medida em
que ndo ¢ exclusivamente uma determinacao racional nem uma determinagdo sensorial; mas ¢
concreta na medida em que inclui ambas determinagdes em si — como em uma espécie de
sinestesia transcendental, onda ha associacdo de todas as determinagdes racionais entre si, de
todas as determinagdes sensoriais entre si, €, por ultimo, mas ndo menos importante, de todas
as possibilidades de associagdes racionais com todas as possibilidades de associagdes
sensoriais, dando margem a um estado de associacdes extra-ordinarias (ndo habituais) e de fina
complexidade. A determinabilidade ativa ¢ ilimitada ndo porque exclui, mas porque inclui toda
determinagdo, podendo determinar-se, portanto, do modo que quiser. Ora, “se a auséncia de
determinagdo por falta era representada como uma infinitude vazia, a liberdade de determinagao

estética, que ¢ a contrapartida real daquela, tem de se considerada como uma infinitude

495 BEISER, 2005.
4% SCHILLER, 2015, p. 91
47 Ibidem, p. 101.
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plena”*®. Em outras palavras, a determinabilidade ativa — que, por ser ativa, ¢é estética - nio

¢ um infinito vazio, mas um infinito pleno.

No estado estético, pois, 0 homem ¢ zero, se se atenta num resultado isolado, nao na
capacidade toda, e se se considera a auséncia de toda determinagao particular nele.
Por isso, tem-se de dar plena razdo aqueles que declaram o belo e a disposi¢do a que
transporta nossa mente de todo indiferentes e estéreis em vista do conhecimento e da
intengdo moral. Tém plena razdo, pois a beleza ndo oferece resultados isolados nem

para o entendimento nem para a vontade, ndo realiza isoladamente fins intelectuais ou

morais [...]*”.

Podemos entender que o pensamento, para Schiller, ¢ uma for¢a interior infinita que

age delimitando, o estado estético, na contramao, é uma plenitude interior infinita,””° que age

expandindo, apreendendo a um s6 tempo com o entendimento e com os sentidos de maneira
desinteressada; um estado em que tudo acontece concomitante e incessantemente, sem que
nenhum objeto ou ato isolado domine os demais. Assim, o estado estético seria, para Schiller,
um estado muito proximo ao estado de contemplagdo, que ¢ ativamente passivo e passivamente

ativo. Na carta XXII, Schiller afirma num potente paragrafo:

Assim, se por um lado a disposi¢@o estética da mente tem de ser considerada como
zero, isto ¢, a medida que se tem em vista efeitos isolados e determinados, por outro,
ela tem de ser apreciada como um estado de maxima realidade, se se atenta na auséncia
de toda determinag@o e na soma das forgas que nela sdo conjuntamente ativas. Nao se
podem, portanto, chamar injustos aqueles que declaram o estado estético o mais fértil
com vistas ao conhecimento e a moralidade. Tém plena razao, pois uma disposi¢ao 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 disposi¢ao da mente que
afasta todos os limites da natureza humana tem necessariamente de afasta-los também
de cada uma de suas manifestagdes isoladas. Por ndo proteger de modo exclusivo
nenhuma das fun¢des da humanidade, ela favorece todas sem excecgdo, ¢ se nao
favorece nenhuma isoladamente, ¢ por ser a condi¢@o da possibilidade de todas elas.
Todos os outros exercicios ddo a mente uma aptidao particular e impdem-lhe, por isso,
um limite particular; somente a estética conduz ao ilimitado™!.

Uma obra de arte, de acordo com Schiller, atua sobre nés de modo a produzir uma
estado estético. Se uma obra de arte tem valor estético, ela produzird no espirito um estado de
harmonia entras as faculdades sensiveis e as faculdades racionais: o estado de animo
caracteristico da estado estético de jogo. Assim, se uma obra de arte produz em nds um sensagao
que nos deixa dispostos a alguma maneira de sentir ou de pensar, mas indispostos a outras, isso

seria uma prova de que a experiéncia estética pela qual passamos nao foi pura, seja por causa

498 Ibidem.

499 Ibidem, p. 101-102.
500 Ihidem, p. 101.

501 Ihidem, p. 105.
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do objeto da obra de arte ou da nossa maneira de aborda-lo, ou, ainda, de ambos. Evidentemente,
como ja pontuamos neste capitulo, o estado ideal de fruigdo artistica, onde nos encontramos no
mais perfeito equilibrio entre nossas faculdades ¢ impossivel de se realizar, pois o ser-humano,

na realidade, pende a uma das disposi¢des de sua natureza. Ainda assim,

Qudo mais geral for esta disposi¢do e quanto menos limitada for a dire¢do que um
determinado género de arte e um produto particular dele ddo a nossa mente, tanto mais
nobre sera aquele género e tanto mais excelente sera tal produto. Isso pode ser
experimentado em obras de diversas artes € em diversas obras da mesma arte>*2,

Portanto, a exceléncia de uma obra de arte estd no quao proximo aquele “Ideal de
pureza estética”, que provoca no ser-humano o estado estético ideal da mais perfeita harmonia,
tal obra se encontra. Como nos reitera Beiser, “é notavel como o conceito schilleriano de estado
estético ¢ analogo a descri¢do kantiana da contemplagdo estética na terceira Kritik”. A
contemplagdo ¢ o modo, por exceléncia, da recepgo estética. Kant, na “Primeira Introdugdo”
a sua terceira critica, aproxima a contemplagdo do belo a uma reflexdo sem conceito; e € essa
qualidade de reflexao que diferencia a representagao do objeto belo da representacao do objeto
agradavel, posto que este Ultimo apraz apenas na sensacdo, sem qualquer vinculo com a
reflexdo. Além disso, a contemplagdo estética, como um estado de jogo entre o entendimento e
a imaginacao, ¢ uma atividade indeterminada porque nao podemos identificar nossa experiéncia
estética com quaisquer conceitos determinados do entendimento.

Tal como a contemplacdo estética de Kant, o estado estético de Schiller ¢
indeterminado, ndo conferindo nenhuma dire¢ao especifica a nossa atividade. “[...] Nada ¢ tao
oposto ao conceito de beleza quanto dar a mente uma determinada dire¢do”%. Ora, se levarmos
em conta a definicdo de jogo por Huizinga, sabemos que o jogo ndo pode ser abarcado pela
oposi¢ao verdade/falsidade ou bem/mal; afinal, a experiéncia estética € uma experiéncia sem
conceito ¢ desinteressada. O conceito, como pde Schopenhauer, ¢ algo que se esgota, frio e
desapaixonado e, “para uma obra de arte, a concepcao que resulta de meros e distintos conceitos
¢ sempre inauténtica™*. Kant, Schiller e Schopenhauer parecem concordar que a atividade
estética ¢ algo inesgotavel, possuidora de uma forga sugestiva, estimulante e genuina. Ainda de
acordo com Schopenhauer: “Ficamos totalmente satisfeitos com a impressao causada por uma

obra de arte apenas quando ela deixa para tras algo que, apesar de toda nossa reflexdo a respeito

592 Ihidem, p. 106.
503 Ibidem, p. 108.
504 SCHOPENHAUER, 2014, p. 74-75.
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dela, ndo pode ser reduzido a distingdo de um conceito”%. A partir disso, Beiser nos elucida:
“O que a beleza nos da, entdo, nao ¢ um resultado moral ou intelectual - uma boa agao ou uma
proposicao verdadeira - mas a liberdade de produzir uma boa a¢do ou uma proposi¢ao
verdadeira™ %, Diante do desinteresse, h4 a possibilidade do infinito; a condicdo estética pode
nos levar a qualquer resultado especifico. No pensamento de Schiller, se hd uma finalidade da
arte, ela ¢é a liberdade.

Assim, a experiéncia estética provoca o estado estético, o qual ¢ muito diferente de
um estado logico-racional. Ora, Schiller defende a independéncia da verdade estética (assim
como faz Kant com o gosto) diante da finalidade pratica e do conceito teorico. Isso significa
que a experiéncia estética ndo educa o ser-humano moral ou intelectualmente, ndo produz
resultados l6gicos para o entendimento nem leis para a vontade; mas, sim, a experiéncia estética
educa estéticamente, trazendo ao ser-humano consciéncia e vivéncia plenas de sua humanidade.
Tal consciéncia torna possivel ao ser-humano, pela sua propria natureza, fazer de si mesmo o
que quiser, devolvendo a liberdade de ser o que quer e deve ser — uma liberdade positiva®”’,
isto ¢, liberdade de autogoverno. Assim, podemos dizer que o estado estético de
determinabilidade ativa é o estado do animo apos a vontade ter controlado os impulsos de tal
forma que nenhum deles tem o dominio sobre o outro e de tal forma, também, que ndo ha
direcdo exclusiva para sua atividade.

Ora, da arte ndo se pode esperar a revelagdo de uma verdade essencial ou originaria,
como sugere Heidegger ao final de sua obra A4 origem da obra de arte (1950), pois nao ha nada
tal qual uma verdade para ser revelada. A arte € “apenas” uma expressao de algo da vida; ¢ um
movimento para fora de si; ¢ o devir de ndo-identidade; ¢ a diferenca. O grafema n-/ que
Viveiros de Castro®®® usa para falar sobre a “multiplicidade” (ou rizoma), em Deleuze, serve
aqui como uma boa ilustragdo para defender a auséncia da revelagao de uma verdade, bem como
a auséncia de uma verdade mesma, nas relagdes que envolvem a arte. Ora, uma obra de arte nao
¢ um “ser”, ou seja, algo completo e unitario, ela €, sim, algo menor que um. A obra de arte,

para ser arte, se furta a sua completude®”. Cito:

595 Ibidem, p. 75.

506 BEISER, 2005, p. 155. Tradugdo nossa.

507 Vide o ensaio Two concepts of liberty (1958), de Isaiah Berlin, presente no livro Four essays on liberty
(1969).

398 CASTRO, Eduardo Viveiros de. Filiagdo Intensiva e Alianga Demoniaca. Novos Estudos Cebrap, 77, p. 91-
126, margo, 2007.

399 Essa relag@o da obra de arte com o grafema n-/ lembra a dindmica do processo de identificac@o social e politica
coletiva operados pelo significante flutuante, em Laclau, que sera analisado mais adiante neste trabalho.
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Uma multiplicidade ¢ um sistema de n-1 dimensdes, em que o Um opera apenas como
aquilo que deve ser retirado para produzir o multiplo, que ¢ entdo criado por
“destranscendéncia”; ela manifesta uma organizacgao “que pertence ao multiplo como
tal, € que ndo tem nenhuma necessidade da unidade para formar um sistema>!°

Além do mais, a disposicao estética, propiciada pelo estado estético, nos instaura nossa
humanidade, fazendo-a se manifestar em sua integridade. Evidentemente, como ressalta
Schiller, essa humanidade ja existe como predisposicao em cada estado determinado em que o
ser-humano possa chegar, mas, na medida em que chegamos a esses estados, perdemos nossa
humanidade, pois que ela, a humanidade, s6 se realizada na plena atuacdo de ambos nossos
impulsos naturais, e esta plena atuacao de ambos os impulsos se da no estado estético. Assim,

a cada momento, a humanidade “tem de ser-lhe devolvida sempre de novo pela via estética™!!.

310 Ibidem, p.99 / Neste trecho, Viveiros de Castro cita Gilles Deleuze em sua obra Différence et répétition (Paris:
PUF,1968, p. 236).

SISCHILLER, 2015, p. 102.
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4 0 JOGO COMO CONDICAO DE POSSIBILIDADE DA EXPERIENCIA DA
LIBERDADE

As reflexdes de Schiller acerca do jogo estético e consequente comunhdo e harmonia
das faculdades sensivel e racional do ser-humano tém como resultado o conceito schilleriano
de liberdade. Para Schiller, a liberdade é um efeito da natureza®'’- em outros termos, a
humanidade, enquanto caracteristica natural do ser-humano, traz a este liberdade. Ora, ja
sabemos que, no esquema de Schiller, a natureza do ser-humano ¢ dupla, isto €, sensivel e
racional. Desse modo, a realiza¢cdo plena da humanidade do ser-humano consiste na atuagao
plena das faculdades que dizem respeito a sua dupla natureza. Uma vez que ambas as faculdades
estejam atuando plena e concomitantemente, instaura-se a liberdade, como veremos neste
capitulo. “Ela (a liberdade) tem seu inicio somente quando o homem € completo e ja
desenvolveu seus dois impulsos fundamentais; ela tem, pois, de faltar quando ele for incompleto
e um dos dois impulsos estiver excluido™!?. O estado de jogo suscitado pela disposi¢io ladica,
no pensamento de Schiller, é a condi¢dao de possibilidade da experiéncia da liberdade, pois,
nele, ambas as potencialidades da natureza mista do ser-humano sdo ativadas e cultivadas,
instituindo uma liberdade em face das coer¢des ou constrangimentos dos sentidos ou da razao.
Porém, como nos alerta Suzuki, essa liberdade ¢é sui generis, pois que se refere a liberdade que
se funda na natureza mista do ser-humano®'“.

Também os animais e as plantas jogam®'>. Esse jogo da natureza “irracional” é um
despertar da liberdade pois, também nela, o jogo indica que a necessidade parece superada,
havendo uma amplia¢do da frui¢do além de qualquer necessidade. Ora, os animais, depois de
saciarem seus instintos e necessidades, dao sinais de uma centelha de liberdade: “Quando o ledo
ndo sente fome e ndo ha outra fera a desafid-lo, a forca ociosa cria um objeto; o bramido cheio
de animo ecoa no deserto, e, num dispéndio sem finalidade, a for¢a vigorosa compraz-se a si
mesma”. Da mesma forma, o inseto volteia ao sol e o passaro canta melodiosamente. Nenhum
desses atos apontados por Schiller esta ligado de modo imediato a qualquer condi¢do de
sobrevivéncia ou ao trabalho, mas, antes, sdo uma expressao de exuberancia de vida - pois o

que necessitaria ter um valor apenas material, possui também um valor formal livre. “O animal

12 SCHILLER, 2015, p. 97.

13 Ibidem.

314 SUZUKI, 2015. p. 15.

315 Os animais, para 14 do seres-humanos, além de jogarem, também tém linguagem. Segundo Ferdinand de
Saussure (1857-1913), a comunicacdo que ha em certas espécies configura a existéncia de uma linguagem, que
tem como fungao justamente a transmissao e recepcao de mensagens e conhecimentos. Dentro dessa perspectiva,
a lingua, falada por seres- humanos, ¢ um tipo de linguagem.
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trabalha quando uma privagdo ¢ o mobil de sua atividade e joga quando a profusdo de forgas ¢
este mobil, quando a vida abundante instiga-se a atividade™'®. Em um texto sobre beleza que
Goethe escreveu para Schiller, intitulado Até que ponto a ideia segundo a qual a beleza é
perfeicdo com liberdade pode ser aplicada a naturezas orgdnicas — titulo esse que expde
claramente o conteudo do texto —, Goethe aproxima a ideia de beleza na natureza com a ideia
de jogo exposta por Huizinga e Schiller, a saber, um movimento sem finalidade e suscitado pela

exuberancia da vida:

[...] Para que um animal possa satisfazer sem entraves apenas os limitados
carecimentos necessarios, € preciso que ele ja seja perfeitamente organizado; somente
se, além da satisfacdo dos carecimentos, ainda lhe resta tanta forga e capacidade para
empreender agdes arbitrarias, de certo modo sem finalidade, entdo ele nos oferece
também externamente o conceito de beleza’!’.

Schiller chama, assim, o /ivre movimento (fim e meio em si proprio) da natureza de
jogo fisico, e este seria a primeira expressao da superacao da cadeia de finalidade na natureza
e, por conseguinte, a manifestagdo da passagem da coer¢do da necessidade para o imperativo
do belo, oferecendo um “preludio do ilimitado” '8, Karl Gross (1861-1946), em seu livro Die
Spiele der Tiere (1896)°'°, salienta que todas as manifestagdes motoras que niio perseguem uma
finalidade vital imediata podem ser consideradas jogos. Em virtude disso, pode-se dizer que
também no mundo vegetal ha jogo - ou, ‘jogo fisico’, como designado por Schiller. Este
também se dd por uma abundancia que extrapola a mera necessidade ou finalidade, como
quando os ramos ¢ folhas de uma planta sd3o em nimero maior do que o0 necessario a preservacao

da espécie. Assim nos reitera Duflo:

Quando dizemos que o animal joga? Quando, ndo estando assujeitado a satisfacdo de
uma mera necessidade, desenvolve uma atividade sem finalidade imediata aparente,
em um desperdicio feliz de suas forgas. Ele joga quando o principio de sua ag¢@o ndo
estd em uma privagdo primeira, mas em uma superabundancia das forcas que
conseguem se expressar no jogo, quando ha nele um excesso de vida. Schiller chega
mesmo a admitir que a natureza inanimada joga, ela também, quando as plantas se
perdem em multiplos ramos inuteis para sua simples conservagao. Ha jogo, visto que
o gasto que a vida faz dela mesma ¢ um fim em si*?°.

No aspecto humano, de acordo com Schiller, a beleza, através do jogo, constitui o

estado de transi¢do crucial entre o ser-humano natural e o civilizado; para ele, “o estado moral

516 SCHILLER, 2015, p. 130.

17 SCHILLER, 2002, p. 126.

318 SCHILLER, 2015, p. 130.

519 Em uma tradugdo livre, “O jogo dos animais™.
520 DUFLO, 1999, p. 76.
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pode nascer apenas do estético”>?!, depois de ter passado pela liberdade estética. Ndo podemos
entender, contudo, como se o belo “preenchesse o abismo que separa a sensagao do pensamento,
a passividade da a¢do; este abismo ¢ infinito, e sem a interferéncia de uma faculdade nova e
autonoma (a faculdade estética) é eternamente impossivel que do individual surja algo
universal, que do contingente surja o necessario”>?2. O impulso lidico, que nos leva a beleza, é

o agente desta terceira faculdade que faz a ponte entre o estado sensivel e o estado racional.

A passagem do estado passivo da sensibilidade para o ativo do pensamento e do querer
da-se, portanto, somente pelo estado intermediario de liberdade estética, e embora este
estado, em si mesmo, nada decida quanto a nossos conhecimentos e intengdes,
deixando inteiramente problematico nosso valor intelectual e moral, ele é, ainda
assim, a condig¢do necessaria sem a qual ndo chegaremos nem a um conhecimento
nem a uma inten¢do moral>%?

Segundo Cecchinato, Schiller nos apresenta uma interpretagao historico-genética que

324 De modo resumido, a teoria basica

envolve os dois impulsos fundamentais do ser-humano
do desenvolvimento humano por trds de seu argumento ¢ esta: existem trés estados no
desenvolvimento do individuo e da espécie que devem ser percorridos em uma ordem
especifica; o estado fisico (ou estado de natureza), quando o ser-humano ¢ dominado pelo
impulso material e, portanto, € escravo de suas necessidades fisicas e instintos e dependente da
natureza, caracterizando as comunidades primitivas e selvagens (este € o ser-humano sensivel);
0 estado estético, quando o ser-humano comeca a transcender o poder da natureza, obtendo
prazer em sua propria atividade e também a partir da qualidade de formas puras (este ¢ o ser-
humano estético); e, finalmente, o estado moral, quando o ser-humano ¢ regido pelo impulso
formal, no qual supera o poder da natureza e age de acordo com o principio racional,
possibilitando a estruturacao da sociedade, o progresso da ciéncia e o refinamento dos costumes
(este é o ser-humano moral)®®. Schiller é enfatico quanto a sequéncia: “ndo existe maneira de

99526

fazer racional (e moral) o homem sensivel sem tornd-lo antes estético De acordo com

Beiser, “[...] o argumento de Schiller tenta substituir Lessing, tornando a arte, em vez de uma

revelagdo, a forca crucial na educacdo da humanidade™?’.

S2ISCHILLER, 2015, p. 110.

522 [bidem, p. 92 / O conteudo entre parénteses é nosso.

52 [bidem, pg. 109.

24 CECCHINATO, 2015, p. 160.

525 F importante ter em mente que os estados de ‘desenvolvimento’ mencionados por Schiller nio pretendem
descrever periodos reais da historia da humanidade e tampouco pressupdem que haja progresso na historia; os
respectivos estados sdo apenas uma construcao filosofica, um exercicio de pensamento, para tornar compreensivel
o surgimento da cultura e da racionalidade.

%6 SCHILLER, 2015, p. 109.

527 BEISER, 2005, p. 157. Tradugdo nossa.
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Segundo Schiller, ¢ mais facil para o ser-humano passar do estado estético para o
moral, isto €, passar “da beleza para a verdade e o dever”, do que do estado fisico para o estético,
isto ¢, “da vida meramente cega para a forma” >2%; pois o estado estético, com seu impulso para
0 jogo, ja inicia na passividade da sensibilidade do estado fisico a espontaneidade do animo (ou
a ‘liberdade de espirito’), que engendrard, apos aperfeigoamento 16gico, a razao; inicia também
o exercicio da vontade, que, apds a razdo, poderd se realizar moralmente. Encontramos um
afirmacao muito parecida em Kant, quando declara que “o gosto torna, por assim dizer, possivel
a passagem do atrativo dos sentidos ao interesse moral habitual sem um salto demasiado

violento?°. No estado estético, o ser-humano ja se destacou da natureza porque aprendeu a

amar a forma:

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 mais com o que recebe, mas
com o que faz>3°.

Queremos dizer que, no estado estético com o impulso para o jogo, como corrobora
Ranciere, o ser-humano aprendeu “a langar um olhar estético sobre as ferramentas ou sobre o
seu proprio corpo, a separar o prazer da aparéncia da funcionalidade dos objetos”!. Schiller
ressalta que a espontaneidade no estado fisico nao contradiz o fim fisico desse estado, pois que,
nesse estado, a natureza humana requer matéria, ou seja, o conteudo do agir, € ndo o modo do
agir, isto ¢, sua forma. Em outras palavras, no estado fisico, importa o que; se ha um como, ¢
vantagem. J& no estado moral e logico, ¢ a forma pura da atividade, e ndo o conteudo, que
impera. Desse modo, o ser-humano no estado estético precisa apenas de um estimulo e
oportunidade certa para se tornar moral e 16gico; ja o ser-humano no estado fisico se torna
estético, passa da matéria bruta para a beleza, apenas por meio de uma transformagdo em sua
percepgio, isto ¢, “uma atividade totalmente nova nele deve iniciar-se”*,

Ao individuo dominado pelo impulso sensivel, refém de seus instintos e sensagoes,
Schiller chama de selvagem. O primeiro traco de humanidade no selvagem se da pelo gosto,
pelo prazer da decoragdo que nao deixa de ser o prazer da ilusdo, como pde Beiser. “Quando o
selvagem se decora, ele, pela primeira vez, sente prazer na mera forma, e passa a deixar de

valorizar as coisas apenas porque elas satisfazem suas necessidades fisicas e instintos,

528 SCHILLER, 2015, p. 110.
529 KdU, 261 / KANT, 2002, p. 199.
530 SCHILLER, 2015, p. 124.
531 RANCIERE, 2002, p. 06.
532 SCHILLER, 2015, p. 110.
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marcando a elevagdo para além do reino da pura utilidade ao ter prazer nas formas por elas
mesmas™>*. O prazer em se decorar engendra a disposi¢do e o uso das faculdades criativas para
além da mera sobrevivéncia, possibilitado ao selvagem lagcar mao de sua capacidade ativa para
a criacdo de objetos que lhe sdo agradaveis. Além do mais, como bem ressalta Beiser, “assim
que o selvagem descobre a decoragdo, ele comeca a considerar o efeito que sua aparéncia tem
sobre os outros e, agora que ele sente prazer em sua forma, ele também sente prazer na forma
dos outros - o ser humano descobre que ¢ mais provavel obter o que quer agradando ao invés
de coagindo™**. Portanto, o processo da ilusio e do prazer, por meio do reconhecimento do
significado das formas, ndo ¢ apenas decisivo para o desenvolvimento da racionalidade que,
eventualmente, levard aos principios morais, mas, mais relevante ainda, ¢ decisivo para o
desenvolvimento da liberdade. “Para Schiller, a liberdade ¢ fundamentalmente ¢

1”335, A arte é crucial

necessariamente uma aquisicdo da cultura e do desenvolvimento mora
para a transi¢do do ser-humano natural para o ser-humano civilizado, uma vez que, através da
arte e do gosto, o ser-humano desenvolve seu amor pela forma pura, abrindo caminho para a
autonomia humana e conquistando sua liberdade.

Agora que entendemos a transformacao pela qual passa o ser-humano fisico ao ser-
humano estético, precisamos apontar a importancia que o estado estético tem para a transi¢ao
ao ser-humano moral. O impulso formal, caso atue e oriente sem ter passado pelo impulso
estético, pode levar o ser-humano a buscar uma matéria inesgotavel, em vez de abstrair-se dela.
E em fungdo dessa constatacio que Schiller declara que o ser-humano sé pode ser moral se,
primeiramente, for estético. “O homem nao pode passar imediatamente do sentir ao pensar; ele
tem de retroceder um passo, pois somente quando uma determinagdo ¢ suprimida pode entrar
a que lhe seja oposta®. Imaginemos um individuo que nio saiu da tutela da sensibilidade e
dos instintos, isto ¢, ainda ndo aprendeu o amor pelas formas, ainda nao se distanciou de si
mesmo, € que, mesmo assim, faz uso de sua racionalidade. Ora, sua razdo trabalhard unicamente
em prol dos sentidos, fazendo com que esse individuo busque pelo absoluto (que ¢ tarefa da
razdo, como afirmamos no primeiro capitulo) no &mbito contingente do mundo material (que ¢
a esfera da sensibilidade). Portanto, ndo apenas o ser-humano sensivel no estado fisico ndo tem

liberdade, como também o ser-humano racional que nao tenha passado pelo estado estético ndo

esta preparado para a liberdade.

533 BEISER, 2005, p. 159. Tradugdo nossa
334 Ibidem. Tradugio nossa.

535 Ibidem, p. 158. Tradugdo nossa.

53 SCHILLER, 2015, p. 97
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Um outro equivoco para o ser-humano ¢, segundo Schiller, estar no estado moral sem
antes ter passado pelo estado fisico. Para nosso filosofo, este individuo ndo tem humanidade,
pois ndo carrega consigo a experiéncia sensivel. Ao individuo dominado pelo impulso racional,
passivel de crueldade em nome da razdo, Schiller chama de bdrbaro. Assim, tanto o selvagem
quanto o barbaro sdo considerados, por Schiller, seres-humanos tensos (no ambito em que
tratamos no segundo capitulo), pois que sd@o constrangidos por um de seus impulsos. Schiller
chega a afirmar que enquanto esteja dominado por um dos impulsos, o ser-humano ¢é oposto a

si mesmo.

O homem, entretanto, pode ser oposto a si mesmo de duas maneiras: como selvagem,
quando seus sentimentos imperam sobre seus principios, ou como barbaro, quando
seus principios destroem seus sentimentos>?’.

A liberdade — que, para Schiller, ¢ o destino do ser-humano - ¢ a libertacdo de ambos
os impulsos. “Se o espirito encontra, ao intuir o belo, um feliz meio-termo entre a lei e a
necessidade, ¢ justamente porque se divide entre os dois, furtando-se a coer¢do de um e de
outro™*. Sendo assim, o harmonia entre os impulsos fundamentais do ser-humano é a
supressdo reciproca de coacdo. Em outras palavras, o estado estético promove a liberdade
através da harmonia pela supressao. Uma supressao que nao acontece pela falta, mas pelo
desenvolvimento pleno de ambos os impulsos, quando razao e sensibilidade estdo nao sé
simultaneamente ativas, mas igualmente ativas — havendo, assim, uma supressao mutua de seus

respectivos poderes de determinagao.

Esta disposigdo intermediaria, em que a mente ndo ¢ constrangida nem fisica nem
moralmente, embora seja ativa de dois modos, merece o privilégio de ser chamada
uma disposi¢ao livre, e se chamamos fisico o estado de determinagdo sensivel, e
logico e moral o de determinagdo racional, devemos chamar estético o estado de
determinabilidade real € ativa®®’.

Em outras palavras, trata-se de um momento suspensdo, de ascese, quando nao
estamos sob o dominio dos sentidos e tampouco sob o dominio da razdo, mas em que estamos

integralmente sensiveis e racionais concomitantemente. Ricardo Barbosa faz, em seu artigo O

537 Ibidem, p. 31.

538 Ibidem, p. 74.

539 Ibidem, 2015, p. 98 / Nesta mesma pagina, em uma nota de rodapé, Schiller elucida sua abordagem do adjetivo
estético: “Uma coisa pode referir-se imediatamente a nosso estado sensivel (nossa existéncia e bem-estar): esta ¢
a sua indole fisica. Ela pode, também, referir-se a nosso entendimento, possibilitando-nos conhecimento: esta ¢
sua indole logica. Ela pode, ainda, referir-se a nossa vontade e ser considerada como objeto de escolha para um
ser racional: esta é sua indole moral. Ou, finalmente, ela pode referir-se ao todo de nossas diversas faculdades sem
ser objeto determinado para nenhuma isolada dentre elas: esta é sua indole estética” (ibidem,).
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‘idealismo estético’ e o factum da beleza, uma metafora muito elucidativa sobre esse estado de
reciprocidade, sem coagdao nem constrangimento, engendrado pelo impulso ludico, isto ¢, pelo
jogo: € como se ambos os impulsos fundamentais fossem sentinelas em plena comunicagao,

mas longe do posto de controle.

Tudo se passa como uma troca de sentinelas. E preciso que uma ceda o posto para a
outra: a sensibilidade deve ser destituida de sua posig¢do para que a racionalidade
assuma o comando. Mas, enquanto aquela retrocede, esta ainda ndo avangou um
passo. [...] Nesse momento intermediario, o posto esta vazio, pois foi desocupado pela
primeira sem que ja tenha sido assumido pela segunda. Momentanecamente

desoneradas de suas funcdes, as sentinelas conversam livremente entre si a igual

distancia do posto ainda Vag0540.

Como ¢ sabido, a necessidade traz tensdo ao ser-humano, uma vez que, justamente
pelo seu carater necessario, nao oferece a possibilidade de sua ndo-realizagdo, fazendo com que
nos tornemos refém dela. Também Freud, no texto ja abordado, ao aproximar a producao
poética do jogo, reitera a liberdade em que a atividade ludica pde o ser-humano no tocante as
tensdes provocadas por necessidades: “a verdadeira satisfagao que usufruimos de uma obra
literaria procede de uma libertacio de tensdes em nosso psiquismo”>*!. Ora, o impulso sensivel
exclui de seu sujeito toda espontaneidade e liberdade racional; o impulso formal
(suprassensivel) exclui do seu sujeito toda dependéncia e passividade. A exclusdo da liberdade
¢ necessidade fisica, a exclusdo da passividade ¢ necessidade moral. No impulso ladico, no
entanto, em que os dois impulsos atuam juntos € na mesma intensidade, sera suprimida toda
contingéncia e toda necessidade, libertando o ser-humano tanto moral quanto fisicamente>*? -
eis aqui a liberdade pela supressao. Nas palavras de Duflo: “Nao ¢ porque lhe falta algo que o
homem deve jogar, mas porque deve tornar-se humano e aprender, de alguma maneira, sua

liberdade’*.

4.1 ALIBERDADE COMO ATRIBUTO DA VONTADE

A libertagdo a que leva o jogo instaurado pelo impulso ludico permite ao ser-humano

se tornar consciente da possibilidade de realizar sua natureza de maneira plena, uma vez que o

540 BARBOSA, 2015, p. 174-175.
541 FREUD, [s.d.], p. 08.

542 SCHILLER, 2015, p. 70.

54 DUFLOS, 1999, p. 55.
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jogo promove ambas as faculdades elementares, bem como desenvolver as capacidades as quais

levam tais faculdades, determinando-se como quiser.

O jogo abre, entdo, um espaco vazio de determinagdes, conservando-as, porém,
inteiramente abertas. Assim, o jogo permite ao homem tornar-se consciente das
préprias potencialidades, ndo como trabalhador, como intelectual ou como sujeito de
paixdes, mas como possibilidade infinita de realizagdo>**.

O estado estético de jogo, designado como determinabilidade ativa, que inclui de
maneira plena toda determinacdo, podendo, portando, determinar-se do modo que quiser,
enfatiza o papel central da vontade como a forca que ¢ capaz de promover harmonia ao ser-
humano. O estado estético €, portanto, para Schiller, um atributo da vontade; um estado de
animo em que ela tem a liberdade de agir ou ndo em qualquer um de seus impulsos, tanto o
formal quanto o material, ndo sendo determinada por nenhum dos dois, pois estd acima deles,

tendo total liberdade entre ambos.

Cada um destes dois impulsos fundamentais (formal e material), tdo logo se tenha
desenvolvido, empenha-se, natural e necessariamente, por sua satisfagdo, e justamente
porque ambos se esforcam necessariamente por objetos opostos, este duplo
constrangimento suprime-se reciprocamente, ¢ a vontade afirma sua perfeita liberdade
entre ambos. E a vontade, portanto, que estd para os dois impulsos como um poder

(como fundamento da realidade), sendo que nenhum dos dois pode, por si so,

comportar-se em face do outro como poder>*,

E justamente por estar acima de ambos os impulsos, ¢ ndo se comprometer com
nenhum deles, que a vontade realiza seu trabalho de potencializa-los, contrapo-los e harmoniza-
los. "O argumento de Schiller aqui espelha aquele em seu ensaio Uber das Pathetische’*
(1801), onde ele enfatizou que a experiéncia estética deriva sua qualidade essencial
simplesmente do exercicio da liberdade, de um ato de escolha apenas, seja ela moral ou
imoral”>*’. Como afirmamos no primeiro capitulo deste trabalho, ambos os impulsos
ambicionam objetos diferentes, apontando para fins contrapostos, e, na medida em que a
educacao estética desenvolve a atuagdo desses impulsos e também os ativa concomitantemente,
seus efeitos se cancelam e a vontade mantém uma liberdade completa entre eles. Assim, ¢ a
vontade (Wille), de acordo com Schiller, que se realiza como uma unica for¢a sobre as duas

faculdades humanas fundamentais; nenhuma delas pode agir como um for¢a em relacdo a outra

44 CECCHINATO, 2015, p. 163.

45 SCHILLER, 2015, p. 93-94.

346 Sobre o Patético.

547 BEISER, 2005, p. 155. Tradugdo nossa.
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por conta propria. “Nao ha no homem outro poder além de sua vontade, ¢ somente o que
suprime o homem, como a morte ou qualquer roubo de sua consciéncia, pode suprimir a
liberdade interior”3*%, Essa predominancia da vontade como for¢a motriz da disposi¢do e acdo
humanas pode soar uma perspectiva um tanto quanto schopenhaueriana, contudo, como se sabe,
para Schopenhauer, a vontade € cega e irracional, ja para Schiller, ela ¢ plena e lucida.

A vontade, portanto, ¢ a for¢a mediadora entre a sensibilidade e a razdo, a matriz
fundamental de uma possivel comunhao; tal comunhao serd alcangada pela vontade ao manter
ambos os impulsos em harmonia. Na interpretacdo de Beiser, a vontade “permite que cada uma
dessas esferas tenha seu respectivo efeito porque nenhuma delas pode operar por conta propria,
funcionando apenas na medida em que a vontade assim o permitir”’. Nao podemos concordar
com sua analise neste ponto, uma vez que os impulsos sdo forgas que procuram realizar os
objetos das duas faculdades naturais da dupla natureza humana, independente da atuacdo da
vontade. A vontade se encontra acima de ambos os impulsos, tornando possivel a relagdo
harmoénica entre eles; ¢ ela que tem a possibilidade de proteger cada impulso, evitando o
dominio de uma faculdade sobre a outra, mantendo a possibilidade da diferenga e do multiplo
que surge a partir desta.

Em nossa interpretacdo, a base para a crenga schilleriana na existéncia da liberdade ¢

549

essencialmente pratica, e nao metafisica ou teorica’®. Barbosa, pelo contrario, vé Schiller como

um metafisico®®’, porém ¢é inegavel que Schiller é adepto as restri¢des regulativas kantianas:
como filésofo transcendental, ele tenta explicar apenas a possibilidade de uma experiéncia,

nao como as coisas em si S0 possiveis.

Saber em que medida essas duas tendéncias tdo opostas (racional e sensivel) podem
coexistir num mesmo ser ¢ tarefa que pode por em embarago o metafisico, mas nao o
filésofo transcendental. Este ndo se ocupa em pensar a possibilidade das coisas, mas
basta-se em estabelecer os conhecimentos a partir dos quais se compreende a
possibilidade da experiéncia. E como a experiéncia seria tdo impossivel sem aquela
oposi¢ao na mente quanto sem a unidade absoluta, ele estatui, com pleno direito, os
dois conceitos como condi¢cdes igualmente necessarias da experiéncia, sem
preocupar-se mais com a sua possibilidade de ligagao™'.

Desse modo, visto que a experiéncia consiste tanto em momento de harmonia como

de contraponto, Schiller se propde a mostrar, como nos salienta Beiser, a possibilidade de uma

>4 SCHILLER, 2015, p. 94.

3% Vale frisar que Schiller, na Carta XX, insiste repetidamente que ndo devemos nos envolver em especulagdes
metafisicas sobre a conexao entre o noumeno e o fendmeno.

S0 BARBOSA, 2015, p. 157.

1 SCHILLER, 2015, p. 93.
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harmonia-no-contraponto, como ja mencionado ao final do capitulo anterior; e, ao expor tal
possibilidade, somos levados a distinguir o préprio animo de ambos os impulsos, que sao apenas

suas partes.

Esta coexisténcia de dois impulsos fundamentais em nada contradiz, alias, a unidade
absoluta do espirito, logo que o distingamos dos dois impulsos. Ambos existem e
agem nele, mas ele mesmo nao ¢ nem matéria nem forma, nem sensibilidade nem
razdo, o que parecem ndo ter se dado conta aqueles que somente deixam agir o espirito
humano quando seu procedimento concorda com a razdo, declarando-o meramente
passivo quando estd em contradi¢do com ela>*2,

De acordo com Schiller, a vontade pressupde uma autoconsciéncia. Acreditamos que,
quando Schiller lanca mao da palavra “espirito”, ele estd se referindo a autoconsciéncia, que,

por sua vez, designa o animo”>?

. Desse modo, ¢ a vontade do animo que consolida a liberdade
entre ambos os impulsos. “No tltimo sentido, ajo livremente somente quando, independente de
toda influéncia estranha, sigo apenas minha vontade™*. Na liberdade estética, a vontade
humana ¢ plenamente livre entre dever e inclinacao, isto ¢, entre razao e sensibilidade. Portanto,
“a cultura deve por o homem em liberdade e auxilid-lo a preencher todo o seu conceito. Ela
deve, pois, torna-lo capaz de afirmar sua vontade, porque o homem é o ser que quer’™>.

O estado estético nos da a possiblidade de fazer de n6s mesmos o que quisermos,
restaurando-nos a liberdade e nos tornando seres autonomos. Ora, a consciéncia das
possibilidades e dos limites do ser-humano enquanto individuo e enquanto espécie € libertaria.
Essa liberdade nao ¢ simplesmente autonomia moral, acdo segundo a lei moral, mas poder de
escolha: a possibilidade de decidir entre cursos alternativos de agdo, sejam eles morais ou
imorais. Esse modo de liberdade nos ¢ apresentado pela educagdo estética. Segundo Beiser, tal
educacio tera, portanto, o valor moral mais elevado de todos>*.

Schiller distingue dois tipos de liberdade: liberdade racional e liberdade estética. A
primeira se funda na natureza racional do ser-humano, quando o ser-humano ¢ livre através da

razao por ndo se submeter aos ditames da sensibilidade; a segunda se funda na sua natureza

mista e diz respeito aquela ac¢do reciproca entre os impulsos formal e material, acarretando uma

552 SCHILLER, 2015, p. 93.

533 “Basta, contudo, que a autoconsciéncia esteja ali, para que, com sua unidade inalterdvel, seja estabelecida
simultaneamente a lei da unidade de tudo aquilo que ¢ para o homem e de tudo aquilo que deve vir a ser através
dele, a lei da unidade de seu conhecer ¢ de seu agir. [...] Assim, sensibilidade e autoconsciéncia originam-se sem
nenhuma participagdo do sujeito, e a origem de ambas esta para além tanto da nossa vontade como da esfera do
nosso conhecimento” (Ibidem, p. 94).

54 SCHILLER, 2002, p. 137.

55 SCHILLER, 2011, p. 56.

556 BEISER, 2005, p. 156.
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supressao de constrangimentos. Assim ¢ enunciado em uma nota de rodapé em que Schiller

evidencia sua concepgao de liberdade na carta XIX:

Para evitar mal-entendidos, lembro que a liberdade de que falo ndo ¢ 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.
Quando age exclusivamente pela razdo, o homem prova uma liberdade da primeira
espécie; quando age racionalmente nos limites da matéria e materialmente, sob leis da
razdo, prova uma liberdade da segunda espécie. A segunda poderia ser explicada
somente como uma possibilidade natural da primeira®’.

Como atributo apenas da razdo, liberdade significa autonomia, o poder de fazer leis
para si mesmo; mas como atributo da nossa natureza mista, significa, além de autonomia, agir
de acordo com a totalidade do nosso ser - o que envolve ndo s6 a razdo, mas também a
sensibilidade. E neste tltimo sentido que o jogo possibilita o ser-humano livre e senhor de si,
para tomarmos de uma expressdo aristotélica. Em vista disso, tal liberdade surge “somente
quando o homem ¢ um ser completo, quando ambas as suas pulsdes fundamentais estao
plenamente desenvolvidas”, tal liberdade faltard “enquanto uma das duas pulsdes for
excluida™?8. Ao fazer a distingdo entre os dois tipos de liberdade, Schiller esta implicitamente
criticando a concep¢ao kantiana de liberdade, além de definir a sua propria concepgao.

Ora, o ser-humano nio é s um ser (racional e finito) que conhece, ele também age. E
sobre essa afirmacao que Kant constroi sua segunda critica, a saber, a Critica da Razdo Pratica
(KpV), em 1788. Segundo o filésofo, sob o ponto de vista tedrico, ndo se pode falar em
liberdade pois, uma vez que ndo ¢ possivel livrar o ser-humano da causalidade (relagdo causa
e efeito), ndo se pode ter conhecimento pleno dela (da liberdade). Contudo, sob um ponto de
vista pragmatico, pode-se falar em fins (mesmo que ndo se possa conhecer a causa final da
natureza) e, sob a égide da lei moral, empregar a /iberdade como pressuposto da razao pratica.
Desse modo, a razdo pratica ¢ promovida pela autonomia da razdo em dar a si mesma suas leis,
elaborando a moralidade ao aplicar a liberdade da razdo pura no mundo das a¢des humanas a

559: u[

partir de imperativos morais ...] A razdo ¢ legisladora a priori em relagdo a liberdade e a

causalidade que ¢ propria desta (como aquilo que ¢ supra-sensivel no sujeito) para um

>7 SCHILLER, 2015, p. 95.

58 Ibidem.

59 O Imperativo Categdrico kantiano € enunciado em trés formulas, a saber: Primeira formulagio — Lei universal,
o principio segundo o qual cada pessoa deve agir como se a maxima de suas acdes fosse sempre uma lei universal;
Segunda formulacao - Fim em si mesmo, o principio segundo o qual cada pessoa deve ser tratada sempre como um
fim, nunca como um meio; Terceira formulacdo - Legislador universal ou o principio da autonomia segundo o
qual cada pessoa deve criar as leis pelas quais ela e todos vivem, ou seja, a pessoa deve querer agir de acordo com
maximas universalizaveis apenas.
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conhecimento incondicionado pratico™®’. Enquanto Kant reconhece a liberdade como um
atributo apenas da razao, Schiller defende que € necessario ir mais longe e reconhecer um outro
ambito de liberdade em que ela ¢ um atributo de toda a nossa natureza humana. “Existem duas
criticas implicitas a concep¢ao kantiana aqui. Em primeiro lugar, ao transformar a liberdade em
autonomia moral, desejando e agindo de acordo com principios racionais, Kant ndo atribui
nenhum papel a sensibilidade, de modo que sua liberdade € possivel sem sensibilidade. Em
segundo lugar, o conceito de liberdade de Kant ¢ compativel até mesmo com a repressdao da
sensibilidade, de modo que liberdade kantiana € possivel mesmo quando age contrariamente a
sensibilidade™ ¢!,

No pensamento de Schiller, a beleza torna livre o ser-humano. Como afirmamos no
capitulo anterior, a autorrealizacdo humana, ou seja, a realiza¢do plena dos impulsos formal e
material do ser-humano consiste em beleza. Essa realizacdo plena dos impulsos fundamentais
da natureza humana mista traz liberdade ao ser-humano, pois que promove harmonia através
supressao de coacdo. Assim, a beleza consiste em liberdade. Esse argumento desenvolve uma
defini¢do anterior de beleza que se encontra na obra Kallias. No entanto, enquanto a defini¢ao
nesta ultima explica a beleza do ponto de vista do espectador, para quem a beleza ¢ a aparéncia
da liberdade, o argumento das Cartas explica a beleza do ponto de vista do agente moral, para
quem a conquista da beleza ¢ a obtencao e realizagdo da liberdade.

Ora, se a liberdade consiste em beleza, onde liberdade significa agir de acordo com
nossa natureza de modo integral, isto €, a completa realizacao de todas as capacidades humanas,
no estado estético, o ser-humano, justamente porque esta pleno, esta liberto. Em outras palavras,
sob o estado estético, o ser-humano tem o poder indeterminado de estar acima de todos os
cursos de acdo e, portanto, de selecionar um ou outro. Contudo, Beiser defende que ndo se pode
igualar a no¢do de liberdade enquanto beleza, em que liberdade significa agir a partir da
realizagdo completa das capacidades humanas, com esta Ultima no¢do de liberdade, em que
liberdade significa um poder de escolha, por assim dizer. Em sua compreensao, esta ultima
liberdade ndo implica necessariamente agir de acordo com ambas nossas naturezas racional e
sensivel, formal e material, podendo até implicar agir contrario a uma ou outra®®?. Nio
concordamos com Beiser neste seu argumento, pois entendemos que as duas nocdes de
liberdade nao sdo separaveis: o desenvolvimento desta liberdade, isto €, o poder indeterminado

de estar acima de todos os cursos de agdo - a determinabilidade ativa de que falamos ao final

0 KdU, LIIT / KANT, 2002, p. 38.
61 BEISER, 2005, p. 153. Tradugéo nossa.
562 BEISER, 2005, p. 156.
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do capitulo anterior — sé € possivel a partir da autorrealizagdo de todas as capacidades humanas,
que diz respeito a liberdade como beleza. Ainda assim, Beiser nos resume de forma cristalina

as vertentes da liberdade abordadas por Schiller nas Cartas:

Ha trés conceitos de beleza nas Aesthetic Briefe: liberdade moral, que consiste na
autonomia moral, o poder de agir de acordo apenas com a razdo; liberdade
antropologica, que € o poder de autorrealizagdo, de agir de acordo com a totalidade
de nossas forgas racional e sensivel; e indeterminabilidade ou escolha, que é o poder
de escolher entre cursos alternativos de a¢do, sejam eles racionais ou sensiveis®.

4.2 A LIBERDADE NO FENOMENO

Antes de entendermos o que Schiller quer dizer com a concepcao de liberdade no

fenémeno, € proveitoso abordarmos, mesmo que de maneira suscinta, a no¢ao kantiana de

faculdade da imaginacio, ou seja, a faculdade de apresentacio de ideias estéticas >

Por uma ideia estética entendo, porém, aquela representagdo da faculdade da
imaginacdo que dd4 muito a pensar, sem que contudo qualquer pensamento
determinado, isto €, conceito, possa ser-lhe adequado, que consequentemente
nenhuma linguagem alcanca inteiramente nem pode tornar compreensivel. Vé-se
facilmente que ela ¢ a contrapartida <Pendant> de uma ideia da razdo, que
inversamente ¢ um conceito ao qual nenhuma intuigéo (representacao da faculdade da
imaginagdo) pode ser adequada™®.

No esquema kantiano, a faculdade da imaginagao ¢ uma faculdade de conhecimento
produtiva, isso significa que ela ¢ capaz de reelaborar, de bom-grado, a natureza para algo que
‘ultrapassa’ a natureza a partir do material que a propria natureza lhe dispde. H4 um enunciado
kantiano envolvendo a imaginagdo que parece ter inspirado Friedrich Nietzsche (1844 - 1900)

29566

quando este diz que a “arte torna suportavel o aspecto da vida™ " e que “somente por meio da

arte a propria miséria pode transformar-se em alegria”, pois que, pela arte, tomamos a vida
como um jogo, tornando-se possivel brincar com ela’®’; Kant afirma em sua terceira critica:
“Nos entretemo-nos com ela (a imaginagdo) sempre que a experiéncia parega-nos

demasiadamente trivial”>%®. Esse entretenimento, de acordo com Kant, se d4 no campo da

563 Ibidem. Tradugdo nossa.

%64 KdU, 193 / KANT, 2002, p. 159.

55 Ibidem.

66 NIETZSCHE, p. 128 (aforismo 151, cap. IV).

587 Ibidem, p. 129 (aforismo 154, cap. IV).

%68 KdU, 193 / KANT, 2002, p. 159 / O contetdo entre parénteses € nosso.
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remodelagdo da experiéncia segundo principios que, mesmo sendo analogos a realidade, se

situam “mais acima na razio”, nos dando margem a liberdade da lei da associagdo>®’.

O poeta ousa tornar sensiveis ideias racionais de entes invisiveis, o reino dos bem-
aventurados, o reino do inferno, a eternidade, a criagdo etc. Ou também aquilo que na
verdade encontra exemplos na experiéncia, por exemplo, a morte, a inveja e todos os
vicios, do mesmo modo que o amor, a gloria etc., mas transcendendo as barreiras da
experiéncia mediante uma faculdade da imaginag@o que procura competir com a razao
no alcance de um maximo, ele ousa torna-lo sensivel em uma completude para a qual
ndo se encontra nenhum exemplo na natureza®’’.

De acordo com Kant, as representagdes da faculdade da imaginacdo podem ser
referidas como ideias porque elas aspiram a algo situado acima dos limites da experiéncia,
aproximando-se da apresentacdo das ideias intelectuais (conceitos da razdo), mesmo que
nenhum conceito possa ser integralmente adequado a elas enquanto intuigdes internas. E
importante notarmos que Kant ¢ explicito ao afirmar que tais principios que ‘regem’ a
imaginacdo sdo tdo naturais ao ser-humano quanto os principios do entendimento na apreensao

da natureza empirica.

Ora, se for submetida a um conceito uma representagdo da faculdade da imaginagdo
que pertence a sua apresentagcdo, mas por si s6 da tanto a pensar que jamais deixa
compreender-se em um conceito determinado, por conseguinte amplia esteticamente
o proprio conceito de maneira ilimitada, entdo a faculdade da imaginacdo ¢ criadora
e pde em movimento a faculdade de ideias intelectuais (da razdo), ou seja, pde a
pensar, por ocasido de uma representagdo (o que na verdade pertence ao conceito do
objeto) mais do que nela pode ser apreendido e distinguido®”'.

Do que nos diz Kant na citagdo acima, podemos pensar que a relagdo entre verdade e
mentira ndo ¢ a mesma relagdo entre verdade e imaginagdo: a mentira ¢ oposta a verdade, mas
a imaginacao ndo. A nocao de que a relacdao entre verdade e imaginagdo ¢ uma relagcdo de

oposi¢ao ¢ limitadora no tocante a abrangéncia da poténcia humana de criagao.

No sistema de Kant, a moralidade ¢ o reino da liberdade, em que a razao pratica se
realiza, de acordo com leis auto-outorgadas. O belo simboliza essa reino, na medida
em que demonstra intuitivamente a realidade da liberdade. Como a liberdade ¢ uma
ideia a que ndo pode corresponder qualquer percepcao sensorial, aquela demonstragao
s6 pode ser ‘indireta’, simbdlica, per analogiam®’>.

3% De acordo com Kant, a lei da associacdo é inerente ao uso empirico da faculdade da imaginacio (ibidem) /
Impossivel ndo ter mente, neste momento, a técnica psicanalitica de associagdo livre criada por Freud em
substitui¢ao a hipnose.

S0KdU, 194 / Ibidem, p. 160.

L [bidem.

52 MARCUSE, 1975, p. 153.
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Essa demonstracao simbdlica ¢ uma funcao estética operada pela imaginagao, e € sob
esta fungao que se da a ligagdo entre a sensibilidade e a razao. No impulso ludico schilleriano,
a liberdade de que o ser-humano desfruta ¢ uma liberdade em meio ao mundo sensivel e que,
em algum grau, também se dd como ‘demonstragdo simbolica’. ““[...] Para Schiller, sempre que
contempla um objeto belo, o homem estd ao mesmo tempo projetando simbolicamente sua
propria liberdade nesse objeto. No juizo estético, a razdo empresta a sua autonomia ao mundo
sensivel e é por isso que se pode afirmar que o belo é ‘liberdade no fendmeno’3"3. O conceito
de liberdade no fenomeno ¢ tratado mais detalhadamente na obra Kallias, anterior as Cartas.
Nestas, entretanto, encontramos as implicacdes desse conceito na vida humana, mesmo que
Schiller nao se detenha na definicao objetiva dele; uma mengao a liberdade no fenomeno ¢ feita
em uma nota do proprio Schiller na Carta XXIII. J& em Kallias, segue-se a seguinte defini¢ao:
“Beleza nada mais ¢ que liberdade no fendmeno”, fazendo uma analogia do objeto belo com a
forma da razdo pratica. Nas Cartas a Augustenburg, Schiller nos diz que, ao nos depararmos
com um objeto belo, introduzimos a liberdade do espirito no mundo dos sentidos. Assim, o0 jogo
estético é uma “liberagio (de toda coer¢do) na ordem da natureza como naquela da moral”>7*,

Contudo, Schiller nos adverte que os objetos da natureza nao sao, de fato, livres - pois
que a liberdade se encontra unicamente no suprassensivel - apenas, como escreve Suzuki,
emprestamos aos fendmenos desses objetos do mundo sensivel nossa liberdade da razao,
dotando-lhes de autonomia. Ainda de acordo com Suzuki, pode-se traduzir a referida expressao
como ‘liberdade na aparéncia’, pois que “o objeto parece livre, embora de fato ndo seja™’>.
Ademais, também somos advertidos por Beiser: “Supostamente, sua (de Schiller) famosa
definicdo de beleza como liberdade no fendmeno antecipa a doutrina de Schelling e Hegel de
que a beleza ¢ a aparéncia sensivel da ideia. Essa leitura ignora completamente a insisténcia de
Schiller de que a ideia de liberdade deve ser lida nas aparéncias, € que a beleza ¢ um principio
estritamente normativo ou regulativo™’®,

O ser-humano liberto esteticamente esta além do ser-humano moralmente autonomo
porque ele ¢ pleno, como ja declaramos. Em seu vigor ludico, ele se empenha em aperfeicoar a
realidade, pois que dé vida aos objetos que o cercam quando os liberta — e libertar os objetos

que o cercam ¢ cultivar sua sensibilidade e sua razdo concomitantemente. Como veremos

adiante, esse ser-humano cultivado esteticamente ¢ chamado por Schiller de nobre - pois € por

573 SUZUKI, 2015, p. 15.

74 DUFLO, 1999, p. 76.

575 SCHILLER, 2015, p. 151, nota 77.

576 BEISER, 2005, p. 11. Tradugdo nossa / O conteido entre parénteses € nosso.
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tratar tudo ao seu redor como um fim em si mesmo, realizando esteticamente o fisico®”’, que o

ser-humano experiencia o tratamento mais legitimo de si mesmo como fim.

Onde quer que o encontremos, este tratamento espirituoso e esteticamente livre da
realidade comum ¢ sinal de uma alma nobre. Deve ser dita nobre a mente que tenha o
dom de tomar infinitos, pelo modo de tratamento, mesmo o objeto mais mesquinho e
a mais limitada empresa. E nobre toda a forma que imprime o selo da autonomia
aquilo que, por natureza, apenas serve (¢ mero meio). Um espirito nobre nao se basta
com ser livre; precisa por em liberdade tudo o mais a sua volta, mesmo o inerte.
Beleza, entretanto, ¢ a Uinica expressido possivel da liberdade no fendmeno>7®.

Remetemo-nos, aqui, ao verso “Que tristes sdo as coisas, consideradas sem énfase” do
poema 4 flor e a nausea, publicado no livro 4 Rosa do Povo (1945) de Carlos Drummond de
Andrade. Ao realizar esteticamente o fisico, pratica-se a virtude da alegria. Assim, segundo
Suzuki, “tenta-se operar uma mudanga decisiva na tese kantiana de que tudo que foi criado
‘pode ser usado meramente como meio; apenas o homem, e com ele todo ente racional, € fim
em si mesmo’ (Critica da Razdo Pratica, A155-156)’”. Ora, o ser-humano educado
esteticamente ndo apenas respeita essa tese, mas vai além dela, ou seja, vai além da moral,
“visto que trata niio apenas o ente racional, mas tudo a sua volta como dotado de autonomia’>"’.
Realizar esteticamente o mundo a nossa volta ¢ uma premissa a revelia de essencialismos, pois
que ndo importa se nos encontramos diante de um ser-humano, de outro animal ou de um objeto
inanimado, tratamos tudo como se fosse um fim em si mesmo.

Ao tratar os objetos ao nosso redor como fim em si mesmos, também passamos a
operar por uma logica que ndo a do utilitarismo ou da explora¢do; uma légica proxima a
contemplac¢do, onde temos uma relacao respeitosa com os objetos que compdem nossa vida € o
mundo compartilhado, resguardando a eles o direito de manter seus segredos e nos encantar.
“A contemplagio é a primeira relagio liberal do homem com o mundo que o circunda™®°.
Através apreciagdo estética, interessamo-nos pela realidade como ela se apresenta a nds, e nao
como gostariamos que ela fosse; posto de outra forma, pela contemplagdo, abordamos a
realidade com um interesse estético - nao banal nem funcional por natureza e, portanto, leve -,

o que pode nos apresentar uma forma outra de pensar, sentir e agir — nos aproximando da beleza

em toda sua potencialidade e possibilidade de configuragdo e contexto. Nessa logica, uma rua

577 SCHILLER, 2015. p. 112, nota de rodapé do proprio autor.
578 Ibidem, p. 111, nota de rodapé do proprio autor.

79 SUZUKI, 2015, p. 15-16.

580 SCHILLER, 2015, p. 119.
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ou uma parede jamais seria depredada apenas por nao ter utilidade ou nao trazer satisfacao

imediata.

Correspondentemente, o espectador que vivencia o jogo livre da estética frente ao
“aspecto livre” aprecia uma autonomia de um tipo muito especial. Nao ¢ a autonomia
da razdo livre subjugando a anarquia da sensagdo. E a suspensio desse tipo de
autonomia. E uma autonomia estritamente relacionada a uma revogagdo de poder. O
“aspecto livre” se coloca a nossa frente intocavel, inacessivel ao nosso conhecimento,
nossas intengdes e desejos. O sujeito recebe a promessa da posse de um novo mundo
por essa figura que ele ndo pode possuir de maneira alguma. A deusa (escultura de
Juno Ludovisi a que se refere Schiller para exemplificar o estado de liberdade) e o
espectador, o jogo livre e o aspecto livre, sdo pegos juntos em um sensorium
especifico, anulando as oposigdes entre atividade e passividade, vontade e
resisténcia®®!.

Assim, a no¢ao de liberdade no fendmeno nos apresenta um outro modo de estabelecer
uma relagdo com nds mesmos, com 0s outros € com o ambiente - seja ele natural ou tecnologico.
E, nesse outro modo, ndao se explora as coisas que permeiam nossa existéncia pois que nao
somos proprietarios delas; mas se respeita e, mais além, se enobrece tais coisas, pois que somos
parte delas. Trata-se, aqui, de uma premissa estéticamente ética: o reconhecimento das
diferengas, que pode nos levar a um tipo peculiar de progresso, o da felicidade. Podemos
entender, disso, que o jogo nos fornece elementos para pensar formas singulares de elaboragao
existencial e articulacdo social.

A dupla suspensao — da coerc¢ao da racionalidade e da coercdo da sensibilidade - a que
somos levados pelo jogo do impulso ludico, como dito, nos pde em estado estético. Esse estado,
segundo Cecchinato, seria como uma “terceira margem”, isto €, ndo ¢ realidade nem ilusao,
mas “aparéncia®?. A relevancia da aparéncia, compreendida apenas enquanto aparéncia
estética, da-se porque ¢ somente através dela que o ser-humano deveras faz e ¢ totalmente livre.
No tocante a defini¢do de aparéncia estética, Schiller nos elucida: “[...] A aparéncia ¢ estética
somente quando sincera (renunciado expressamente a qualquer pretensao a realidade) e quando
auténoma (despojando-se do apoio da realidade)”>®3. Ora, Schiller ndo trata a aparéncia estética
como uma enganag¢ado da realidade. “Esse parecer ndo dissimula o ser, mas deixa uma presenca
se desdobrar; ele ndo €, portanto, sindnimo de mentira, mas de despreocupagdo”, como nos diz
Gérard Lebrun®®*. A partir dessa delimitagio da aparéncia, Schiller reafirma a concepg¢io

kantiana de que a contemplacao do belo ¢ desinteressada e que o jogo ndo se atém a existéncia

581 RANCIERE, 2002, p. 04-05 / O contetdo entre parénteses é nosso.
82 CECCHINATO, 2015, p. 163.
583 SCHILLER, 2015, p. 126.

384 Suzuki nos aponta essa bela citagio em uma nota da edi¢do das Cartas que usamos para esta pesquisa:
SCHILLER, 2015, p. 154, nota 96.
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do objeto, mas a sua aparéncia. “O que nao ¢ nem realidade nem ilusdo, segundo Schiller, ¢ a
livre aparéncia (Schein), que ndo estd condicionada por nenhuma realidade nem pretende
\ u . ivre, ¢ ,éu éncia que na
alcancar verdade alguma™®. O aspecto livre, Ranciére reforca, é uma aparéncia que nio se
refere a nenhuma “verdade” escondida atras ou abaixo dela®®®. Portanto, podemos dizer que a
. s Tadi i , u u U bsi .
disposi¢do ludica do estado estético esta longe uma neurose ou psicose, como interpretamos a

partir de Freud.

A arte ndo ¢ a realidade, nem quer criar a ilusdo de ser a realidade. Porém, ndo se torna
com isso loucura ou anarquia completa: o espago que a arte abre ¢ um espago de livre
regularidade [...], no qual a regra fundamental € a suspensdo de regras exteriores a
este espago. Como isso de da? A arte ¢ aparéncia, e nesta aparéncia, na auséncia de
finalidades externas, morais ou educativas, no ponto de indiferenca entre o ideal ¢ o
sensivel, ela realiza o impulso lidico e implementa sua atividade®®’.

A partir dessa citagdo, Cecchinato nos exemplifica a autonomia da esfera artistica com
a funcdo do coro na dramaturgia 4 Noiva de Messina (1803), em que Schiller defende, no
prefacio, o uso do coro na encenag¢do de um drama moderno. “O coro tragico permite soltar os
lagos com toda realidade e situagdo particular e, deste modo, torna universal a representacao
tragica por meio da fantasia®®. Eis a importancia de se delimitar o espago da arte e distingui-
lo da realidade: quando ha uma identificacdo total com o que esta sendo representado na obra
artistica, observador e espectador nao apenas perdem sua liberdade “na tempestade dos

afetos™%?

, como também, consequentemente, deixam de experienciar o prazer da expansao
universalizada que € propiciada e estimulada pela arte. “O coro abandona o circulo estreito da
acdo para se estender sobre épocas e povos distantes, sobre passado e futuro, sobre o humano
em geral™*°. A suspensdo do real é propria ao jogo instaurado pelo impulso ladico: ndo s6 o
objeto artistico, mas o sujeito que o frui tém autonomia para habitar e repousar em si mesmos

como bem “quiserem”, configurando um estado de liberdade.

585 CECCHINATO, 2015, p. 163.
58 RANCIERE, 2002, p. 09.

587 CECCHINATO, 2015, p. 162.
588 Ihidem.

589 SCHILLER, 2004, p. 194.

590 Jhidem, p. 193.
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A proposito do espago do jogo escreve (Ernesto) Grassi: ‘O jogo, no mais amplo
sentido, delimita um espaco dentro do qual reinam o rigor e a objetividade absolutas
de determinadas regras ¢ uma ordem livremente projetada que abrange e modifica,
concedendo-lhes novo significado, certos objetos e pessoas que nos sao familiares. O
poder transformador do jogo manifesta-se, também, relativamente ao espaco e ao
tempo. O espago que o jogo se circunscreve ¢ qualitativamente diferente do que o que
o rodeia, cuja homogeneidade quebrou. A partir do momento em que transpde o limiar
do local do jogo abre-se o acesso a uma dimensdo totalmente diferente, onde sdo
validas outras distincias e outros pontos cardiais’>*!.

4.3 UM NOVO PRINCIPIO DE REALIDADE

Na obra Eros e Civilizagdo (1955), no capitulo intitulado A Dimensdo Estética, Herbert
Marcuse (1898-1979), em suas investigagdes sobre o pensamento de Freud a partir de uma
perspectiva schilleriana®?, defende que a dimensdo estética pode validar um novo principio de
realidade: uma realidade nao-repressiva, em detrimento da realidade repressiva, em que hé o
estabelecimento de uma nova relagdo entre os instintos e a razao. Tal realidade ndo-repressiva
associa intimamente prazer, sensualidade, beleza, verdade, arte e liberdade, preservando a
verdade dos sentidos e reconciliando, “na realidade da liberdade, as faculdades ‘inferiores’ e
‘superiores’ do ser-humano, sensualidade e intelecto, prazer e razao”. De acordo com Marcuse,
o tribunal da razdo tedrica e pratica modelou o mundo de acordo com um “principio do
desempenho”, onde a existéncia estética estd condenada. Contudo, no referido capitulo, ele
mostra que a estética abolida pelo desempenho ¢ resultado de “uma ‘repressdo cultural’ de
conteudos e verdades que sdo inimigos do principio do desempenho”>®3.

O principio do desempenho tem como modus operandi a produtividade repressiva, que
utiliza repressivamente a energia instintiva. Ao contrario do que se poderia pensar, Marcuse
reconhece que libertagdo instintiva ndo faz, necessariamente, explodir a civilizagdo, mas, por
outro lado, reconhece também que a possibilidade de uma civilizagdao existir ndo se da
unicamente pela rentincia e pelo trabalho (“labuta”, em suas palavras). Em um principio de
realidade para além do principio do desempenho, os individuos operam a partir de uma
“receptividade criadora”, em que a ordem ¢ a beleza e o trabalho ¢ atividade ludica. Marcuse
comega sua defesa desse novo principio de realidade a partir de uma investiga¢io kantiana>**

da dimensao estética:

91 PENNA, 2006, p. 176 / O adendo entre parénteses & nosso.

392 Julgamos oportuno pontuar que Marcuse tem em Schiller, de acordo com a leitura do capitulo, um filésofo
idealista.

%3 MARCUSE, 1975, p. 151.

%94 Nio nos demoraremos na investigagdo acerca de Kant empreitada por Marcuse porque, além de ndo se tratar
do objeto central de nossa pesquisa, ja exploramos mares kantianos no segundo capitulo.
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[...] Na filosofia de Kant, a dimensdo estética ocupa a posi¢do central entre a
sensualidade e a moralidade — os dois polos da existéncia humana. Sendo esse o caso,
entdo a dimensdo estética devera conter principios validos para ambos os dominios
polares™>.

Lembremos que a percepgao estética, no sistema de Kant, ¢ essencialmente intuicao e
nio uma nogio, ela também ¢é acompanhada de prazer, além de ser universal>*. A imaginagio,
além de ser uma faculdade das intui¢des a priori®’, é a faculdade constitutiva do reino da
estética®”® e, “embora sensual e, portanto, receptiva, a imaginacdo estética ¢ criadora: numa
livre sintese de sua propria criagdo, ela constitui beleza. Na imaginagao estética, a sensualidade
gera principios universalmente vélidos para uma ordem objetiva™®’. Lembremos ainda que tal
ordem objetiva engendrada pela imaginacdo estética tem dois principios basilares: a
intencionalidade sem intento e a legitimidade sem lei. Decidimos por reproduzir a seguir um
excerto longo de Marcuse que vem ao encontro da visdo geral deste trabalho nao apenas no que
diz respeito ao resultado do movimento do jogo, que ¢ a liberdade, mas também ao

desenvolvimento da aplica¢ao do termo jogo feito por Schiller a partir daquela feita por Kant:

[As categorias da intencionalidade sem intento e da legitimidade sem lei]
circunscrevem, para além do contexto kantiano, a esséncia de uma ordem
verdadeiramente nao-repressiva. A primeira define a estrutura do belo, a segunda a da
liberdade; o seu carater comum ¢ a gratificagdo no livre jogo das potencialidades
libertas do homem e da natureza. Kant s6 desenvolve essas categorias como processos
mentais, mas o impacto da sua teoria sobre os seus contemporaneos ultrapassou de
longe as fronteiras estabelecidas pela sua Filosofia transcendental; alguns anos apds a
publicagdo da Critica do Juizo, Schiller derivou da concep¢ao kantiana a nogao de um
novo modo de civilizagdo®.

Ora, a intencionalidade sem intento designa que a forma sob a qual o objeto aparece
na representagao estética nao esta ligada a nenhum intento, proposito ou finalidade, isto €, nao
serve a ninguém e a nada, externa ou mesmo internamente (algo como uma ‘complei¢cdo

interna’). “Na imagina¢do estética, o objeto ¢ representado, de preferéncia, como algo

59 Ibidem, p. 154.

3% Recordemos que os juizos reflexivos possuem uma condigdo universal e, a0 mesmo tempo, subjetiva (KdU,
XLVII/ KANT, 2002, p. 35).

57 KdU, XLV / Ibidem, p. 34.

3% Fazemos, neste ponto, a mesma ressalva metodoldgica apontada por Marcuse: “A relagdo altamente complexa
entre a hipdtese de duas faculdades cognitivas basicas (sensualidade e entendimento) e trés dessas faculdades
(sensualidade, imaginagdo, percep¢ao) nao pode ser aqui debatida. Também nao podemos dissertar sobre a relacao
entre estética transcendental na Critica da Razao Pura e a fungdo estética na Critica do Juizo” (MARCUSE, 1975,
p. 154).

39 Ibidem.

690 Ibidem, p. 154-155.
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inteiramente livre de tais relagdes e propriedades, como ser que se € livremente. [...] Todos os
vinculos entre o objeto e o mundo da razdo pratica e tedrica sao cortados ou, melhor,
suspensos”®’!. Uma vez que tal representacdo do objeto é sem finalidade, a tnica coisa que
pode gerar prazer em sua contemplacdo ¢ a forma sob a qual o objeto se revela. Essa “forma
pura”, justamente por ndo ter uma finalidade que nao ela mesma, abre campo para a harmonia
da multiplicidade (movimento e relagdes) que opera segundos leis proprias, manifestando
beleza. “A imaginacdo entra em acordo com as nog¢des cognitivas do entendimento, e esse
acordo estabelece uma harmonia das faculdades mentais que ¢ a resposta agradavel a livre
harmonia do objeto estético”.®"? Ai reside a legitimidade sem lei do objeto estético. A harmonia
na espontaneidade do jogo das faculdades do conhecimento (cognitivas) ¢ o fundamento do
sentimento de prazer no esquema transcendental da estética kantiana®®,

Disso tudo decorre que a dimensdo estética, tanto em Kant quanto em Schiller (se
lembrarmos de sua defini¢do de beleza como liberdade no fenomeno), ndo apenas liberta o
objeto, mas também o sujeito, afinal ¢ a partir dele e em diregdo a ele que esse processo de
libertacao se da. Desse modo, a intencionalidade sem intento e legitimidade sem lei ligam
natureza ¢ liberdade, e prazer e moralidade, pois dao nao apenas ao objeto, como também ao
ser-humano, uma conformidade estética a lei - isto ¢, existe uma propensao a lei, mas esta
propensao ¢ livre; ora, quando o jogador escolhe participar do jogo, ele esta obedecendo as leis
por vontade propria.“[O juizo estético ¢] adequado para uma mediacdo da conexdo dos
dominios do conceito de natureza com o conceito de liberdade nas suas consequéncias, na
medida em que este acordo promove ao mesmo tempo a receptividade do animo ao sentimento
moral”®**, Ora, esse é o horizonte do jogo, isto &, intencionalidade sem intento e legitimidade
sem lei sdo qualidades que dao margem ao acontecimento do jogo.

Seguindo Kant, Marcuse nos reitera que a dimensao estética ¢ o meio onde os sentidos
e o intelecto, a natureza e a liberdade se encontram®®. Portanto, o progresso da civilizagio,
obtido através da subjugacdo da sensibilidade a racionalidade, que foi utilizada de forma
repressiva para as demandas sociais, encontra, a partir do exercicio filosoéfico de mediagao entre

razao e sensibilidade através da dimensdo estética, uma nova qualidade de atuacao. Como

afirmamos no primeiro capitulo e como nos embasa Marcuse, h4, na dimensao estética, uma

601 Ibidem, p. 155.

892 Ibidem.

603 KdU, LVII/ KANT, 2002, p. 41 / Lembremos que o julgamento estético ¢ um principio constitutivo no tocante
ao sentimento de prazer e desprazer.

604 Ibidem.

85 MARCUSE, 1975, p. 156.
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proposta de reconciliagdo entre os dois campos da existéncia humana “que foram separadas a
for¢a e despedagadas por um principio de realidade repressivo”®%. E essa fun¢io mediadora é
desempenhada pela faculdade estética que da a sensibilidade (nd3o apenas os sentidos, mas
também as sensagdes — as quais Marcuse define como a representacdo da percepcao sensorio-

cognitiva®’) um papel digno na consideracio dos ambitos social e cognitivo.

Com efeito, na base da teoria de Kant, quando a fungio estética®® se converte no tema
central da filosofia da cultura, ¢ usada para demonstrar os principios de uma
civilizagdo ndo-repressiva, em que a razdo ¢ sensual ¢ a sensualidade racional. As
Cartas sobre a educacdo estética do homem, escritas em grande parte sob o impacto
da Critica do Juizo, visam a reconstrugcdo da civilizacdo em virtude da forca
libertadora da fungao estética, sendo que esta fungdo foi considerada como contendo

a possibilidade de um novo principio de realidade®”.

Na concepgao de Marcuse, e com a qual concordamos prontamente, a experiéncia
estética ¢ designada como a nova experi€ncia que corresponde a esse novo principio de
realidade. Vamos, com Marcuse, fazer uma brevissima passagem pela historia do termo estética
a fim de compreendermos a importancia do movimento feito por Schiller ao declarar a
pertinéncia da experiéncia estética. Como bem nos recorda o socidlogo e filésofo alemao, e
como também ja mencionamos anteriormente neste trabalho, o termo “estética” designava
originalmente a fungdo cognitiva dos sentidos. Com o racionalismo e o conceito repressivo da
razdo, contudo, a cognicdo se tornou uma operagdo voltada quase exclusivamente as
“faculdades superiores” da mente, isto ¢, aquelas que nao sdo sensiveis ou sensuais. Portanto,
as faculdades ditas “inferiores” tinham como funcdo apenas fornecer a matéria-prima para
cognicdo a fim de que as faculdades ditas “superiores” organizassem-na. Como também
constatado por Schiller, os sentidos e as sensagdes, isto €, 0s processos cognitivos corporais, se
encontravam, pois, em uma posi¢ao epistemologicamente subordinada a razao, sem autonomia

ou a devida dignidade.

Aqueles, dentre os seus processos (dos sentidos e das sensagdes), que ndo se
ajustassem a uma epistemologia racionalista — isto ¢é, aqueles processos que
excedessem a percepgdo passiva de dados — eram abandonados. Entre os mais
destacados desses conteudos e valores repudiados contavam-se os da imaginagao: a
intui¢do livre, criadora ou reprodutora de objetos que ndo sdo diretamente “dados” —
a faculdade de representar objetos sem que eles estejam “presentes”®!?.

806 Ibidem.

897 Ibidem, p. 158.

%98 De acordo com Marcuse, foi “Heidegger (quem) demonstrou pela primeira vez o papel central desempenhado
pela fungao estética no sistema de Kant” (Ibidem, p. 154).

809 Ibidem, p. 156-157. Grifo nosso.

10 Ihidem, p. 157.
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Como afirmamos anteriormente, no séc. XVIII, com Baumgarten, a estética enfim se
tornou uma ciéncia dos sentidos e das sensacdes, isto &, uma ciéncia da cogni¢do sensitiva (uma

)*!! para corresponder a logica (pertencente as faculdades

logica das faculdades inferiores
superiores) como ciéncia do entendimento conceitual, estabelecendo o uso moderno da palavra
que nos acompanha até hoje. Ao se tornar uma ciéncia, os valores de “verdade inerentes ao
sentidos” e as sensagdes foram defendidos do principio de realidade que havia entdo, o qual
tratava repressivamente os processos cognitivos dos sentidos e das sensa¢des em virtude de
uma razao autoritaria.

Marcuse nos chama atengdo para a evolucdo conceitual que acompanhou essa
transi¢do de momentos epistemologicos relativos aos sentidos e as sensacdes — e tal transicao
nos diz muito acerca do funcionamento desse novo principio de realidade ndo-repressiva. O
destino etimoldgico desenhado por Marcuse se inscreve da seguinte maneira: sensualismo >
sensualidade = arte. A sensualidade, meio-termo que €, designa ndo apenas a propria cognigao
sensitiva (como por oposi¢do ao termo racionalidade), referindo-se ao trabalho dos sentidos
como fontes ou 6rgaos do conhecimento, mas também ao sentimento de prazer e desprazer
(lembremos de Kant). Portanto, a sensualidade é uma fungdo cognitiva, mas que também ¢
erotogénica e governada pelo principio de prazer®'2. A conclusio de Marcuse ¢ que essa fuso
entre funcdo cognitiva e sentimento de prazer foi um dos motivos para que o conhecimento
sensorial fosse tido como confuso ou até mesmo inadequado ao principio de realidade, a menos,
todavia, que estivesse “submetido e formado pela atividade conceitual do intelecto, da
razio”%!3. Assim, segue Marcuse, uma vez que a sensualidade niio encontrava espago de devida
dignidade — isto ¢, de independéncia da dominio da razdo - dentro do campo da filosofia ou do
principio de realidade, ela consegue refugio na teoria da arte. Em vista disso, Marcuse assume
que “a verdade de arte ¢ a libertagdo da sensualidade através de sua reconciliagdo com a
razao %, fazendo com que o pensamento ndo tenha mais hostilidade em relagdo ao sentidos e

as sensagoes, que a liberdade da razdo nao seja necessariamente oposta a natureza, aos afetos,

ao que ¢ sensual — o pensamento, mesmo livre, pode ser materializado, € a matéria pode ter

811 Ibidem, p. 158.

%12 Vale, aqui, a reproducio da explicacio feita por Marcuse acerca do uso da palavra sensualidade: “No alemio,
sensualidade e sensualismo ainda sdo expressos por uma sé palavra: Sinnlichkeit. Tanto expressa a gratificagdo
instintiva (especialmente a sexual) como a percepc¢do sensorio-cognitiva e sua representacdo (sensagdo). Essa
dupla conotacao ¢ preservada na linguagem cotidiana e filosofica e mantém-se no uso do termo Sinnlichkeit para
o fundamento da estética. Aqui, o termo designa as faculdades cognitivas ‘inferiores’ (‘opacas’, ‘confusas’) do
homem, mais o ‘sentimento de dor e prazer’ — sensacdes mais afeicdes” (Ibidem, p. 158-159).

13 Ibidem, p. 159.

814 Ibidem.
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autonomia do pensamento, ndo sendo obrigatdria e externamente determinada por ele®'>. Ao
dar espaco a atuacao autonoma da sensibilidade, troca-se a logica repressiva pela logica da
gratificacdo. Boal posiciona esse argumento marcusiano de maneira pontual no tocante ao jogo

como saida do corpo no ambito do biopoder:

[...] Os jogos ajudam a desmecanizagdo do corpo e da mente alienados as tarefas
repetitivas do dia a dia, especialmente as do trabalho e as condi¢des econdmicas,
ambientais e sociais de quem os pratica. O corpo, no trabalho como no lazer, além de
produzi-los, responde aos estimulos que recebe, criando, em si mesmo, tanto uma
mdscara muscular como outra de comportamento social que atuam, ambas,
diretamente sobre o pensamento ¢ as emogdes, que se tornam, assim, estratificadas.
Os jogos facilitam e obrigam a essa desmecanizagdo, sendo, como sdo, didlogos
sensoriais onde, dentro da disciplina necessaria, exigem a criatividade que ¢ a sua
esséncia®'®.

Contudo, Marcuse nos alerta que, sob Kant, a origem sensual do prazer estético ainda
¢ reprimida, pois a gratificacdo (o sentimento de prazer) ndo esta ligada ao instintivo, uma vez
que o prazer do juizo reflexivo se da pela forma pura do objeto, como mencionado. Em outras
palavras, temos em Kant uma estética sublimada: a liberdade da fun¢do estética kantiana esta
circunscrita ao livre jogo da imaginacao com o entendimento, ou seja, se da apenas no ambito
mental. Disso se tem que, de acordo com Marcuse, a realidade livre, sob aspectos kantianos, é
“irreal”, isto ¢, uma realidade atribuida quase que exclusivamente a arte, nao sendo vinculativa
ou comprometendo a existéncia humana, de fato, ‘real ¢!’ E Schiller, na visdo de Marcuse, que
executa a tentativa de eliminar a sublimagdo da fungdo estética, fazendo com que a beleza

desempenhe “um papel decisivo na reformulagio da civilizagio”¢!8

, uma vez que ela ¢, na
perspectiva schilleriana, como dito, uma condi¢@o necessaria da humanidade. “Introduzida na
filosofia da cultura, essa noc¢ao (da autonomia do campo da estética como ciéncia) almeja uma
libertacao dos sentidos que, longe de destruir a civilizagdo, dar-lhe-ia uma base mais firme e
incentivaria muito suas potencialidades™®'®. E evidente que, depois de tudo que abordamos
neste trabalho, o impulso basico que opera essa nova realidade nao-repressiva ¢ o impulso
ludico, pois ele coloca ambos os impulsos naturais humanos em estado de jogo, ndo apenas

reconciliando, como afirma Marcuse, mas harmonizando sentidos ¢ sensagdes com a razao,

tendo como resultado a libertagdo moral e fisica do ser-humano.

615 Para Marcuse, essa € a nogdo central da estética idealista classica (ibidem).
616 BOAL, 2019, p. 15.

17 [bidem, p. 160.

618 Ibidem.

819 Ibidem, p. 158. O contetido entre parénteses € nosso.
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Ao propor a interagdo harmonica entre as duas dimensdes da existéncia humana (a
formal e a material, a racional e a natural), Schiller estd propondo uma saida ao processo que
separa a frui¢cdo e o trabalho, o meio e o fim, o esforgo e a recompensa, ou seja, a alienagdo que
perpetra as condi¢des de trabalho de uma sociedade que funciona sob o dominio do principio
do desempenho - alias, de acordo com Marcuse, Schiller teria sido um dos primeiros pensadores
a usar a palavra “alienacdo” para descrever esse tipo de relagdo. A critica schilleriana a tal
sociedade se baseia, em grande medida, na cisdo que ela provoca no ser-humano, rachando sua
existéncia em pedagos e apartando os fragmentos do todo, como apontamos no primeiro
capitulo. Ranciere argumenta que Schiller defende uma “vida coletiva que ndo se faz em esferas
separadas de atividades (apesar da independéncia entre elas), de uma comunidade onde arte e
vida, arte e politica e vida e politica ndo sdo separadas umas das outras” — um sentido de vida
cotidiana além das questdes de funcionalidade®*’. Em uma realidade nio-repressiva, o esforgo

laborioso ¢ substituido pela atividade ludica que conecta ao invés de segmentar:

[...] A fruicdo estd separada do trabalho, os meios do fim, o esfor¢o da recompensa.
Eternamente acorrentado a um unico e diminuto fragmento do todo, o homem
configura-se apenas como um fragmento; escutando sempre e apenas o mondtono
rodopiar da roda que ele faz girar, jamais desenvolve a harmonia do seu proprio ser e,
em vez de dar forma a humanidade que existe em sua natureza, converte-se em
simples marca de sua ocupagdo, de sua ciéncia®?!.

A fragmenta¢do mecanizada mantém preso o livre conhecimento, afinal “a memoria

99622

bem treinada é guia mais seguro que génio e sensibilidade”~* — aqui, ndo ha como ndo perceber

623

a ironia de Schiller no tocante ao Positivismo®~”. A fim de alcancar a humanidade, alguém nao

pode fazer “dos limites de sua profissdo os limites de sua atividade”**

e, acrescentamos, de sua
existéncia, pois “uma imaginacdo, enclausurada no circulo monoétono de sua ocupagdo, €
incapaz de elevar-se a compreensdo de um tipo alheio de representacio®. Sem o cultivo da
sensibilidade, perdem-se pistas para o avango do conhecimento do e no tempo em que se vive.

E sabido, a esta altura, que a Cultura, ao cultivar tanto a sensibilidade quanto a
racionalidade — e ndo apenas no individuo, mas igualmente na sociedade -, além de desenvolver

a interacdo harmonica entre as duas dimensdes através do movimento do jogo, ¢ a ferramenta

necessaria para tornar a sensualidade racional e a racionalidade sensual; isso significa, dentre

620 R ANCIERE, 2002, p. 09 / O conteudo entre parénteses é nosso.
62l SCHILLER, 2015, p. 37.

622 Ibidem.

623 Ibidem, p. 38.

624 Ibidem.

625 Ibidem, p. 39.
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outras coisas, a “auto-sublimacao da sensualidade (do impulso sensivel) e a des-sublimacao da
razdo (do impulso formal) a fim de reconciliar os dois impulsos basicos”®?¢. Ora, sabendo que
o ser-humano ¢ conduzido por esses seus impulsos, se se quer transformar duradouramente um
modo de vida, ¢ preciso levar em conta a for¢a desses impulsos. Tendo em vista, portanto, tal
forga, Schiller designa um terceiro impulso, o impulso ludico, que pde em estado de jogo ambas
as potencialidades humanas, “tendo por objetivo a beleza e por finalidade a liberdade”®?’.

De um ponto de vista social e politico, a libertagdo a que se refere Schiller ¢ uma
libertacdo das condi¢des existenciais inumanas, como ressalta Marcuse. J& mostramos que, para
Schiller, o ser-humano ¢ pleno quando joga; ou seja, em estado de jogo, o ser-humano recupera
sua condi¢ao humana, e a condi¢gdo humana deve ser uma condicao de liberdade. Marcuse

designa o impulso ltdico como “o veiculo dessa libertagio™®*

, nos reiterando o que refletimos
com Gadamer, a saber, que a atitude de jogar que o impulso Iudico nos leva ndo ¢ um jogar com
alguma coisa, mas antes ¢ o jogo da vida, como também percebemos na caracteristica estoica

do pensamento de Schiller.

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
coerc¢do moral ou fisica®?.

99, ¢

Aqui, citamos novamente a defini¢do de Schiller acerca do “jogar”: “tudo aquilo que,
nao sendo subjetiva nem objetivamente contingente, ainda assim ndo constrange nem interior
nem externamente”%*°. Portanto, o ser-humano so ¢ livre quando nio esta sob coacdes externas
ou internas, fisicas ou morais, quando ndo ¢ reprimido pela necessidade nem pela lei. A vida
acontece como um jogo quando a existéncia se d4 sem medo, sem ansiedade, sem caréncias,
sem compulsdes; somente assim € possivel a manifestacao da liberdade. Todavia, como afirma
Marcuse, “a realidade ¢ uma coa¢do. Assim, num sentido estrito, a liberdade ¢ a emancipagao
de uma realidade estabelecida: o homem s6 ¢ livre quando ‘a realidade perde a sua

999631

seriedade Essa concepgdo de distanciamento da seriedade como a possibilidade de uma

realidade liberta nos remete a concepgao freudiana de que, em certas ocasides, o ser-humano

626 MARCUSE, 1975, p. 166-168.
827 Ibidem, p. 161.

821bidem, p. 162.

629 SCHILLER, 2015.

830 Ibidem, p. 74.

61 MARCUSE, 1975, p. 162.
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tem a possibilidade de aplicar-se e implicar-se em suas atividades da realidade como em um

JOgo prazeroso:

Quando a crianga cresce e para de brincar, apds esforgar-se por algumas décadas para
encarar as realidades da vida com a devida seriedade, pode colocar-se certo dia numa
situacdo psiquica em que mais uma vez desaparece essa oposi¢do entre o jogo € a
realidade. Como adulto, pode refletir sobre a intensa seriedade com que realizava suas
brincadeiras, equiparando suas ocupacdes do presente, aparentemente tdo sérias, as
suas brincadeiras, pode livrar-se da pesada carga imposta pela vida e conquistar o
intenso prazer proporcionado pelo humor®?,

Voltamos aqui ao assunto da “seriedade” pelo qual passamos no capitulo anterior.
Como sabemos, o impulso ao jogo traz os motivos kantianos do desinteresse dos juizos sobre o
belo e da auséncia de conceitos. Ora, isso significa que, como nos aponta Cecchinato, nenhuma
faculdade de desejar e nenhum conceito do que um objeto deve ser® existe na atividade ltdica
que permite, além de outras coisas, a frui¢do artistica. Portanto, sem conceito e sem desejo, a
atividade ludica perde sua seriedade coercitiva, libertando o ser-humano da gravidade (com o

perdao da analogia).

As reivindicagdes do impulso material como as do impulso formal sdo sérias, pois
que, no conhecimento, um se refere a realidade das coisas outro a sua necessidade;
pois que, na agdo, o primeiro visa 8 manutenc¢do da vida e o segundo a preservacao da
dignidade, visando os dois, portanto, a verdade e a perfeicdo. [...] Numa palavra:
quando entra em comunidade com as Ideias, o real perde sua seriedade para tornar-se
pequeno, assim como o necessario perde a sua por tornar-se leve ao encontrar a
sensibilidade®*,

Sabemos, a esta altura, que o impulso ludico sensibiliza a razdo e racionaliza a
sensibilidade, fazendo com que os impulsos material e formal deixem de ser sisudos e estritos,
expandindo seus limites através do estado ludico como numa espécie de “distanciamento de si
mesmo”. Ora, vimos com Huizinga que seriedade ndo necessariamente designa coer¢ao ou
repressao, e que o jogo ¢ levado a sério por quem joga, pois que mobiliza grande quantidade de
afeto e cognicdo; contudo, reforcamos, isso ndo significa que seja coercitivo. Posto isso,
podemos dizer que Schiller, ao afirmar que a liberdade acontece com a perda de seriedade, se
referia ao estado de jogo que, ndo s6 por ndo constranger nenhuma das dimensdes da vida
humana, mas também potencializé-las, cria a possibilidade de o ser-humano experienciar a

totalidade do mundo que se apresenta e talvez compreender e apreender multidimensionalmente

632 FREUD, [s.d.], 02.
633 CECCHINATO, 2015, p. 162.
63 SCHILLER, 2015, p. 74-75.
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a realidade®®

- elaborando um novo sensorium para uma nova organizagao e compartilhamento
da percepcao através de novas conexdes, engendrando novos modos de habitar o mundo, para
usar de termos rancierianos - em contraste com a “seriedade” unilateral e unitemporal, isto €, a
uma abordagem na qual o ser-humano ¢ reprimido e refém de um tratamento unidimensional
da realidade, em todas as suas ideias e comportamentos, condicionando um aprisionamento,

636 <A maior

cuja existéncia possivel caracteriza o ser-humano unidimensional marcusiano
estupidez e a maior inteligéncia t€ém uma certa afinidade mutua, na medida em que ambas
procuram apenas o real”, porém, de acordo com Schiller, essa devogao e necessidade do real é
“meramente, o resultado de uma caréncia”®’. Além do mais, abordar a realidade a partir de
uma perspectiva complexificada ndo deixa de ser uma postura e uma atitude criticas.

638 Quando se educa

O jogo tem um poder inventivo; trata-se de uma atividade criadora
o pensamento a complexidade e a multiplicidade, como consequéncia, aplica-se essa nova
atitude da reflexdo a outros aspectos da vida. Falamos também, no capitulo anterior, que o jogo
¢ um momento de fecundo intervalo da realidade, quando nao estamos condicionados a légica
ou a razao desta. Assim, livre das consequéncias da realidade e também das suas amarras, o
momento livre do jogo, quando o ser-humano esta em estado estético, € propicio a novas ideias
e descobertas, a criagdo de associagdes fora do padrdo e do permitido; é quando temos a
possibilidade de enxergar ndo uma unica ‘resposta’ a uma questdo, mas todas as respostas
possiveis, quando enxergamos novos tons numa mesma cor, ouvimos novas harmonias num
mesmo acorde ou sentimos novas nuances num mesmo gosto. Por isso, Marcuse reitera que “a
des-sublimagao da razdo € justamente um processo tao essencial, na emergéncia de uma cultura

livre, quanto a auto-sublimagio da sensualidade”®’

pois tal des-sublimacdo anula “valores
supremos” repressivos, conotados a “seriedade”, que impedem o ser-humano de se dispor a
multidimensionalidade e, por conseguinte, & ampliagdo — as quais dao a ele a liberdade de

produzir sua propria vida.

935 Lembremos de uma citacdo de Schiller que usamos ao final do capitulo anterior ao falarmos sobre a
determinabilidade estética: “Assim, se por um lado a disposi¢do estética da mente tem de ser considerada como
zero [...], por outro, ela tem de ser apreciada como um estado de maxima realidade, se se atenta na auséncia de
toda determinagdo e na soma das forcas que nela sdo conjuntamente ativas” (Ibidem, p. 105).

63 MARCUSE, 1982.

637 SCHILLER, 2015.

68 BALLY, 1958, p. 103.

839 MARCUSE, 1975, p. 169.
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Nos termos de Freud: a moralidade civilizada ¢ a moralidade dos instintos reprimidos;
a libertacao destes implica um “rebaixamento” daquela. Mas esse rebaixamento dos
valores superiores podera devolvé-los a estrutura orgénica da existéncia humana, da
qual foram separados, e a reunido sera suscetivel de transformar a propria estrutura.
Se os valores superiores perdem seu carater remoto, seu isolamento e hostilidade em

relagdo as faculdades inferiores, estas poderdo tornar-se livremente acessiveis a

cultura®.

Em nota de rodapé, Marcuse menciona Gustav Bally (1893-1966), que tentou “definir,
numa base biologica, a liberdade humana em termos ludicos em sua obra Vom Ursprung und
deu Grenzen der Freiheit” (1945)%4!. A reflexdo de Marcuse acerca da leitura do professor de
filosofia da Universidade de Basel ¢ a seguinte: a liberdade ludica schilleriana ¢ uma libertacao
positiva, ou seja, se refere a libertagdo instintiva, muito diferente da liberdade negativa,
abordada por Bally, que diz respeito a libertagdo contra os instintos, isto ¢, a liberdade de resistir
a eles e renuncid-los. Bally afirma na referida obra: “La posibilidad del juego se deriva, segiin
hemos visto, del margen de uma relativa libertad frente a los instintos [...]”%*?. A libertacdo
instintiva, todavia, vai além; ¢ “a liberdade contra a angustia e o medo” presentes numa
sociedade estruturada a partir da nogao de autodisciplina e autocontrole como valores. Essa
‘nova’ nogao de liberdade, porém, ¢ denunciada como liberdade falsa e ‘discutivel’. Sendo
assim, enquanto para Bally ¢ o distanciamento dos objetivos instintivos que possibilita o ser-
humano jogar com eles, propiciando a emersao de uma cultura; para Schiller, os instintos devem
ser parte estrutural, isto €, ndo-distanciada, nao-sublimada ou ndo-reprimida de uma cultura. A
partir dessa distingdo, Marcuse conclui que a concepgdo de liberdade em Bally, apesar de
proxima a concepedo schilleriana, é regressiva, enquanto a de Schiller, progressiva®®.

Ainda assim, Bally reconhece a dimensao extraordindria do jogo humano; “[...] el
hombre, y sélo él, se eleva por encima de los actos evidentes”®**. Entendemos que, para Schiller,
o mundo e a vida ndo sdo integralmente passiveis de representacdo, portanto, de conceituagao.
O trabalho do entendimento ndo ¢ suficiente para viver plenamente pois ndo existe uma
adequacdo entre sujeito e objeto. A arte nos abre a possibilidade de apreciar a vida para além

645

do que nos foi apresentado. O jogo nos langa ao estranhamento, a ndo-identidade®, nos leva

a lugares ndo habitados e pouco acessados ndo apenas pela reflexdo, mas também pela sensagdo

640 Jhidem.

641 Para este trabalho, usamos a tradugdo para espanhol El juego como expresion de libertad (1948), como consta
na lista de referéncias. Todavia, uma tradugéo livre do titulo original pode ser “Sobre a origem ¢ os limites da
liberdade”.

822 BALLY, 1958, p. 94 / Vide nota anterior (n. 125).

843 MARCUSE, 1975, p. 166, nota de rodapé do autor.

844 BALLY, 1958, p. 94.

845 Vide o conceito freudiano de das Unheimliche (em uma tradugio proposta por Ernani Chaves e Pedro
Heliodoro Tavares: “o infamiliar™).
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convencional ou 6bvia; nao had um tnico sentido e, com o jogo, em estado estético, percebemos
1sso. Como nos diz Duflo, o jogo ¢ “o lugar onde uma certa engenhosidade humana desabrocha
sem a coercio do real”®*®. Tal engenhosidade eleva nosso sentimento existencial, algo paralelo
ao que Kant afirmava a respeito do jogo elevar nossa sensacao de saude.

A percepgao individual humana e o modo de existéncia das coletividades humanas se
transformam conjuntamente, isto ¢, alteram o modo ¢ o médium nas qual suas percepgdes
ocorrem de maneira reciproca. Como nos diz Taisa Palhares, o médium da transformacao, da
remodelagem da forma da percepcdo, ¢ o corpo mesmo, que € o 6rgdo proprio nao so6 da
percepcao, como também da expressao. Jogar € ampliar as possibilidades de representacao do
munda da vida, isto ¢, ampliar a propria experiéncia do cotidiano; reordenando ludicamente o
cotidiano, o corpo e o mundo, em todas as suas possiveis combinagdes. Essa atividade de
reordenagdo, como diria Walter Benjamin, € propria da arte, fazendo do jogo “uma atividade
importante e emancipatéria em um mundo desencantado”®’. Lembramos aqui a citagio de
Freud que expomos no segundo capitulo deste trabalho em que ele afirma que, ao brincar, a
crianga reposiciona e reconduz, no seu mundo proprio, os objetos da realidade para uma nova
ordem que lhe agrade, comportando-se como um poeta em sua atividade ludica de jogo. Assim,
novamente bebendo das ideias de Palhares, o jogo nos propde e permite uma incansavel
variagdo de reordenacdo experimental do mundo. Essa experiéncia de incessante reordenagao
ndo ¢ uma experiéncia transcendente, pois que atua sobre este mundo mesmo, € ndo sobre um
outro mundo para além deste.

O estado estético que leva ao jogo entre os impulsos sensivel e racional, pelo seu
carater de péndulo (como vimos no capitulo 02), envolve o ser-humano em um movimento
continuo e incessante, além de prazeroso. E esse movimento que nos amplia a humanidade e,
por conseguinte, a possibilidade de compartilhar a vida em comunidade. Ranciére nos reforca
que “a ‘perda de uma relacdo estavel” entre o sensivel e o inteligivel ndo ¢ a perda do poder de
relacionar, é a multiplicacdo de suas formas”®*®. Porém, essa ampliagdo da humanidade, que
leva a percepcao espontanea de uma realidade multidimensional (multilateral e multitemporal),
vem somente com a libertagdo da caréncia e do subdesenvolvimento humano, isto €, com a
superacdo da caréncia como fator determinante da civilizagdo. Marcuse, sendo schilleriano

neste ponto, ¢ enfatico ao afirmar que o reino da liberdade estd para além do reino da

646 DUFLOS, 1999, p. 53.
647 PALHARES, https://www.youtube.com/watch?v=pHVoCQzKlpk, acessado em 23/12/2020.
648 RANCIERE, 2002, p. 27.
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necessidade, pois “a liberdade ndo esta dentro, mas fora da ‘luta pela existéncia’”®*. O reino
da necessidade e da “labuta” ndo se configura como o reino da liberdade, pois nao permite o
livre jogo das faculdades humanas. Sanar as necessidades da vida ¢, portanto, condi¢do de
possibilidade para uma sociedade livre, mas ndo ¢ préopria sociedade livre. Sabemos, com
Huizinga e Caillois, que, enquanto alguma privagdo caracterizar uma existéncia, seja o ser-
humano com fome ou uma arvore tentando sobreviver em um solo inospito, ndo ha jogo.
Marcuse argumenta que “o jogo e a exibic¢ao (Schein), como principios de civiliza¢do, implicam
ndo s6 a transformagdo do trabalho, mas a sua completa subordinacdo a livre evolugdo das
potencialidades do homem e da natureza. [...] O jogo € improdutivo e inutil precisamente porque
anula as caracteristicas repressivas e exploradoras do trabalho e do lazer; ‘joga, simplesmente’,
com a realidade”.

A ampliagdo da humanidade proporcionada pelo jogo ndo deixa de ser uma

9650

exuberancia de vida, ou, nos termos de Marcuse, uma “superfluidade” ", onde todas as

potencialidades humanas operam e coexistem harmoniosamente em estado estético de jogo, isto
¢, em atividade ludica — trata-se de uma liberdade imanente, aquela que se realiza nos
fenomenos do mundo da vida. Schiller se refere a essa exuberancia vital como “brilho” (Schein
= brilhar); assim, a existéncia humana, quando joga, prazerosamente se ilumina, livremente
manifestando suas potencialidades, ao invés de cabisbaixamente se envergar a necessidade, a

servidao®!,

Essas ideias representam uma das mais avangadas posigdes do pensamento. Deve-se
entender que a libertacdo, em face da realidade, que se preconiza neste contexto nao
¢ transcendente, “intima” ou, meramente, uma liberdade intelectual (como Schiller
explicitamente enfatiza), mas uma liberdade na realidade. A realidade que “perde sua
seriedade” ¢ a realidade inumana da caréncia e da necessidade, e perde a sua seriedade
quando as caréncias e necessidades podem ser satisfeitas sem trabalho alienado.
Ent3o, o homem esta livre para “jogar”, tanto com suas proprias faculdades e
potencialidades como com as da natureza, ¢ s6 “jogando” com elas ¢ livre. O seu
mundo ¢, entdo, exibi¢do (Schein), e sua ordem ¢ a da beleza. Porque ¢ a realizacdo
da liberdade, jogar ¢ mais do que a realidade fisica e moral coerciva: “... 0 homem s6
¢ sério com o que ¢é agradavel, bom, perfeito; mas com a beleza ele joga”®>2.

Marcuse nos adverte que a premissa da funcdo estética ¢ que ela seja um principio
universal, que diz respeito a toda a existéncia humana, ¢ n3o apenas um ornamento, evitando,

desse modo, que o impulso ludico dé margem a um “esteticismo irresponsavel”. O impulso

899 MARCUSE, 1975, p. 167.
850 Ihidem.

51 Ibidem, p. 162.

852 Jbidem, p. 162-3.
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ludico deve ser o denominador comum de dois processos: a sensualidade e a racionalidade. Isso
significa que a liberdade, como principio orientador de uma nova realidade nao-repressiva em
que a esfera subjetiva e a esfera objetiva se harmonizam, deve, portanto, permear a relacao da
razdo com a sensibilidade, bem como a relagdo da sensibilidade com a razdo — de nada
adiantaria trocar uma opressao pela outra, isto €, trocar a opressao da sensibilidade sob a razao
pela opressdo da razdo sob a sensibilidade. Uma ordem verdadeiramente universal da liberdade
pede que o proprio individuo livre gere “a harmonia entre a gratifica¢do individual e universal”.
E em fungdo disso que Schiller afirma que o Estado estético®>, a partir de uma cultura nio-
repressiva, sO pode ser concretizado por e em uma civilizagdo madura; em outras palavras, a
revolucdo do modo de sentir, perceber, pensar e agir, das sensibilidades e das racionalidades,
que a cultura estética promove s6 ¢ possivel uma vez que a “a civilizagdo tiver atingido a mais
alta maturidade fisica e intelectual”®*. Segundo Marcuse, “nesse ponto, encontram-se as
criticas idealista e materialista da cultura. Ambas concordam em que a ordem ndo-repressiva
s6 se torna possivel no grau supremo de maturidade da civilizagdo, quando todas as
necessidades basicas podem ser satisfeitas com um dispéndio minimo de energia fisica e mental,

num minimo de tempo”%>®

, um posicionamento muito proximo ao de Schiller, como se pode
notar.

Como principio de civilizagdo, a cultura estética engendra uma mudanga na
experiéncia basica e formativa, transformando ndo apenas a esfera objetiva - isto €, os objetos,
que nao mais serdao dominados ou explorados, mas contemplados -, mas também a esfera
subjetiva - ou seja, os sujeitos, que ndo mais dominardo ou explorardo, mas contemplardao. A
experiéncia da contemplagdo tem a ver com a conquista do tempo a fim de que a experiéncia
gratificadora perdure e perpasse toda a existéncia, como uma espécie de “reconciliacio entre o
principio de prazer e o principio de realidade”®. A condi¢do estética, portanto, para ser
legitimamente uma condi¢do de liberdade, tem de se elevar acima do tempo, mesmo atuando
nele — o impulso ludico tem a funcdo de, como afirma Schiller, “abolir o tempo no tempo”,
harmonizando o ser e o devir, a identidade e a mudanga. “S¢6 isso constitui um indicio palpéavel

da civilizagdo ndo-repressiva”®’.

4.4 A ARTE COMO RAZAO COMUNICATIVA

633 Voltaremos ao Estado estético logo adiante.
84 Ibidem, p. 163.

855 Ibidem, p. 167.

856 Ibidem.

857 Ibidem, p. 165.
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Jiirgen Habermas faz, no capitulo intitulado O conceito hegeliano de modernidade -
Excurso sobre as cartas de Schiller acerca da educacdo estética do homem da obra O Discurso
Filosofico da Modernidade (1985), excursdes sobre as Cartas para afirmar que “Schiller
concebe a arte como uma razio comunicativa que se realizara no ‘Estado estético’®%%. Julgamos
importante passar de forma breve sobre essa reflexdo habermasiana antes de chegarmos a nossa
conclusdo uma vez que ela aborda um dos possiveis resultados praticos politicos e existenciais
da liberdade schilleriana. De acordo com Schiller, como afirmamos anteriormente € como nos
reitera Habermas, a beleza, e portanto a arte, ¢ o médium pelo qual se € possivel chegar a
liberdade, pois ela reconcilia a modernidade cindida. Assim, tal empreitada de reconciliagdao
ndo deve atingir apenas os individuos, mas deve também “transformar as formas de vida

7659 atuando como uma forca comunicativa, “fundadora de

compartilhadas por eles
comunidade”. A cis3o moderna a qual Schiller se refere diz respeito a fragmentagdo do todo
em prol do desenvolvimento do particular, seja no ambito do corpo individual ou no &mbito do

corpo social.

(Mesmo que os artistas gregos decompusessem) a natureza humana e a projetassem,
ampliada em suas partes, em seu glorioso circulo divino, ndo a dilaceravam, mas a
mesclavam de maneiras diversas, ja que em deus algum faltava a humanidade inteira.
Quado diferente ¢ a situag@o entre ndés modernos! Também entre nds se projetou a
imagem da espécie, ampliada em suas partes, nos individuos — mas por fragmentos,
nao em combinacgdes alteradas, de modo que, para reconstituir a totalidade da espécie,
seria preciso indagar, um a um, todos os individuos®®’.

Schiller aponta ndo s6 a alienagdo do trabalho, como vimos com Marcuse, ¢ a
burocracia como forma de Estado que se aliena dos cidadaos, mas também a intelectualidade
altamente especializada “que se afasta dos problemas do cotidiano” - ou seja, o espirito
especulativo que se torna estranho ao mundo sensivel - como causas desse desmembramento

desarmonioso que perde de vista o todo, empobrecendo as relagdes.

08 HABERMAS, 2000, p. 65 / De modo genérico, a razdo comunicativa circunscreve uma racionalidade e um

agir comunicativo como ferramenta para e emancipagio social, buscando o consenso em uma sociedade a partir
da analise da linguagem e do discurso e da apresentagao racional de argumentos, levando em conta a honestidade
intelectual, a eticidade civica e a imanéncia de uma razdo pratica.

89]bidem, p. 66.

660 SCHILLER, 2015.
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Por isso o pensador abstrato tem, frequentemente, um coragéo frio, pois desmembra
as impressdes que s6 como um todo comovem a alma; o homem de negocios, tem
frequentemente um coragdo estreito, pois sua imaginagdo, enclausurada no circulo
mondtono de sua ocupacao, ¢ incapaz de elevar-se a compreensao de um tipo alheio
de representagao®’.

Contudo, tal desmembramento ou fragmentagdo, como se queira, ndo deixa de ser um

2 ¢ como alertou

sintoma inevitavel de progressos da civilizagdo, como alerta Habermas®®
Schiller. Na sociedade e no individuo, entdo, constituem-se duas legislagcdes contrapostas, uma
formal-intelectual e outra material-sensivel, que “se fazem tanto mais perceptiveis, quanto mais
desenfreadamente os sujeitos procuram dominar a natureza, tanto a exterior como a sua propria
natureza interior”’, tendo como resultado desse estranhamento entre ambitos, de acordo com

Habermas, a opressio do senso comunitario®®?

. No pensamento de Schiller, a tinica coisa que ¢
capaz de por fim ao conflito entre as duas legislacdes, como ja afirmamos, € o processo de
formagdo, ou, em outras palavras, a educagdo, pois esta ¢ capaz de fazer ressurgir o “sentido
comunitario destruido” através da promog¢dao do didlogo entre natureza e moralidade (e
liberdade). Como ja sabemos, a arte, que provoca uma disposicdo intermediaria em que
sensibilidade e razdo sdo simultaneamente ativas, participa das duas legislagdes, podendo,

portanto, operar como meédium desse processo de formagao e devolver ao ser-humano cindido

a totalidade através do “carater social” da arte.

Com essa utopia estética, que permaneceu como ponto de referéncia para Hegel e
Marx, e sobretudo para a tradi¢do hegeliano-marxista até Lukacs e Marcuse, Schiller
concebeu a arte como a personificacdo genuina de uma razio comunicativa®,

De acordo com Habermas, Schiller concebeu a arte primeiramente como uma forma
de comunicagao, reivindicando para a ela a fun¢do de trazer “harmonia para a sociedade”, isto
¢, uma funcdo estética social, uma vez que a beleza se instaura no ambito daquilo que ¢ comum
entre os individuos — ou, como queria Kant, ‘comunicavel’. Habermas nos aponta o seguinte
excerto das Cartas para embasar sua perspectiva: “Todas as outras formas de comunicacao
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 comunicagéo unifica a sociedade, pois refere-se ao que ¢ comum”°’.

81 Ibidem.

€2 HABERMAS, 2000. p. 67.
663 Ibidem, p. 68.

84 Ibidem, p. 69.

665 SCHILLER, 2015.



178

Ora, ndo podemos esquecer que a experiéncia artistica, de acordo com Gadamer, ¢ analoga a
experiéncia do jogo, e esta Ultima solicita sempre a participagdo no movimento, nem que seja
interior, daquele que vai jogar junto, isto €, também para Gadamer a experiéncia artistica,
através do jogo, ¢ um “fazer comunicativo” que desconhece “a distancia entre aquele que joga
e aquele que se vé colocado frente ao jogo™®®. E notavel, portanto, o vinculo da fungdo estética,
em Schiller, com o conceito politico de senso comunitario, como ressalta Habermas®’,
distinguindo-se, assim, a postura filosofica de nosso bardo fildsofo de outros idealistas, tais
como Schelling e Hegel, que tiveram na faculdade mediadora do juizo reflexivo kantiano uma
“ponte para uma intui¢do intelectual que pretende se assegurar da identidade absoluta”.
Habermas ¢ explicito: “Schiller foi mais modesto. Ateve-se ao significado restrito de juizo

?668 em toda sua

estético, para fazer dele, com efeito, um uso na filosofia da historia
materialidade e contingéncia.

Habermas ndo apenas comenta a fungao estética schilleriana como ferramenta para o
senso comunitario, mas também a qualidade da intersubjetividade que ela engendra. Assim
como Schiller estabelece categorias simbolicas de seres-humanos (o selvagem e o barbaro) para
designar a desarmonia entre suas faculdades naturais (o selvagem ¢ dominado pelo impulso
material e o barbaro, pelo impulso formal), Habermas também estipula as formas de desarmonia
que envolvem as relagdes e, por conseguinte, a intersubjetividade, a saber: o isolamento e a
massificagcdo. Metaforicamente, ele narra que os seres-humanos que se escondem em cavernas
experimentam uma vida unicamente particular, ndo estabelecendo relagdes sociais e tendo na
sociedade algo exterior a eles, o que corrompe seu senso de igualdade; na outra ponta, estdo os
seres-humanos que “vagueiam como ndmades nas grandes massas”, sendo, portanto,
impossibilitados de encontrar a si mesmos e tendo seu senso de identidade corrompido. O
equilibrio entre esses dois extremos, de alienagdo e de fusdo, esté, na filosofia schilleriana, de
acordo com Habermas, em uma imagem romantica em que “a sociedade reconciliada
esteticamente teria de desenvolver uma estrutura de comunicagdo ‘onde (cada um) fala consigo
mesmo ao recolher-se ao siléncio de sua cabana, e com toda a espécie, ao sair dela’®®,
Conseguimos compreender melhor em que medida Habermas vé na funcdo estética

uma ferramenta para uma razado comunicativa quando ele comenta a relagdo da arte com a

‘revolugdo’ apontada por Marcuse. Essa revolucdo se d4 ao trazer a luz da dignidade nao so

6 GADAMER, 1985, p. 40.
87 HABERMAS, 2000. p. 69.
68 Ibidem.

669 Jbidem, p. 70.
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epistemologica mas também social-pragmatica o campo da sensibilidade: “Visto que a
sociedade nao se reproduz apenas na consciéncia dos homens, mas também sem seus sentidos,
¢ preciso que a emancipagdo da consciéncia se enraize na emancipagdo dos sentidos — & preciso
que ‘seja dissolvida a intimidade repressiva com o mundo dos objetos dados’¢7°. Ha também,
nessa revolucao, uma alegria do jogo que faz com que os individuos se disponham com mais
sinceridade a comunicagdo intersubjetiva — o que nos remete a ‘ética da alegria’ espinoziana
que ja mencionamos. Essa concep¢do contudo, adverte Habermas como advertiu Marcuse, ndo
pretende estetizar as relagdes da vida, mas “revolucionar as relacdes do entendimento
reciproco”.

E necessario que a relagdo entre estética ¢ mundo seja mediada, e ndo ‘imediata’,
possibilitando que a arte seja autdbnoma e aja de “modo catalisador, como uma fun¢do de
comunicagdo, como um médium no qual os separados se unem de novo em uma totalidade nao

forgada”®’!

na medida em que mantém seu posto de aparéncia puramente estética. Duflo nos
elucida esse pensamento ao declarar que a aparéncia puramente estética ¢ a aparéncia tomada
por si mesma, isto €, que nao pretende ser uma aparéncia moral ou logica, pois isto seria uma
hipocrisia®’?. A aparéncia puramente estética prescinde de todo apoio na realidade, como vimos
anteriormente; ela se d4 “enquanto (o ser-humano) conscienciosamente abstém, na teoria, de
afirmar sua existéncia e, na pratica, de atribuir existéncia através dela”®’>. A experiéncia
estética, afinal de contas, ¢ jogo e, como todo jogo, acontece em um “espaco de jogo”, que ¢é
seu campo de agdo e intervencdo. Entendemos que ¢ esse o escopo da seguinte afirmacgdo de

Schiller: “somente com a beleza (o ser-humano) deve jogar”®7*

, 1sto ¢, ndo se deve jogar com a
logica ou com a moral.

Esse duplo distanciamento da arte ¢ justamente o que possibilita o didlogo entre
extremos polarizados. Cecchinato, em grande medida corroborando com a interpretacao de
Habermas acerca do jogo schilleriano como uma razao comunicativa, aponta que o impulso ao
jogo — e, consequentemente, a arte - ¢ uma maneira das partes sociais dialogarem entre elas.
Por “partes sociais”, Cecchinato se refere aquela divisdo simbolica feita por Schiller entre

barbaros e selvagens, sendo os barbaros a degeneragdo da elite culta e os selvagens a

degeneragdo da classe trabalhadora. Ora, como a arte ¢ jogo, e como o jogo implica um

670 Ibidem, p. 71.

71 Ibidem, p. 70-71.

672 DUFLO, 1999, p. 76.

673 SCHILLER, 2015.

674 Ibidem, p. 76 / Lembremos, aqui, que esse enunciado tem uma primeira parte que declara: “o homem deve
somente jogar com a beleza”. Falamos sobre essa primeira metade no capitulo anterior.
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envolvimento e um distanciamento concomitantes, a politica e a vida social se beneficiam de
uma atitude adquirida com o exercicio do jogo que ha na contemplacao artistica. Ademais, ndo
podemos esquecer que a atividade do jogo ¢ uma ocupacdo ludica em relagdo a algo que nos
envolve sensivel e intelectualmente, mas que, ainda assim, pressupde um desinteresse € uma
auséncia de conceitos. Essa postura de auséncia de “seriedade” sobre a qual falamos evita uma
luta de classes, abrindo espago para as partes sociais se relacionarem num dialogo politico — ¢
sempre bom ter em mente que, ndo conviver com as diferengas, nos torna menos tolerantes.
Nao obstante, a propria obra de arte carrega consigo o incentivo a abertura ao didlogo por meio
da possibilidade de apropriagdo conjunta de seus significados e experiéncias, como nos ressalta

Gadamer:

[...] O artista desde entdao nao expressa a comunidade, mas sim, através de seu mais
intimo expressar-se a si mesmo, forma sua comunidade. Apesar disso, ele acaba
formando sua comunidade e, segundo a intengdo, essa comunidade ¢ a ecuménica, o
todo do mundo habitado, ela é verdadeiramente universal. Cada um deveria
propriamente — e esta € a exigéncia de todos os que criam de modo artistico — abrir-se
a linguagem que se fala numa obra de arte € apropriar-se dela como da sua propria®’.

Lembremos, ainda, que o estado estético, que se da através do jogo harmdnico entre
as capacidades do ser-humano, significa que nenhum dos impulsos fundamentais atua
particularmente sobre o individuo, langando-o a um estado de abertura a toda possibilidade.
Portanto, a determinabilidade ativa do espirito ludico da arte deixa o ser-humano disponivel a

diferenga e a complexidade, abrindo socialmente sua postura e tornando possivel o didlogo.

A realizagdo do impulso estético, em termos politicos, possibilita, em primeiro lugar,
o dialogo. O fato de sermos capazes de suspender, mesmo que ndo abandonemos,
nossas proprias convicgdes, preconceitos e interesses, algo que ¢ caracteristica
essencial da experiéncia estética, constitui o ponto de partida de qualquer
possibilidade de chegar a uma concordancia®’®.

O projeto de uma educagdo estética que leva a unido, contudo, é uma proposta sem
resultado imediato, como Schiller afirma, mas para os proximos cem anos. Ainda assim,
corroborando com o entendimento de um poder unificador politico da funcdo estética - isto &,
com o carater comunicativo que a arte demanda dos individuos e no qual eles estdo unidos -,
Jacques Ranci¢re também defende que a estética promove uma concep¢do consensual do

mundo comum, pois “a arte ¢ uma forma de habitar um mundo comum”¢’”. Tal concepgio se

67 GADAMER, 1985, p. 60.
676 CECCHINATO, 2015, p. 164.
677 RANCIERE, 2002, p. 10.
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da através da constituigdo de um novo ethos coletivo, e € neste ponto que se da a efetividade da
“politica da estética” em detrimento da “estética da politica”. Esta configura o mundo de forma
polémica e pode incorrer em uma estetizagdo superficial dele; aquela, ndo apenas suscita o
. 5 678 ; ; .
pensamento vivo para a construcdo do consenso”’® através do poder também vivo da
comunidade, como igualmente refuta as divisdes hierarquicas do perceptivel, concebendo um

sensorium comum679.

A vocagdo da poesia - a tarefa da “educacdo estética” — ¢ gerar ideias sensatas por
meio de imagens vivas, criando um equivalente a mitologia antiga, com a constru¢do
de uma experiéncia comum partilhada pela elite e pelo povo [...] “a mitologia deve se
transformar em filosofia para tornar as pessoas comuns sensatas e a filosofia deve se
transformar em mitologia para tornar os filésofos sensiveis” .

4.5 O SER-HUMANO NOBRE O ESTADO ESTETICO

Comegamos o primeiro capitulo deste trabalho apresentando o viés politico da filosofia
de Schiller. Como uma solugao para a frustragao diante da Rev. Francesa e, também, como uma
proposta de reconstrucao do ser-humano fragmentado pelo progresso e pela técnica moderna,
Schiller, em sua antropologia filosofica, constréi sua no¢do de impulso ludico e estético,
realizado pela atividade do jogo, que tem como objeto a beleza e que proporciona ao ser-
humano a plenitude. Trazemos, neste item, e de maneira e fechar o trabalho, o resultado das
reflexdes schillerianas acerca desse ser-humano ideal, reunificado, liberto e autéonomo,
apresentado como aspiragdao no primeiro capitulo. Assim, desde j& anunciamos que, uma vez
educado esteticamente, o &nimo estd mais propenso e disposto ao belo, ao bom e ao bem.

Apesar de toda a abstragdo, o conceito de um terceiro impulso — o impulso ladico -
nio é meramente verbal. Na ja mencionada obra Uber Anmut und Wiirde, Schiller nos apresenta
sua ideia de al/ma bela, que vem ao encontro do ser-humano ideal, este que une os impulsos
formal e material em uma perfeita harmonia. A alma bela age com leveza e graca porque € livre
de qualquer constrangimento da sensibilidade ou da razdo. Ela ¢ livre da coa¢do da sensibilidade
porque seu carater ¢ forte o suficiente para enfrentar as tentagdes dos sentidos; e € também livre

da coacdo da razao porque internalizou e, por meio de uma sensibilidade cultivada e educada,

678 £ importante termos em mente que consenso ndo significa unanimidade.

679 Ibidem, p. 28.

680 De acordo com Ranciére, o trecho dessa citagdo foi retirado de um esbogo nomeado “Mais Antigo Programa
Sistematico do Idealismo Alemao” escrito conjuntamente por Hegel, Holderlin ¢ Schelling. Em seguida, ele
afirma: “Esse esbogo ndo seria apenas um sonho da década de 1790. Ele estabeleceu a base para uma nova era de
revolug@o. Apesar de Marx nunca té-lo lido, podemos distinguir a mesma trama em seus conhecidos textos da
década de 1840 (Ibidem, p. 08).
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se identificou tanto com o principio moral, que cumpre seu dever com prazer € inclinagao. Em
vista disso, como apontamos no primeiro capitulo, existe, entre os comentadores, o problema
da circularidade na relagdo entre moral e estética na filosofia de Schiller, uma vez que o impulso
estético pode ser, a um s6 tempo, um degrau para a moralidade (ndo podendo ser moral em si)
e a qualidade de um ser-humano pleno. A ambiguidade que ha na ideia de um terceiro impulso,
isto €, do impulso ludico, reside na possibilidade de ele ser ambos meio e fim - sendo assim
tratado pelo proprio Schiller.

Além do mais, como estabelecido no capitulo anterior, o jogo ¢ algo que ndo ¢ nem
necessario nem arbitrario, € as agdes de uma alma bela podem ser descritas dentro desse mesmo
escopo de descricao do jogo. Tais agdes ndo sdo arbitrarias porque, embora parecam acontecer
espontanea e naturalmente, ainda obedecem a regras, ou melhor, sdo o resultado dessa
internalizacdo dos principios morais pelo individuo e sua identificagdo a tal ponto intima com
tais principios que ele, o individuo, sente prazer em agir de acordo com eles. Por outro lado,
essas agoes nao sdo necessarias porque nem a sensibilidade nem a razio sdo coagdes quando o
individuo tem prazer em agir segundo o principio do dever. Agir com leveza e graca €, portanto,
agir a partir do estado ludico, isto ¢, estado de jogo. Trazemos, aqui, um comentario de Gadamer
acerca da nocao de “bela moral”, que se encontra no escopo da concepcao schilleriana de “alma

bela”, como saida para o individuo diante do tecnicismo moderno:

Ainda vive em nossa memoria linguistica a expressao “bela moral” através da qual o
idealismo alemado caracterizou o mundo grego politico e moral frente a0 mecanismo
sem alma da maquina politica moderna (Schiller, Hegel). Ai, “bela moral” ndo quer
dizer que uma moral ¢ cheia de beleza, ou seja, cheia de pompa e luxo decorativo,
mas que ela se deixa representar e vive em todas as formas da vida em comum, ordena
o todo e desse modo faz o homem encontrar-se em seu proprio mundo,
constantemente, consigo mesmo. [...] Sem qualquer fim objetivo, sem qualquer
expectativa de utilitarismo, o belo preenche-se numa espécie de auto-definigdo e
respira prazer na auto-representagao®®!.

A nocgdo de alma bela em Schiller d4 ao individuo mais amplitude e intensidade de
liberdade do que em Kant. De acordo com Beiser®®?, existem, pelo menos, dois problemas com
a concepcao kantiana de liberdade como autonomia moral, isto €, o poder de agir de acordo
com principios morais. O primeiro € que tal concepgao reprime sentimentos e desejos, mesmo
aqueles que sdo sensatos, podendo vir a ser uma forma de constrangimento. O segundo ¢ que
ela exige um dualismo metafisico, a tal ponto que as decisdes e reflexdes dos agentes morais

sdo independentes da causalidade do mundo natural. A concepgdo estética de liberdade em

631 GADAMER, 1985, p. 26.
632 BEISER, 2005, p. 03.
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Schiller repara o primeiro problema porque considera a liberdade como o desenvolvimento
autonomo de todas as capacidades humanas (tanto sensibilidade quanto razdo), e repara o
segundo problema porque v€ o agente moral na natureza, como um produto da e na Historia e
da educacao da sensibilidade.

Schiller percebeu a conexao proxima entre moralidade e estética, porém nos adverte
sobre o perigo de confundir arte com moralidade ao fazer do sentimento estético a base para o

julgamento e a agdo moral®®®. Nas palavras de Beiser:

O dilema classico consiste em defender uma ideia estéril de autonomia estética que a
(arte) privaria de todo seu valor moral, ou um ideal moralista de arte que interfira no
valor estético. Schiller evita esse dilema fazendo com que o valor da arte resida na
autoconsciéncia de liberdade; enquanto a liberdade for o valor moral supremo, ela ndo
¢ subserviente a fins morais ou politicos especificos®®*.

A partir da citagdo acima, pontuamos a importancia de ndo confundir os conceitos de
estado estético com o de alma bela. O estado estético €, como afirmamos, um estado de animo,
um atributo da vontade; a alma bela, por sua vez, ¢ um atributo do carater de um ser-humano.
O estado estético configura o ser-humano nobre, que age “além da obriga¢io moral”®®; j4 a
bela alma age de forma moralmente direcionada. Quando agimos com graga, na bela alma,
incorporamos principios morais em nosso carater e tornamos a virtude um hébito. Acreditamos
que a bela alma passa pelo sublime, o qual serve como um “complemento e corre¢do a educagao

768 como bem aponta Suzuki, pois que é ligado a razdo humana. Schiller

estética pelo belo
atribui uma liberdade muito mais ampla ao estado estético, sob a qual o ser-humano nao precisa
se preocupar se sua acdo ¢ ou ndo moral. Na nossa interpretagdo, sob o estado estético, o
individuo pode, inclusive, optar pelo mal-radical kantiano®’, sem que sua ac¢io deixe de ser
fruto de sua liberdade estética. Assim, apds uma longa discussdo a respeito da educagdo e da
liberdade estéticas, Schiller finaliza as Cartas com sua concep¢do de Estado estético. Nao
vamos nos deter nesse conceito schilleriano pois nosso interesse, para este trabalho, ¢ mais
transcendental do que politico; contudo, ndo poderiamos deixar de tangenciar alguns aspetos

dessa concepgao politica que parece ser um dos grandes propoésitos da educagdo estética do ser-

humano — afinal, seu ideal ndo ¢ apenas humano e poético, mas também politico.

83 Jbidem, p. 04.

%84 Ihidem. Traducdo e contetido entre parénteses nosso.

685 SCHILLER, 2015, p. 112, nota do proprio autor.

886 Ibidem, p. 151, nota 79 do tradutor.

887 O conceito de mal radical é desenvolvido por Kant na obra 4 Religido nos Limites da Simples Razdo (1793).
Segundo Kant, o mal radical ¢ a escolha pelo mal, na qual ndo ha uma situagdo constrangedora que obrigue o
individuo a agir mal.
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Para nosso autor, tal como para Aristoteles, o ser-humano ¢ um animal politico, ou
seja, faz parte da sua natureza a vivéncia em comunidade, pois ¢ em comunidade que nossa
existéncia se realiza com um significado além da mera reproducao bioldgica. Ranciére nos traz
uma defini¢do impar acerca disso: “O homem ¢ um animal politico porque ¢ um animal literario,
que se deixa desviar de sua destinacdo ‘natural’ pelo poder dar palavras”®®. Ora, como falamos,
a beleza, objeto do jogo, da ao ser-humano seu carater social; portanto, nada mais legitimo que
o ser-humano pleno, desenvolvido em todas as suas poténcias, realize sua natureza de forma
integral em uma sociedade estética sob um Estado estético, propondo, como incrementa Lukacs,
“o mundo pensado como sistema acabado, concreto, pleno de sentido, ‘produzido’ por nos, €
que alcanga em nods o estagio de ‘autoconsciéncia’%%.

Schiller apresenta seu conceito de Estado estético contrastando-o com duas outras
formas de Estado: o dindmico e o ético. No Estado dindmico de direitos, cada pessoa exige o
direito de perseguir seus proprios interesses e esse direito é garantido por meio de leis, punindo
aqueles que agem de forma contraria a elas. O Estado dinamico diz respeito apenas as acdes
externas dos individuos, ndo as suas intencdes ou ao seu carater. O Estado ético de dever, de
forma contraria, considera as intengdes dos individuos, ndo apenas suas agoes; nele, uma pessoa
entra em conflito com outra de acordo com a lei moral, limitando, assim, sua vontade. Como o
dever e a autonomia, no Estado ético, sdo premissas basilares e universais, os individuos sao
co-legisladores e ndo apenas sujeitos de direitos; isto €, os individuos ndo sdo tratados como
meros meios na busca de interesses individuais alheios, mas como fim em si mesmos e, sendo
assim, cada pessoa deve conceber as leis pelas quais vive, e essas leis concebidas devem poder
ser aplicadas a todos. O Estado ético, de acordo com Beiser, ¢ basicamente o que Kant chama
de o reino dos fins®’.

Assim, “de forma resumida: o principio governante do Estado dindmico ¢ o poder e
trata os individuos apenas como seres fisicos que ingressam na sociedade unicamente por
interesse proprio ou por necessidade fisica; o principio governante do Estado ético, por sua vez,
¢ a lei moral e trata os individuos apenas como seres racionais que ingressam na sociedade

porque ¢ uma lei moral universal; ja4 o principio governante do Estado estético € o gosto,

688 R ANCIERE, 2005, p. 59-60.

689 LUKACS, 2003, p. 289.

690 “Como Kant define seu conceito no Grundlegung, ‘um reino’ consiste em ‘uma unido sistematica de diferentes
seres racionais sob leis comuns’. Existem dois principios fundamentais do reino dos fins. Primeiro, a segunda
formulag@o do imperativo categoérico, o principio de que cada pessoa deve ser tratada sempre como um fim, nunca
como um meio. Segundo, a terceira formulacdo do imperativo categoérico, o principio da autonomia; este principio
afirma que cada pessoa deve criar as leis pelas quais vive, ou seja, ela deve querer agir de acordo com maximas
universalizaveis apenas” (BEISER, 2005, p. 162. Tradugao nossa).
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tratando os individuos em sua plenitude”®!

como seres racionais e sensiveis que ingressam na
sociedade por inclinagdo; isto ¢, os individuos do Estado estético agem de acordo com o dever
por inclina¢do e com prazer, como ja dito. O Estado estético, por abarcar o ambito racional e
sensivel de seus cidadaos, tem como consequéncia sua realizacdo ndo apenas na exterioridade,
mas também na interioridade deles. Em virtude dessa dupla realizagdo, vemos, em certa
medida, uma aproximag¢ao com o ideal de Estado democratico de direito; nos parece que ambos

podem ser descritos, no tocante a formula¢do e aplicacdo das leis, como um jogo em sua

autorrealizagdo normativa e no qual as regras pertencem a liberdade constituinte do ato de jogar:

As regras (do jogo), por assim dizer, surgem e formam-se dentro do espago do proprio
jogo, o que significa também que ¢é no interior dele mesmo que elas podem vir a se
modificar. Do contrario, a atividade perde a esséncia do proprio jogo e do jogar,
desconsiderando seu ser-em-si e, assim, entificando-o, transformando-o numa
determinada técnica do jogar ou de jogo®?.

Ora, o Estado dinamico se baseia na sensibilidade do ser-humano, que ¢ um ambito
particular. O Estado ético, por sua vez, se baseia na razdo do ser-humano, cujas leis universais
abstraem toda individualidade. Porém, como sabemos, através beleza, ¢ possivel que o universal
e o individual, a vontade do todo e a natureza do individuo, entrem em comunhao - e, por isso,
a alma bela pertence a sociedade por inclinac¢do, e ndo apenas por obrigacdo moral ou apenas
por interesse proprio ou, ainda, por necessidade fisica. Como salienta Beiser, quando Schiller
declara que a alma bela pertence a sociedade por inclinagdo, ele quer dizer que ela opta por
fazer parte de uma comunidade por vontade propria e pelo seu cardter social uma vez que
incorporou a lei moral em sua vontade de modo que, agora, obedece a razdo com prazer.

Em tempos em que a teoria do corpo ¢ um dos ambitos mais pertinentes nos estudos
das relagdes entre estética e politica a partir da nogdo de que a politica controla os corpos (e
psiqués) em seus jogos de poder, vale reiterar o que afirmamos no capitulo anterior: o sujeito,
em estado de jogo, da a si mesmo sua propria defini¢do. Essa atitude de heautonomia é crucial
para a manuten¢ao da democracia, uma vez que esta ¢ construida por singularidades capazes de
produzir uma multiddo em toda sua multiplicidade - democracia nasce da capacidade de
reflexdo de seus participantes singulares, indo ao extremo oposto das massas, que nascem de
maneira irrefletida. Ora, uma aplicagdo tecnicista da democracia ¢ a morte da propria
democracia, pois tem como fundamento o conjunto vivo de seus cidadaos e, como sabemos,

uma técnica sem vida, ou a letra sem espirito, nunca dara conta das vidas que pretende conduzir.

91 Jbidem, p.
892 PETRY, 2014, p. 52.
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Assim, no dominio da felicidade, o impulso ludico do Estado estético ¢ a regra, pois, através
dele, da-se a cultura estética na qual o ser-humano aprende “a desejar mais nobremente, para

ndo ser for¢ado a querer de modo sublime”®

, ampliando a fruicdo para além de qualquer
necessidade. Ademais, se tivermos em mente que o ser-humano nobre, em estado estético,
projeta sua liberdade na matéria, enobrecendo, portanto, os objetos de sua sensibilidade ao trata-
los como fim e ndo meramente como meio, podemos dizer que este ser-humano ndo esta
realizando simplesmente o fim estabelecido pelo dever moral, que diz que somente o ser
racional ¢ fim em si mesmo, mas o “reino dos fins da terra”, isto ¢, o fim estabelecido pelo

694

imperativo do belo®" que defende a autonomia e “dignidade” do universo da sensibilidade — o

que Suzuki belamente descreve como “a plena realiza¢io da moralidade no mundo”%>.

O filésofo moral ensina-nos que nunca se pode fazer mais do que o dever, ¢ tem razdo,
se visa apenas a rela¢do das agdes com a lei moral. Em agdes, porém, que se referem
meramente a um fim, ir ao suprassensivel para além desse fim (o que ndo poderia
significar aqui sendo realizar esteticamente o fisico), quer dizer ao mesmo tempo ir
para além do dever, a medida que este s6 pode prescrever que a vontade seja santa,
mas ndo que a natureza ja se tenha santificado. Embora nao haja transgressao moral
do dever, hd uma transgressdo estética do mesmo, e um tal comportamento é dito
nobre®.

Essa concepcao de que o ser-humano educado esteticamente - isto €, pelo belo - ¢ um
individuo virtuoso faz com que a estética, segundo Suzuki, acabe reencontrando a virtude e a
felicidade: “Nesse sentido, a estética para Schiller faz as vezes também de uma doutrina da
virtude — de uma ética — que vem completar o sistema moral”®’. Como mencionado
anteriormente, essa é uma visdo que ja estava contida no ensaio Uber Anmut und Wiirde, em
que Schiller defende a unificagio entre prazer e dever como Graca®”. Tal comunhio entre
dignidade moral e felicidade ¢ a premissa existencial do cidaddo do Estado estético, onde
individuos se relacionam em um jogo livre. A lei fundamental do Estado estético, diz Schiller,
¢ “dar liberdade através da liberdade”®, em que nio é necessario ferir a liberdade alheia para

afirmar a sua, “nem desprezar a dignidade para mostrar graca”’®’. Essa liberdade nio ¢

93 SCHILLER, 2015, p. 112.

694 SUZUKI, 2015, p. 09-17.

89 Jbidem, p. 16.

6% SCHILLER, 2015. p. 112, nota de rodapé do proprio autor.

97 SUZUKI, 2015, p. 16.

6% Recordemos, neste ponto, que, na respectiva obra, Schiller descreve Graga (com G maitsculo, que indica um
mérito pessoal, em oposi¢do a graga, que indica um talento) como “a beleza da forma movida pela liberdade”
(SCHILLER, 2008, p. 20-21).

899 SCHILLER, 2015, p. 134.

7% Jhidem, p. 136.
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simplesmente a liberdade racional que permite ao ser-humano contestar suas paixdes € seus
instintos a fim de agir de acordo com as leis morais, mas, como ja afirmamos, a liberdade de
agir de acordo com a plenitude de nossa natureza: a comunhao entre razdo e sensibilidade. O
imperativo do belo schilleriano, ao qual se refere Suzuki, ¢ o imperativo de conjugar prazer e
dever, felicidade e dignidade, sensibilidade e racionalidade através do jogo entre esses

extremos.

E proprio do homem conjugar o mais alto (razdo) e o mais baixo (sensibilidade) em
sua natureza, ¢ se sua dignidade repousa na severa disting@o entre os dois, a felicidade
encontra-se na habil supressdo dessa distingdo. A cultura, portanto, que deve levar a
concordancia de dignidade e felicidade, tera de prover a maxima pureza dos dois
principios em sua mistura mais intima’®'.

Pode-se pensar que o Estado estético tenha implicagdes irracionalistas e

totalitaristas’%?

, uma vez que ele tem como prerrogativa alguma base afetiva de associagdo
social e civil. Contudo, ndo podemos esquecer que Schiller é kantiano em um principio
fundamental: para uma agao ter valor moral, ela deve decorrer de um ato de escolha, que pode
~ ~ . . . o~ 703 . , .
ou nao abarcar a vontade, mas nao unicamente de uma disposicao natural ™. Beiser ¢ muito
elucidativo no tocante a essa questao: os sentimentos e as sensacgdes aos quais Schiller se refere
em seu sistema s3o adquiridos e praticos, e ndo naturais e patoldgicos, e a virtude a qual se

794 Queremos dizer com isso que os

refere ¢ moral e ndo temperamental ou um capricho
sentimentos da alma bela nascem da internalizacao das leis morais, tornando-se, portanto, um
habito baseado, em ultima instancia, na razdo. Schiller ndo defende que os afetos devem
substituir a razdo, mas, sim, dar suporte a ela, uma vez ¢ a razdo a base de um Estado. Em outras
palavras, Schiller sustenta que a razao ¢ necessaria para pensar e estabelecer a lei, enquanto os
sentimentos sao necessarios para executd-la. De modo algum Schiller defende que os
sentimentos justificam a lei; o que ele defende ¢ que, educados esteticamente, nos tornamos
senhores de nossas forcas passivas e ativas, e, a partir disso, torna-se possivel agirmos segundo

a lei sem contradizer nossos fins fisicos, isto ¢, agirmos segundo a lei com prazer. A beleza,

esta que possibilita um Estado estético, ndo ¢ auséncia de leis, mas sua harmonia.

791 Ibidem, p. 114. O conteudo entre parénteses € nosso.

792 Beiser nos adverte que “os escritos de Schiller foram interpretados de praticamente todos os angulos filosoficos.
Houve leituras liberais e fascistas, hegelianas e marxistas, fenomenologicas e existencialistas. Cada geracao
interpreta Schiller de uma maneira nova, e muito prontamente de acordo com a ultima moda filoséfica” (BEISER,
2005, p. 268. Traducao nossa).

703 Assim, se ndo ha mérito para os sentimentos, ndo pode haver algo como uma bondade moral natural. Neste
ponto, Schiller novamente contesta Rousseau em sua crenga na bondade natural do ser-humano.

7% Ibidem, p. 164.
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A mente, no estado estético, embora livre, e livre no mais alto grau, de qualquer
coercdo, de modo algum age livre de leis; ¢ acrescento que a liberdade estética se
distingue da necessidade logica do pensamento ¢ da necessidade moral no querer,
apenas pelo fato de que as leis segundo as quais a mente procede ali ndo sdo
representadas €, como nao encontram resisténcia, ndo aparecem como
constrangimento’%.

Para finalizar, como bem salienta Beiser, o Estado estético, assim como o ser-humano
ideal schilleriano e o belo ideal, ¢ um devir, isto €, ele ndo existe na Historia, mas pulsa como
uma vontade naquelas pessoas que honram a vida e que se esforcam na direcdo dele. Esse
Estado, assim como a liberdade, exige uma defesa e uma conquista constantes. Portanto, o
Estado estético ¢ um ideal em seu sentido regulador, um imperativo baseado nos principios
¢éticos fundamentais de Schiller. No entanto, mesmo cientes de que o Estado estético seja um
ideal, gostariamos de apontar brevemente, aqui, a concepgdo contemporanea do politico’”® que
Chantal Mouffe expde em seu livro Sobre o Politico (2005), a qual, embora ndo seja exatamente
intima ao postulado schilleriano, traz certos aspectos que vém ao encontro do Estado estético
proposto por nosso autor e sua relagdo com o jogo.

Mouffe legitima as paixdes no campo politico. Para ela, tanto o debate quanto o embate
politico ndo se dao apenas no ambito dos interesses versus a razao, mas também abarca o
elemento passional, pois a motivagao humana também ¢ implicada por este - ampliando, assim,
o horizonte da reflexdo politica contemporanea. A politica, no pensamento de Mouffe, deve
criar canais pelos quais as paixdes possam ser mobilizadas e que permitam a criacdo de modos
de identificacdo por meio dos quais o ‘outro’, em um embate, seja visto como adversario ao
invés de inimigo. Ora, a autora reconhece que toda identidade ¢ relacional, isto ¢, que o
processo de elaboracdao de uma identidade implica o estabelecimento de uma diferenca (o “eu”
existe a partir da demarcacdo de sua exterioridade, do “outro”). Portanto, a partir do momento

em que a exterioridade constitui a identidade’’

, em esferas individuais ou coletivas, para
pensar uma comunidade politica em toda sua pluralidade democratica’, ndo se pode deixar de

lado as paixdes e tampouco os conflitos que elas podem provocar.

795 Em nota a essa citagdo, Suzuki nos esclarece: “Schiller parece querer dizer que, nos juizos estéticos, o belo é
representado como objeto de uma satisfagdo sem mediacdo de nenhum conceito”, como vimos em Kant
(SCHILLER, 2015, p. 99, nota do préprio autor).

7% Mouffe diferencia os termos politico e politica. A partir de Heidegger: o primeiro termo se insere no nivel
ontoldgico, o segundo, no nivel dntico (MOUFFE, 2015).

797 Vide o conceito de exterioridade constitutiva de Henry Staten em sua obra Wittgenstein and Derrida (Oxford,
Basil Blackwell, 1985).

798 Na obra em questio, Mouffe defende uma concepgio de democracia pluralista.
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Segundo o pensamento de Mouffe, o conflito ¢ inerradicavel do politico, sendo este
um “lugar” onde se exerce a politica. Porém, embora o conflito seja estrutural ao politico, ele
ndo deve se dar entre inimigos, mas, sim, entre adversarios. Nessa logica, o conflito ndo deve
ser eliminado, mas tornado compativel com o exercicio da democracia através da
transformagdo, aos moldes de uma sublimagdo, do antagonismo em agonismo. Em outras
palavras, os antagonismos devem assumir uma forma agonistica de se expressar, isto €, uma
forma de jogo. Assim, no conflito politico dentro do jogo democratico (isto €, um conflito que
respeita as regras do jogo politico e institucional acima dos desejos ideologicos) ndo ha a
supressao ou aniquilagdo do outro como alteridade ou diferenca.

E importante frisar que o conflito inerente ao jogo politico democratico ndo diz
respeito aos principios que devem reger a democracia e a comunidade politica; dentro de uma
sociedade democratica, os embates que questionam a propria democracia ou suas instituigdes e
premissas fundamentais ndo sdo legitimos. Portanto, algumas exclusdes do debate politico sao
necessarias, mas tais exclusdes sdo encaradas em termos politicos € nio morais’”. Mais
pontualmente, o conflito agonistico do jogo democratico esta inserido na interpretagdo que
diferentes demandas e grupos dao aos principios que fundamentam a democracia. A resolucao
de tal conflito sera sempre provisoria, pois que o proprio conflito agonistico estard sempre
presente. Sobretudo, o debate que envolve o conflito nunca sera puramente racional, uma vez
que as paixdes que integram os individuos e as identidades coletivas estardo sempre implicadas,
uma vez que a mobilizacao politica passa pelos afetos.

A escolha, feita por Mouffe, do termo ‘“agonistico” para regulamentar o conflito
politico democratico ¢ legitima. Na visdo de Huizinga, elementos antitéticos que se tornam
agonisticos sio um dos fundamentos do jogo’!’. 4gon, do grego, significa um momento critico
em que ha a ambigdo de triunfar em determinada categoria de habilidade em uma competi¢ado
regulamentada e delimitada, num jogo franco e sem a finalidade de supressao do adversario.

Nas palavras de Caillois:

Todo um grupo de jogos aparece como competi¢ao, isto ¢, como um combate em que
a igualdade das oportunidades ¢ artificialmente criada para que os adversarios se
enfrentem em condigdes ideias, suscetiveis de dar um valor preciso e incontestavel ao
trinfo do vencedor. Portanto, sempre se trata de uma rivalidade que se concentra em
uma unica qualidade [...], que se exerce em limites definidos e sem nenhum auxilio
externo [...]7".

7% MOUFFE, 2015, p. XVII; prefacio a edi¢do brasileira de Katya Kozicki.
710 HUIZINGA, 2014.
711 CAILLOIS, 2017, p. 49.
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Mais adiante, Caillois continua:

Para cada um dos concorrentes o incentivo do jogo ¢ o desejo de ver reconhecida sua
exceléncia em um determinado campo. E por isso que a prética do agén supde uma
atencdo constante, um treino apropriado, esforgos assiduos e a vontade de vencer.
Implica disciplina e perseveranca. Deixa o campe@o aos seus proprios recursos,
estimula-o a tirar deles o melhor partido possivel, obriga-o, enfim, a servir-se deles
lealmente ¢ nos limites fixados. Sendo os recursos iguais para todos, o resultado é, em
contrapartida, tornar indiscutivel a superioridade do vencedor. O agon se apresenta
como uma forma pura de mérito pessoal e serve para manifesta-lo’'2.

O carater agonistico e a indeterminacao de sentido do jogo democratico implicam que
a democracia questione a si mesma constantemente, em uma constante rediscussao e debate
publicos em que as legitimidades da politica estdo abertas a possibilidade de questionamento
de sentido e a alternancia de hegemonia. Assim, constroem-se campos discursivos que
convergem sentidos entre diferentes possibilidades significativas, agregando diferentes
demandas, perspectivas, atitudes e identidades - isto € o pluralismo democratico. Lembremos,
por fim, como a Republica que a Revolug¢do Francesa ideou, enquanto regime construido na
pura racionalidade, ¢ fragil. A experiéncia dessa revolucao mostrou que tal Republica ¢ uma
conquista sempre ameacada, por isso demanda responsabilidade coletiva; assim o € no tocante
a liberdade na democracia. Por meio do pluralismo democratico proposto por Mouffe, pode-se
compreender como a democracia ¢ um lugar vazio - como um termo em uma cadeia de
significantes que se rementem incessantemente, reelaborando significados - e a liberdade, uma

vigilancia constante.

12 Ibidem, p. 50-51.
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5 CONCLUSAO: JOGO COMO ATO ESTETICO

Seguindo o que diz Sidnei Nogueira (babalorixa e pesquisador), sobretudo se nos
pensamos decoloniais, precisamos transcender essa visdo de oposi¢do. A
encruzilhada, Exu, pensa a partir da intersec¢do: podemos ser uma coisa ¢ outra [...]
Nao precisamos escolher entre ser uma coisa ou outra, ter de abdicar de partes que
nos compdem para sermos aquilo que impdem. [...] Se ha varias maneiras de ser, e
entendemos isso, ndo precisamos competir para ver qual modo ¢ melhor,
simplesmente nos identificamos com um. Pensar a partir dessas logicas pode trazer

realidades mais potentes. E se contrapor ao que foi posto como ideal e aceitar o real,

quem se &773,

A referéncia a citagdo de Djamila Ribeiro, de sua coluna para o jornal Folha de Sao
Paulo, aborda a epistemologia da encruzilhada, como ela mesma pde. Trata-se de uma

epistemologia do “e” em vez do “ou”: uma forma ndo apenas de pensamento, mas também de

714 95715

existéncia rizomatica’*, “comprometida com as multiplas facetas do ser”’'”, e, portanto,
plastica e criativa. Quanto mais multiplas sdo as conexdes, maiores sdo as intensidades das
experimentacdes e dos atravessamentos — vive-se, assim, com axé: a forga vital de se viver com
realizagdo. Esse € o ponto de partida para adentrarmos nossa conclusdo sobre como o estado de
jogo ¢ a condicao de possibilidade da experiéncia da liberdade.

A Cultura ¢ aquilo que o ser-humano produz e que gera um modo de vida, ou seja, ¢ a
producdo humana, em cujo interior encontra-se a realidade com seus valores, significados,

simbolos e préticas. Dentro desse escopo, pode-se dizer, com Ranciére’!¢

, que a arte ndo ¢ um
testemunho da realidade, mas a realidade ¢ que testemunha um regime estético. Em estado de
jogo ludico e estético, torna-se possivel democratizar ndo s6 a experimentacao, mas também a
elaboracdo da realidade e de seus sentidos — sobretudo, acolhendo singularidades na
encruzilhada entre voli¢do e causalidade -, pois que o jogo alcanga a profundidade através do
engajamento pleno de todas as faculdades do ser-humano, dotando-nos de tamanha autonomia
criativa que se torna possivel uma resposta ao real, cuja dimensao abriga o estranhamento. Ora,
diz-se que a arte imita a vida, mas a vida, por sua vez e sem prejuizo de sua parte, deveria se

dispor a imitar a arte: perceber e expressar, no potencial de concep¢ao criativa que ocorre na

encruzilhada entre razdo e sensibilidade, a poténcia da singularidade de cada instante

713 RIBEIRO, Djamila. Posso ser intelectual e gostar de beleza, como disse Chimamanda no Roda Viva. Jornal
Folha de Sdo Paulo, publicadko em 17/06/21: https://www]l.folha.uol.com.br/colunas/djamila-
ribeiro/2021/06/posso-ser-intelectual-e-gostar-de-beleza-como-disse-chimamanda-no-roda-
viva.shtml?origin=folha. Acessado em 18/06/21 as 18h02.

14 Vide a concegdo filosofica de rizoma a partir de Gilles Deleuze e Félix Guattari na obra Mil Platés, volume 01
(1980).

15 Ibidem.

716 RANCIERE, 2005.
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vivenciado na interagdo — as coisas, assim, sdo vistas como encantadoras. Nao podemos, neste
momento, negar o quao Schiller € espinozano e nietzschiano. A educagdo estética proposta por
Schiller se presta a devolver a autonomia do individuo para que ele possa reivindicar a propria
humanidade.

Nosso autor langa mao dos termos perfeicdo, equilibrio, harmonia, plenitude e ideal
constantemente em sua educacao estética e concepcao do jogo do impulso estético, de maneira
que parece ao leitor que todos esses termos tratam da mesma autorrealizacdo humana. Contudo,
nossa leitura especifica sobre essa questdo se faz conotada numa rapida frase de Schiller nas
Cartas, a saber: “Com o agradavel, com o bem, com a perfeicdo, o homem € apenas sério; com
a beleza, no entanto, ele joga™'". E relevante que advirtamos o limiar no qual se encontra o
jogo: ele ndo ¢ a mentira de um ideal, tampouco ¢ a crueza da realidade, o jogo ¢ a liberdade da
beleza em toda sua ludicidade.

Analisando as Cartas, chegamos a conclusdo de que ha duas metas diversas para a
realizacdo do conceito do ser-humano, as quais Schiller ndo delimita e, qui¢d, tampouco eram
nitidas para ele em seu proprio pensamento, mas que, ainda assim, sdo passiveis de serem
extraidas a partir da interpretacao de sua obra. A primeira meta ¢ a perfeicdo; a segunda, a
plenitude. O ser-humano perfeito estd em equilibrio entre suas faculdades sensivel e racional.
O ser-humano pleno estd em estado de jogo entre essas faculdades fundamentais e ‘apenas’ se
aproxima da perfei¢do. E justamente por isso que o ser-humano perfeito é um ideal, mas o ser-
humano pleno, em estado de jogo, ¢ possivel. Schiller declara que “aquele estado do animo, no
qual razao e sensibilidade — dever e inclinacao — concordam sera a condig¢ao sob a qual ocorre
a beleza do jogo™"!*. Ora, concordar ndo necessariamente significa um perfeito equilibrio; mas,
antes, pode significar o fluxo do balango em reciprocidade. E justamente nessa abertura e
harmonia que o movimento do jogo instaura a plenitude, promovendo ao ser-humano a
liberdade do estado estético.

A perfeicdo € estatica; o jogo ¢ movimento, fluxo. A perfeicdo ¢ um dever da razao. A
plenitude ndo ¢ um dever, mas uma atividade ao mesmo tempo sensivel e racional
(suprassensivel) — em outras palavras: a plenitude ¢ uma atividade estética. Atividade, esta,
que, por ser engendrada a partir do jogo, €, além de ludica, volitiva — isto ¢, a nossa vontade
escolhe estar nessa atividade. Segundo Suzuki, essa ¢ a habilidade que Adam Smith ressalta no

ato de jogar: “[...] Todo o prazer do jogo ndo esta em ganhar, pois o que se ganha ¢ geralmente

717 SCHILLER, 2015, p. 75.
718 SCHILLER, 2008, p. 37.
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uma ninharia, mas em jogar bem, em jogar honesta e habilmente”’!”. A plenitude do estado
estético de jogo ¢ um estado de mobiliza¢ao constante, concomitante e harmoniosa de ambas
as faculdades fundamentais do ser humano, a sensivel e a racional, empregando incessante e
livremente todas as nossas capacidades de cognicdo (sensitiva, emocional e intelectual). Assim
nos reitera Barbosa: “A harmonia de um carater formado em pleno vigor dos impulsos €
essencialmente dinamica’’?’.

Blaise Pascal (1623-1662), matematico, fisico, tedlogo e filosofo, na obra
Pensamentos (1670), defende que a natureza humana estd no movimento: na inquietude, na
inconstancia”! e nos desejos’?%. E a partir da busca pelo movimento que Pascal situa o jogo —
movimento, este, que excita o desejo e as paixdes humanas. No artigo XXI da referida obra, em
que fala dos jogos e do divertimentos, Pascal nos elucida: “Procura-se o repouso combatendo

1”723, Essas ideias

alguns obstaculos; e, vencidos estes, o repouso se torna insuportave
pascalinas se encontram com a abordagem que Kant faz do jogo como indicagdo de vida em
contraponto a inércia em Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, como ja mencionamos
anteriormente. Arlete Petry, no livro Jogo, Autoria e Conhecimento. fundamentos para uma
compreensdo dos Games (2014), faz um pertinente paralelo entre a compreensao de Pascal

sobre 0 jogo como movimento e a nogao de desejo a partir do psicanalista Jacques Lacan (1901-

1981):

(Pascal) Exemplifica (o jogo como movimento) com uma atividade comum de seu
tempo: a caga. Pergunta-se: por que alguém passaria o dia correndo atras de uma lebre,
ao invés de compra-la, dado que parece a querer? Conseguir essa lebre ndo nos livraria
da visdo de nossas misérias e da morte, mas a caca — que nos desvia dessa visdo, em
alguma medida — dela nos livra. Em outras palavras: “E a caga e ndo a presa que
procuram”. Trés séculos mais tarde, seguindo esse pensamento, Lacan dird, em
diversos pontos de seus Semindrios, que aquilo que o homem busca ¢ o desejo,
enquanto o objeto somente serve de suporte a essa busca. No caso, a lebre se constitui
no suporte daquilo que verdadeiramente ¢ buscado: a caga, enfim, o desejo (ou o
movimento)’,

Ora, desejo ¢ movimento e vice-versa. A propria vida ¢ desejo em movimento. Ela, a
vida, ¢ imbuida de a¢do, por isso 0 jogo ndo ¢ o equilibrio, mas reciprocidade, ou seja, o cultivo
de todas as poténcias humanas simultanea e igualmente — em outras palavras, ¢ 0 movimento

harmoénico infinito em busca do equilibrio. E dentro desse escopo que se encontra a plenitude.

719 SUZUKI, 2014, p. 545.

720 BARBOSA, 2015, p. 153.

721 PASCAL, 2002, p. 257.

22 [bidem, p. 260.

23 Ibidem p. 254.

724 PETRY, 2014, p. 33. O contetdo entre parénteses € nosso.
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Enquanto for infinito, havera movimento; enquanto houver movimento, havera reciprocidade;
enquanto houver reciprocidade, havera jogo; enquanto houver jogo, haverd harmonia. Essa
harmonia faz com que o contraponto que um impulso faz ao outro seja resultado do
desenvolvimento intenso dessas forgas, em que cada uma acaba contrapondo a outra porque
ambas procuram realizar sua poténcia de maneira plena, e ndo em virtude de um equilibrio que
se baseie em uma restri¢ao de suas poténcias. Como corrobora Schiller: “Isso ¢ e serd assim
sempre que o absoluto seja posto nos limites do tempo e as Ideias da razdo devam ser realizadas
na humanidade”’?’.

A concepcao, por parte de Pascal, de que a natureza humana esta no movimento soa
uma nogao, alids, um tanto quanto heideggeriana, afinal o Dasein € o ser como construgao:
aberto e em devir. Da mesma forma o ¢ o mundo de nossa existéncia que, segundo Bally, “o
ser-humano mantém aberto ao jogar”’?°. O movimento do ser-ai, em que a existéncia humana
¢ caracterizada pelo horizonte do ser no mundo, onde a separacao entre ser-humano e mundo,

sujeito e objeto, perde sua rigidez. Para Heidegger, o ser ndo é, o ser hd, por assim dizer - ou

seja, o ser pode ser o que nao €, esta aberto as possibilidades da elaboracao de sua existéncia.

De acordo com o pensamento de Heidegger, de um ponto de vista formal, quando
dizemos “mundo”, nada mais fazemos do que nos referirmos a uma espécie de
denominagdo do jogo que a transcendéncia joga. Segundo esse pensamento, 0 ser-no-
mundo, o Dasein, constitui-se nesse original jogar o jogo, que pode originalmente ser
pensado jogar-se do jogo ou jogar o jogo. Esse modo de colocar a questdo acentua o

fato de que quando se joga o jogo, se ¢ jogado pelo jogo. Dai a expressdo

fenomenologica: jogar é ser jogado™’.

Para Heidegger, o carater do jogo habita o Dasein; e, uma vez que compreendemos o
ser como jogo, entende-se que o jogo conduz o jogador - quando estamos jogando ‘ndo vemos
o tempo passar’, como nos lembra Petry. Evidentemente, ndo poderiamos deixar de ressaltar,
neste momento, a influéncia que essa visao heideggeriana de que “jogar ¢ ser jogado” teve sobre
o olhar de Gadamer ao afirmar, como vimos, que “o sujeito do jogo é o proprio jogo”.
Heidegger mesmo nos afirma que “a compreensdo do ser seria também um jogo”’?*. Essa
compreensdo do ser como jogo nasce a partir da relagdo entre mundo e jogo, e do “elemento de
forca configuradora, de poder configurador no jogo™’%. Ora, o ser-humano s6 existe na medida

em que realiza, no mundo em que se encontra, suas possibilidades de ser, e, a0 mesmo tempo,

725 SCHILLER, 2015, p- 80.

726 BALLY, 1958, p. 104. Tradugdo livre nossa.
727 PETRY, 2014, p. 53.

28 HEIDEGGER, 2001a, p. 330.

722 Ibidem, nota 04.
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o mundo no qual o ser-humano se encontra so existe na medida em que for realizado no ato de
ser do ser-humano. Em outras palavras, o sujeito que pergunta pela realidade esta inserido na
experiéncia da propria realidade sobre a qual ele pergunta’°.

Pode-se notar, a partir do que foi dito, que, em Introdugdo a Filosofia, Heidegger

trabalha o conceito de jogo em seu sentido lato, como pontua Petry’>!

. Ainda segundo esta, o
carater do jogo, no pensamento heideggeriano, habita a esséncia da existéncia e sua dialética da
liberdade. Trata-se, aqui, do sentido da expressdo estoica “jogo da vida” (Spiel des Lebens),
como tangenciamos anteriormente. Nessas prelecdes, Heidegger reflete sobre o jogo origindrio
da transcendéncia. De modo mais categorico, de acordo com seu pensamento, antes de qualquer
jogo objetivo, ha uma disposicao (Stimmung) do ser, um estado de animo, relacionada a um
jogar (spielen) originario que impulsiona e move o ser-ai ao ser-no-mundo (/n-der-Welt-sein)
vinculando-o com sua mundanidade (Weltlichkeit). Em outras palavras, o ser ¢ jogado enquanto
estd entregue ao mundo, fazendo com que o ser-ai constitua o0 mundo como tempo-espago
unificado de jogo (Zeit-Spiel-Raum) da transcendéncia que ¢ continuamente configurado pelo
proprio jogo, € em que, este, por sua vez, continuamente elabora o proprio ser-ai, uma vez que
a abertura do ser-ai ao jogo ¢ a base de seu comportamento vivo.

Ernesto Laclau, em seu livro 4 razdo populista (2013), defende que os pressupostos
de elaboracdo de existéncia que fazem possivel a explicagdo da mudanca da historia por meio
do modelo dialético - onde ha apenas uma for¢a e seu antagonico - ndo sao mais 0s pressupostos
que constroem nossa existéncia atual. A historia, ele sustenta, ndo tem uma narrativa una e
coerente. As forgas sao, na verdade, um agregado de varios elementos heterogéneos unidos por
meio da articulacdo politica. Assim, ¢ a articulagdo de heterogeneidades que elabora a narrativa
e, portanto, a existéncia, € ndo um movimento mais profundo, implicito e de mao tnica como
manifestado na expressio “nds contra eles”’*2. Ora, o jogar se exercita jogando, isto é, na
propria experiéncia e atividade do jogo. Queremos dizer com isso que nds mesmos estamos
renunciando a uma historia unificada a partir do momento em que mudamos os antigos
pressupostos fixos e imutaveis para pressupostos complexos e deslocados.

A realizacdo plena das poténcias humanas em atividade de jogo fortalece a
humanidade do ser-humano, tornando-o uma singularidade ndo manipulavel justamente porque
ha, nesse processo, uma autorrealizacdo. Ora, em uma sociedade de singularidades ndo

manipuléveis, € possivel trazer a visibilidade formas outras de vida, permitindo uma experiéncia

730 PEREZ, 2016, p. 169.
731 PETRY, 2014, p. 50.
22 LACLAU, 2013, p. 211-218.
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de descentramento produzida pelo contato com a alteridade e gerando um processo efetivo de
transformagao — evitando, dessarte, que um pretenso universalismo de formas de perceber se
torne um sistema defensivo contra a for¢a de descentramento propria a um mundo e a uma vida
em expansdo potencial. Acreditamos que, através do jogo livre entre a razdo e a sensibilidade,
opera-se uma auto-significancia da percepgao, isto €, um processo de significacao da percepcao
que surge desse jogo. Com Gadamer, defendemos que “perceber ndo ¢ colecionar varias e
diversas impressdes sensoriais, mas quer dizer, como a palavra mesma diz em alemao, ‘tomar
como verdadeira’. Isso significa, porém: o que se oferece aos sentidos ¢ visto e tomado como
algo”.

Ademais, como afirmamos anteriormente, o equilibrio perfeito entre as capacidades
sensivel e racional do ser-humano ¢ um Ideal, um dever ao qual nos empenhamos infinitamente
para alcancar; porém, sem nunca ser possivel alcanga-lo, pois esta no proprio conceito de ser-
humano esta busca interminavel. Ora, “ndo na ignorancia dos perigos que nos cercam [...],
apenas na familiaridade com eles se encontra a cura para nos. Para essa familiaridade, nos
auxilia o temivel e maravilhoso espetaculo da transformagao que destroi tudo e recria tudo, e
de novo destroi tudo [...]”7*3. Lembremos, aqui, que o0 movimento pendular entre o sensivel e o
raciona no qual o ser-humano se encontra ndo ¢ uma oposi¢do, mas uma condi¢do; o ser-
humano ¢ feito do movimento desse jogo que procura a reconciliacdo entre interioridade e
mundo da acdo, e entre o devir e a contingéncia.

Duflo nos complementa:

Ha (no prazer do belo) a ideia profunda de que duas faculdades que, por sua distin¢ao,
poderiam marcar uma divisao no ser-humano, verificam, na experiéncia estética, que
se convém mutuamente, atestando por meio do seu jogo, a unidade final do ser-
humano. O prazer ¢é a reconciliagdo do ser inteiro, é a satisfagdo do ser uno’*.

O estado de jogo, por sua ludicidade intensa, permite ao ser-humano a consciéncia
plena de sua humanidade: nele, o sujeito d4 a si mesmo sua propria definicao e se legitima a
engendrar novas sensibilidades e novas racionalidades através da autorrealizacdo e da
apropriacao de si. Como expoe Schiller: “[...] A partir de agora, tornou-se-lhe possivel pela
natureza fazer de si mesmo o quiser — de que lhe ¢ completamente devolvida a liberdade de ser

o que deve ser”’*°. Também o trecho a seguir, em que Schiller se refere ao sublime, ao

733 SCHILLER, 2011, p. 71-72.

73 DUFLOS, 1999, p. 61.

735 SCHILLER, 2015, p. 110 / Lembrando que, no pensamento de Schiller, o ser-humano que se deve ser € o ser-
humano ideal, perfeito, que tem suas poténcias sensivel e racional plenamente desenvolvidas e em equilibrio, e
que a concepgao de um ser-humano ideal tem apenas carater regulativo e ndo constitutivo.
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adicionarmos um certo movimento espiralado ou dialético, nos cabe muito bem para elucidar,

a partir de tudo que discutimos até agora, a no¢ao de jogo e a posi¢ao do individuo imerso nele:

E totalmente diferente quando abdicamos de explicd-la (a natureza), fazendo da sua
prépria inconceptibilidade um ponto de vista para o ajuizamento. Exatamente a
situacdo de a natureza, tomada em conjunto, zombar de todas as regras que lhe
prescrevemos por meio de nosso entendimento; [...] esse distanciamento da natureza,
em grande escala, com relag@o as regras do conhecimento, as quais ela se submete em
seus fenomenos particulares, torna visivel a absoluta impossibilidade de explicar a
propria natureza pelas leis naturais. E impossivel fazer valer a partir do seu reino o
que vale no seu reino, de modo que o animo ¢ levado irresistivelmente do mundo dos
fendmenos para o mundo das ideias, do condicionado para o incondicionado’°...

... €, entdo, acrescentamos, de volta aos fendmenos para espantar-se uma vez mais com eles e,
novamente, voltar-se as ideias e assim segue nesse fluxo, nesse jogo de aproximacgdo e
distanciamento, de alienacdo’®’ e reconhecimento, de transitacdo entre o interno e o externo,
onde toda vez que ha o retorno a um ou outro, ha reelaboracao e reconstrucao retroalimentativa
e dialética”® - analogicamente ao processo de concep¢do e compreensdo do eu, que s6 é
possivel a partir da instalagcao do entendimento de que ha o outro; isto é, o eu nao € constituido
unicamente do que parte de si, mas também daquilo que chega até ele, como num jogo de bola
solo, onda hd, langcando mao de uma compreensdo dialética lukacsiana, uma “fluéncia da

propria relacao do sujeito e do objeto”:

Ainda mais original € o fato de o sujeito ndo ser nem o espectador imutavel da dialética
objetiva do ser e dos conceitos [...], nem o senhor, orientado para a pratica, das suas
possibilidades puramente mentais [...], mas o fato de o processo dialético, a dissolucao
da oposicdo fixa entre formas fixas desenrolar-se essencialmente entre o sujeito e o
objeto. [...] E € somente nesse caso, quando o “verdadeiro [¢ apreendido] ndo apenas
como substancia, mas também como sujeito”; quando o sujeito (a consciéncia, o
pensamento) €, simultaneamente, produtor e produto do processo dialético; quando,
como resultado, o sujeito se move ao mesmo tempo num mundo que ele mesmo criou
e do qual ¢ a figura consciente, mundo que se lhe impde, todavia, em plena
objetividade, somente entdo o problema da dialética e da supressdo da antitese entre
sujeito e objeto, pensamento e ser, liberdade e necessidade etc. pode ser considerado

como resolvido”.

Podemos dizer que o jogo promove a alteridade. A alteridade, por sua vez, ¢ uma das

noc¢des fundamentais para a liberdade, pois, ao contrario do que popularmente se diz, a

736 SCHILLER, 2011, p. 69-70. O contetdo entre parénteses € nosso.

37 No sentido de fazer-se alheio a si mesmo, estranhamento de si.

738 Remetemos aqui ao método cientifico para o conhecimento, em que, para se chegar a um entendimento objetivo
da realidade, ¢ necessario que haja uma contengdo da aplicacdo automatica da memoria da experiéncia do
observador (que pode induzir ao erro) — ou seja, um distanciamento de si - a fim de testar uma teoria (ou mesmo
falsea-la) para se alcangar uma verdade (sempre provisoria).

739 LUKACS, 2003, p. 296-297.
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liberdade do outro nao comega quando a minha acaba, mas elas coexistem - caso contrario, a
liberdade seria privilégio de um em detrimento do outro. Os outros somos nds, € ndés somos
forjados através dos outros, como nos conota Freud com a famosa ideia de que conhecemos
Pedro enquanto ele fala de Paulo. Consequentemente, a liberdade deve ser desfrutada
coletivamente, sendo liberdade alguma ha. A liberdade, nesses termos, ¢ um exercicio de
alteridade. Desse modo, o jogo ndo deixa de ser, também, um exercicio de apropriacao da vida,
uma vez que a vida ¢ elaboracgdo e construcao — € nesse sentido, inclusive, que se da a Bildung
proposta por Schiller. A formagao schilleriana se dé através do jogo ou, em outras palavras: na
concepcao de Schiller, a humanidade formada so6 € alcangavel através do jogo — jogo, este, que
supera antinomias na elaboragdo de si ¢ do mundo, acarretando uma atividade autonoma do
sujeito que se implica no seu processo de formagdo. Na Bildung schilleriana, a verdade ¢
trabalhada gradualmente, deixando espaco e tempo para que a imaginagdo também exerca sua

funcdo. Nesta linha, complementa Rancicre:

O real precisa ser ficcionado para ser pensado. [...] Trata-se de constatar que a ficcao
da era estética definiu modelos de conexdo entre apresentagao dos fatos e formas de
inteligibilidade que tornam indefinida a fronteira entre razdo dos fatos e razdo da
ficgdo, e que esses modos de conexao foram retomados pelos historiadores e analistas
da realidade social. Escrever a historia e escrever historias pertencem a um mesmo
regime de verdade. Isso ndo tem nada a ver com nenhuma tese de realidade ou
irrealidade das coisas’™,

A autorrealizagdo ndo apenas abre a possiblidade de elaborar novas racionalidades e
sensibilidades, como também mune o individuo de poténcia transformadora social. Convic¢des
culturais amplas, independente de juizos de valor, desencadeiam agdes individuais; da mesma
maneira que lutas importantes a sociedade, como o feminismo, desencadeiam a (ou o) feminista,
¢ 0 ¢ o racismo que engendra o (ou a) racista. Nao basta fortalecer caracteristicas enriquecedoras
ou combater carateristicas destruidoras do individuo; cabe fomentar uma atmosfera salutar que
incentive atitudes nobres e dignas, e eliminar a atmosfera nociva, corruptora, aquela que gerou
e continua preservando as atitudes condenaveis. O jogo ndo ¢ apenas uma nova forma de
percep¢do, mas ¢ também uma nova forma de atuagdo no mundo. Ao se jogar, se estd
construindo o mundo ao transformar o real, isto €, mudar sua forma. Portanto, o jogo também
¢ um tipo de conhecimento, mas um conhecimento que ndo é puramente racional, pois que

também envolve certa organicidade. A arte, como afirma Taisa Palhares, é o laboratorio onde

740 R ANCIERE, 2005, p. 58.
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treinamos a reelaboragdo das formas para, entdo, podermos extrapolar esse experimento para o
mundo’*!.

Por fim, procuramos respaldar nossa peculiar interpretacdo em mais uma enunciagao
breve de Schiller: “A beleza na Ideia, portanto, ¢ eternamente una e indivisivel, pois pode existir
somente um unico equilibrio; a beleza na experiéncia, contudo, serd eternamente dupla, pois na
variacdo o equilibrio poderd ser transgredido por uma dupla maneira, para aquém e para
além”’#2, Ora, se ha uma caracteristica essencial do jogo ¢ que ele s existe enquanto houver,
no minimo, dois, como um abrago ou como um bailar, mesmo que esses ‘dois’ sejam o sujeito
e seu Outro - em uma referéncia a psicanalise lacaniana que usa o termo ‘o Outro’ (do francés,
[’Autre) para designar uma alteridade radical. O jogo pressupoe a participa¢ao do Outro, nao
havendo distingdo entre o individual e o coletivo ou social. O jogo se produz na relagdo com o
Outro como uma experiéncia com renovada intensidade e interacdo, em um campo de
intervengdo que € o proprio espaco do jogo. O Outro ¢ um coautor da experiéncia ludica do
jogo.

Ha, portanto, uma alteridade indispensavel na atividade ladica: uma porosidade a partir
da qual o individuo que joga nao pode ser capturado pelo Outro, mas ha que leva-lo em
considera¢do. Nao ha o eu que joga sem o ndo-eu, numa espécie de concepg¢do romantica
dialética- assim nos elucida Suzuki: “Para a antropologia kantiana, assim como para Hume, as
diversdes sdo uma forma de passar o tempo, cujo valor terapéutico estd justamente do fato de
que durante a sua prética o individuo nio pensa em si mesmo”’*. Ora, nos embebecendo da
relacdo de reciprocidade, descrita por Fichte, entre o eu e 0 ndo-eu: € preciso que o individuo
se distancie de si mesmo para que possa se perceber. O salto com Schiller se da na medida em
que, ao se distanciar, o ser-humano ndo apenas se percebe, mas também, e mais importante, se
compreende em e, também, como algo além dele. O jogo promove, assim, uma genuina empatia
porque vocé se deixa afetar por algo que ndo ¢ vocé€; em estado de jogo, importa menos quem
se ¢ e mais o que se faz. Essa dinamica ¢ facilitada com a compreensdo de que, tendo em mente
Caillois, o jogo cria um espago de confianga e seguranga.

A educagdo estética, através do movimento e do fluxo do jogo, por ndo perder de vista
a relacdo entre os fragmentos e o todo, tira o ser-humano da sua ignorancia, ndo sé porque traz
a ele a dignidade moral de sair de si, mas também porque dé a ele a consciéncia do Outro em

si. Assim, ¢ possivel deslocar o foco do agir e sentir humanos brutais como o 6dio, a violéncia

741 PALHARES, https://www.youtube.com/watch?v=pHVoCQzKlpk, acessado em 23/12/2020.
742 SCHILLER, 2015, p. 79.
743 SUZUKI, 2014, p. 544.
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e 0s preconceitos para uma atitude humanista em direcao a vida e ao mundo, pois o0 humanismo
pressupde levar em conta sempre o outro e o diferente. Liberdade ¢ quando ndo apenas o ser-
humano ¢ tratado como fim, mas também tudo que o envolve, pois que ndo ¢ exclusdo de
nenhuma realidade, mas inclusdo absoluta de todas — “ndo é limitagdo, mas infinitude”’*. O
estado de jogo nao ¢ um estado discursivo; €, para usar de uma expressao do compositor e
cantos Chico César, um estado de poesia, pois nao delimita, expande, como uma espécie de
autoconsciéncia que poderia ser descrita como uma Gestalt ludica.

O carater desinteressado do jogo ¢ presente em praticamente todas as suas defini¢des
por parte de diversos autores, como vimos ao longo deste trabalho. Entendemos que o
desinteresse que envolve a atividade ladica se refere a leis e objetos externos a ele, isto €, a uma
realidade que ndo a do jogo; no entanto, isso ndo significa que o individuo que joga nao tenha,
para com o jogo, um ardor interessado, posto que o ser-humano despende alta carga afetiva,
como nos diz Freud, e alta carga cognitiva na atividade ludica — fazendo com que o ‘jogar’ seja
o cultivo de uma exuberancia de vida e autonomia, uma qualidade de feliz disposi¢do na vida
sem abnegar ou ignorar nada do que faz dela uma experiéncia fundamentalmente tragica.

Analogamente ao jogo na e da vida, ha o jogo na e da arte, e, para ambos, o0 jogo
sempre ¢ sem conceito. Assim sendo, entendemos que decifrar ou desvendar uma obra de arte,
isto €&, tirar dela um conceito, ¢ esvaziar o seu potencial poético. A obra de arte, em sua
autonomia, precisa manter certo grau de indisponibilidade para que ndo seja possivel nos
tornarmos absolutamente conscientes de seus segredos; esse ¢ o conceito de sensivel
heterogéneo que Jacques Ranciére nos apresenta em seu artigo 4 Revolug¢do Estética e seus
resultados (2002). Para o autor, quando o conteudo do pensamento ¢ compreensivel, isso
significa o fim da arte. Como exemplo, Ranciére cita a escultura classica Juno Ludovisi, usada
também por Schiller para elucidar o prazer desinteressado da experiéncia artistica, “a deusa
‘indisponivel’ que promete, por meio da sua indisponibilidade, um novo mundo sensivel”. Ou
ainda, “a estdtua é autéonoma na medida em que a vontade que a produz é heterdnoma” "#>-
acrescentamos, aqui, a vontade do artista que a produz, a vontade do observador que a usufrui,
que, em certa medida, também a produz. E ainda: “A arte vive por tanto tempo quanto expressa
um pensamento que ndo esta claro para ela mesma de maneira que resiste a ela. Vive na medida
em que ¢ algo mais que arte, na medida em que € [...] uma forma de vida”7*¢. Ora, com essa

afirmag¢ao, Ranciére nos ressalta o quao inapreensivel ¢ a vida; e o impulso ludico, através do

744 SCHILLER, 2015, p. 88.
745 RANCIERE, 2002, p. 19 ¢ p. 14 de acordo com a ordem das citagdes.
746 Ibidem, p. 14.
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jogo, nos dispde a experienciar tal “inapreensibilidade” de maneira legitima e prazerosa, uma
vez que em estado estético, pensamos, sentimos e agimos de maneira espontaneamente
complexificada e multidimensional.

Fazemos, aqui, uma ponte com o real lacaniano, que ¢ da ordem do impossivel, isto
¢, ¢ impossivel de ser representado e de representar pois que resiste a qualquer sentido. O real
lacaniano irrompe como um rasgo em nossas vidas, jamais passivel de ser integrado, impossivel
de ser pensado’#’; assim, nos parece, com este trabalho, que o estado estético de jogo seja uma
possibilidade de lidar com o real de uma maneira menos angustiante, uma vez que o impulso
ludico nos liberta da coer¢ao dos sentidos tanto quanto da coercao da razao. O jogo, assim, €
tido como vida (bela vida) em toda sua poténcia e possibilidade, por isso liberdade, trazendo ao
ser-humano uma intui¢do plena de sua humanidade. Ora, sendo o ser-humano um ser bio-
psiquico-histdrico-social, quando tem sua natureza, plural que ¢, plenamente realizada, consiste
em um todo estético — e 0 jogo € o ambito no qual se manifesta e se realiza esse todo estético.

Bally nos presenteia como uma reflexdo sobre a liberdade cultivada pelo jogo e o horizonte

desse ser-humano que joga:

El hombre que juega da estabilidad al espacio del doble ambiente; jugando em su
limite, llena de nuevos tesoros, con sus creaciones, cada vez mas el espacio de la
libertad en que llegd a si mismo y a su mundo, espacio que ¢l mismo en cuanto ser
humano constituye ya desde el principio. El hombre, a través del juego, se muestra a
la altura de la libertad; la asegura y le proporciona durabilidade. Pero al inspirarse em
la oscuridad que limita el margen de la libertad, sabe que su mundo esta rodeado de
aquel fondo que nunca podra conocer, al que nunca podra penetrar, por mucho que
sea lo que de este fondo eterno y transcendente salga por primera vez a la luz del
mundo y se confie a su actividad y a su palabra creadoras. Pero el hombre que juega
no se decide nunca a negar esta fondo que jamas pisoé y que jamas pisard, a pesar de
lo inquietante de esta no-patria. [...] La primera, ultima y mas grande mision del
hombre que juega consiste em mantenerse en este limite como en el limite de la
libertad y en permanecer abierto a esta nada horrorosa, incomprensible ¢ infinita que,
con todo, parece ser el origen de todo ser existente; tiene que cumplir com ella aun a
sabiendas de su finitud’*.

O possivel carater religioso que podem assumir as palavras de Bally acima nos faz
entender a defesa incessante de Huizinga de que os cultos ritualisticos (dromenon’) sio
fundamento do jogo. Da mesma maneira, compreendemos mais intimamente o carater
ontolégico do jogo que Gadamer investigou. Ora, Schiller também ndo deixa de reconhecer

uma certa transcendéncia, por assim dizer, que o jogo representa para o ser-humano.

747 Pois escapa ao simbolico e ao imaginario, também lacanianos.

748 Bally, 1958, p. 103.

749 Palavra  grega  para ‘ritual’,  dromenon ¢ algo  feito, uma  acgdo (In:
https://interartive.org/2012/01/cortina#_ftnref2, acessado em 14/05/2021).
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Nao ¢, portanto, mera licenga poética, mas também um acerto filoséfico, chamarmos
a beleza nossa segunda criadora. Pois embora apenas torne possivel a humanidade,
deixando a nossa vontade livre o quanto queremos realiza-la, a beleza tem em comum
com nossa criadora oficial, a natureza, o fato de que ndo nos concede nada mais seno
a capacidade para a humanidade, deixando o uso da mesma depender da determinagao
de nossa propria vontade”°.

\

Como bem nos salienta Suzuki em nota na Carta XXII”*!, se o belo é aproximado a
natureza criadora, entdo o artista também se aproxima a um Criador, dando margem a
concepg¢do de génio como um alter deus; concepcao esta que permeia os estudos estéticos do

século XVIII e 0 Romantismo’>?

. Quando se encontra em estado estético, a natureza humana
esta plenamente realizada, pois “¢ (quando) o legislador mesmo, o Deus em nos, que joga com
sua propria imagem no mundo sensivel”’>*. Uma vez que as leis fundamentais de sua natureza
sensivel-racional, ou seja, seus impulsos material e formal (suprassensivel), tenham sido
realizadas em potencialidade maxima, o ser-humano se tornar-se-ia uma divindade: “(...) E
preciso chamar divina uma tendéncia que tem como sua tarefa infinita a marca mais propria da
divindade, a proclamagao absoluta da potencialidade (realidade de todo o possivel) e a unidade
absoluta do fenomeno (necessidade de todo o real). O ser-humano traz irresistivelmente em sua
pessoa a disposicao para a divindade. O caminho para a divindade, se podemos assim chamar
assim o que nunca levara a meta, é-lhe assinalado nos sentidos”’>*. O impulso lidico para o
jogo, em que um alter deus ¢ aflorado, ¢ um estado propicio para a criacdo, pois nos traz uma

espontaneidade de ordem tnica, a qual se traduz em plasticidade formal e na possibilidade de

elaboragdo de um campo de sentido outro(s).

Entender a “politica” propria do regime estético da arte significa entender a maneira
como autonomia e heteronomia sdo originalmente ligadas na férmula de Schiller’>.
Isso pode ser resumido em trés pontos. Primeiro, a autonomia organizada pelo regime
estético da arte ndo ¢ a mesma da obra de arte, mas sim a de uma experiéncia.
Segundo, a “experiéncia estética” ¢ de heterogeneidade, tanto que para o sujeito dessa
experiéncia ela também representa a rejeicdo de certa autonomia. Terceiro, o objeto
dessa experiéncia ¢ “estético” na medida em que ndo ¢ — ou ndo pelo menos somente
— arte. Essa ¢ a relag@o tripla que Schiller coloca no que podemos chamar de cena a
“cena original” da estética’®.

750 Bally, 1958, p. 103.

5t Ibidem, p. 108.

752 Acerca disso, Duflo nos diz que a ideia de que “o projeto fundamental do ser-humano é ser Deus” continuou
até Sartre (DUFLO, 1999, p. 78, nota 17 do autor).

733 SCHILLER, 2008, p. 57.

754 SCHILLER, 2015, p. 56-57.

755 “Pois, para dizer tudo de uma vez, o homem joga somente quando é homem no pleno sentido da palavra, e
somente ¢ homem pleno quando joga” (SCHILLER, 2015, p. 76).

756 RANCIERE, 2002, p. 04.
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Em virtude disso, uma agao, sob o estado estético, &€ um ato estético disparado por uma
atitude estética. Acreditamos que tal atitude nos auxilia a lidar com o inesperado, as tensdes e
a multiplicidade dos fendmenos. Assim, ao elaborar e reelaborar um campo semantico, o jogo
e a arte (que tem seu modo de ser como jogo), enquanto atos estéticos, elaboram e reelaboram
o mundo, portanto, o ser-humano; revelando uma outra imagem de ser-humano ainda nao
conhecida. Ora, Schiller afirma, nas Cartas a Augustenburg (1793), que a arte ¢ formadora de
almas. A arte e o ato estético expressam uma nova dindmica de percep¢do, uma forma de vida
outra; engendram perspectivas e horizontes. Assim, 0 jogo, em sua semantica artistica, pode ser
dito como o desvio necessario pelo qual o criador (seja ele o artista que elabora, o interlocutor
que interpreta ou o ser que joga e € jogado) deve passar para, justamente, criar e, portanto, viver

— mantendo-se em permanente estado estético de jogo.
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