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Nada pode nascer e perecer de modo tdo profundo como o homem. Tantas vezes ele
compara sua noite com o abismo e sua ventura com o éter, mas com isso se diz pouco.
Nada, porém, € mais belo do que o suceder de uma nova aurora a uma longa morte, do

que a alegria que, como uma irmé, se contrapde a dor num distante alvorecer.

Friedrich Holderlin

A espécie de Filosofia que se escolhe depende assim da espécie de homem que se é;
um sistema ndo é, de fato, utensilio morto que se poderia rejeitar ou adotar, como nos

aprouvesse, mas é animado pela alma do homem que o possui.

Fichte



RESUMO

VILLAFAN, Isabelle Vianna Bustillos. Da aparéncia a realizacdo da liberdade através da arte:
um estudo sobre o conceito de belo em Schiller e Hegel. 2007. 149 f. Dissertacdo (Mestrado em
Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade do Estado do Rio de
Janeiro, Rio de Janeiro, 2007.

O presente trabalho é um estudo acerca do desenvolvimento do conceito do belo e da arte
no contexto do idealismo alemdo, e tem por ndcleo de investigacdo as posicOes estético-
filosoficas de Schiller e Hegel. Interessa-nos mostrar de que forma a defesa da fundamentacéo
objetiva do belo, bem como a tentativa de concretizagdo da liberdade atraves da aparéncia
estética, tal como formuladas e desenvolvidas por Schiller em Kallias ou sobre a beleza (1793),
nas cartas Sobre a educacdo estética do Homem (1895) e em Poesia Ingénua e Sentimental
(1800), teriam sido incorporadas pelas Li¢Ges sobre Estética (1818-29) de Hegel, e ressaltadas
como o passo fundamental para a constituicdo de um sistema propriamente estético, portanto, ndo
mais restrito aos limites que a filosofia transcendental kantiana lhe impunha, ganhando ou
sofrendo, contudo, ao longo destas Licdes, uma reformulacdo especulativa que caminha
dialeticamente “da definicdo idealista da beleza como manifestagdo da idéia no sensivel a
definicdo realista da arte como realizacdo do espirito humano na histéria do mundo”; o que
resulta, por um lado, no movimento de dissolucdo de uma certa concepcdo de beleza e de arte,
ainda defendidas por Schiller e também em parte por Hegel, e, por outro lado, no movimento de
emancipacdo de uma outra possibilidade de arte enquanto esfera autbnoma propriamente dita.
Desse modo, dissertacdo é dividida em duas partes. A primeira parte, intitulada “Schiller e a
objetivacdo da beleza”, propGe-se a explicitar em que consiste este fundamento objetivo do belo,
e de que modo a tese da objetividade estética, embora orientada segundo os principios da
filosofia kantiana, antecipa, e mesmo possibilita o ideal-realismo estético que seria
posteriormente assumido pela filosofia da arte de Hegel. A segunda parte, denominada “Hegel e a
concepc¢do dialética do belo”, busca mostrar a posi¢do e a significacdo do belo e da arte no
sistema hegeliano, e tem por objetivo compreender como se configuram e até que ponto é
possivel sustentar, no desenvolvimento das formas da arte, uma complementaridade entre as teses
idealista e realista da beleza, se o proprio Hegel reconhece na poesia moderna, um desequilibrio e
mesmo um ultrapassamento do conceito idealista classico de belo em prol de uma espécie de
realismo prosaico nas artes. Nosso trabalho culmina, assim, na tentativa de elucidagdo da arte
moderna, e tem por intengdo mostrar que embora esta ndo mais comporte a aparéncia do belo
ideal, disso ndo segue o fim ou morte da arte. A arte ganha forma prosaica e absorve as
contradi¢cdes do cotidiano, ndo para tornar-se ela mesma apenas mundana, mas para realizar,
agora de forma absolutamente consciente de sua historicidade, aquilo que desde sempre buscou
realizar: transformar a obra do mundo em obra de sua propria liberdade.

Palavras-chave: Beleza. Liberdade. Idealismo alemao.



ABSTRACT

This is a study about the development of the concept of beauty and art in the context
of German idealism, and is concentrate in aesthetic and philosophical positions of Schiller and
Hegel. We are interested in showing how the defense of objective reasons of beauty as well as
the attempt to achieve freedom through the aesthetic appearance, as formulated and developed
by Schiller in Kallias or the beauty (1793), in Letters About Aesthetics Education of Man
(1895) and Naive and Sentimental Poetry (1800), have been incorporated by the Lectures on
Aesthetics (1818-29) of Hegel, and marked as the key step for the establishment of a system
specifically aesthetic, therefore, no longer restricted to the limits that Kant's transcendental
philosophy required it, win or suffering, however, throughout these lessons, a reformulation
speculative that moves dialectically from "the idealistic definition of beauty as a manifestation
of the idea in sensitive definition of art to a realistic achievement of the human spirit in world
history ", which results, on the one hand, the movement of dissolution of a certain conception
of beauty and art, still defended by Schiller and in part by Hegel, and on the other hand, the
emancipation movement of another possibility of art as an autonomous sphere itself. Thus,
work is divided into two parts. The first part, entitled "Schiller and the objectification of
beauty", it is proposed to clarify the meaning of a objective foundation of beauty, and how the
theory of aesthetic objectivity, although geared to the principles of Kantian philosophy,
anticipate, and even allows the ideal-realism aesthetic that would be taken by the philosophy
of art in Hegel. The second part, entitled "Hegel and the dialectical conception of beauty,"
seeks to show the position and meaning of beauty and art in the Hegelian system, and aims to
understand how is configured and how is still possible to support, in the development of the
art forms, a complementarity between idealistic and realistic theories of beauty, if Hegel
himself recognize in modern poetry, an imbalance and even an overcoming of the idealistic
concept of classical beauty in favor of a sort of prosaic realism arts. Our work culminates, so
in order to elucidate the modern art, and intended to show that although this no longer
includes an appearance of the beautiful ideal, it does not follow the order or the death of art.
The art takes shape prosaic and absorb the contradictions of everyday life, not to become
itself only mundane, but to accomplish, now so acutely aware of their history, what has
always tried to do: turn the work of the world work of his own freedom.

Keywords: Beauty. Freedom. German idealism
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INTRODUCAO

“Estas licbes sdo dedicadas a estética, cujo objeto é o amplo reino do belo; de modo
mais preciso, seu ambito é a arte, na verdade, a bela arte.” * E com essas palavras que Hegel
inicia suas LicBes sobre estética (1818-29)?, proclamando, desde j4, a ruptura com o
pensamento transcendental kantiano, para o qual “ndo ha nem pode haver nenhuma ciéncia do

belo™

. Criticando a etimologia desta nova ciéncia (formulada desde a escola de Wolff como
ciéncia da sensacdo), a estética tornar-se-4 em Hegel “filosofia da arte” ou mais precisamente
“filosofia da bela arte”. O belo ja ndo ser& a partir de entdo restrito a um julgamento de
origem subjetiva, como era em Kant, mas se configurara como uma ldéia que existe na
realidade, em obras de arte reais e histdricas; ele superard, pois, os limites do juizo subjetivo
de gosto, para tornar-se uma manifestacdo objetiva do espirito: ciéncia da arte. A histdria
dessa superacdo conceitual do belo, no entanto, ndo se dard sem algum impulso proveniente
do préprio idealismo critico.

Kant havia mostrado na Critica da faculdade do juizo (1790) que ao invés de ser um
mero feixe de sensacOes, como afirmavam os sensualistas, ou um objeto do conhecimento
l6gico, como queriam os racionalistas dogmaéticos, a beleza possuia, na verdade, uma
“funcé@o” de reconciliacdo entre o intelectual ou espiritual e o natural ou sensivel. Seguindo a
tabela de julgamentos que havia organizado na analitica transcendental dos conceitos da
Critica da razdo pura (1781 e 1787), embora soubesse que 0s julgamentos estéticos eram
irredutiveis aos julgamentos légicos, Kant empreende uma analitica do belo, cujo resultado
pode ser assim resumido: “belo é o objeto de uma consideracdo desinteressada que, sem a
mediacdo de conceitos (portanto, sem a representacdo de um fim no objeto), apraz universal e
necessariamente” *. A grande originalidade do ajuizamento estético Kantiano, no caso da
beleza, consistia, pois, no seu carater livremente desinteressado. “Alheia” as preocupacdes ou
pretensdes de ordem cognitiva ou moral, a beleza possibilitava ao juizo uma liberagcdo das
exigéncias do entendimento e da vontade, proporcionando assim, o livre jogo das faculdades
humanas; e, na medida em que néo colocava a realidade a servigo de um fim, libertava tanto a

natureza quanto o homem para uma contemplacdo puramente desinteressada, sem fins

' HEGEL,G.W.F. Cursos de Estética I. Traducédo de Marco Aurélio Werle. Sao Paulo: Edusp,2001, p.27.

2 As Ligdes sobre estética de Hegel, constituem os cinco cursos universitarios sobre estética realizados por Hegel: um em
Heidelberg (1818) e quatro em Berlim (1820-21, 1823, 1826 e 1828-29), que foram reunidos e compilados por Heinrich
Gustav Hotho, aluno de Hegel. Foram publicadas pela primeira vez em 1835 em trés volumes.

¥ KANT, Immanuel. Critica da Faculdade do Juizo. Traducéo de Valério Rohden e Antonio Marques. Rio de Janeiro:
Editora Forense Universitaria, 1995,p. 199.

4 Cf. SCHILLER, F. Kallias ou Sobre a beleza. Tradugdo de Ricardo Barbosa. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002, nota 6, p.
45.
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utilitarios, tedricos ou morais. No entanto, apesar de Kant admitir o direito de o juizo de gosto
erguer uma pretensdo de validade universal para o sentimento da beleza — uma vez que o belo
apraz universal e necessariamente — ele fundamentava, todavia esse direito sobre um principio
apenas subjetivo: “a beleza ndo é uma propriedade das coisas, mas um sentimento do
sujeito”.”

Contra essa limitacdo, Schiller se posicionard, buscando, mediante os principios do
proprio idealismo transcendental, erguer para o belo ndo apenas um direito subjetivo, mas
uma fundamentacdo objetiva. A passagem do subjetivo ao objetivo, ocorrerd, pois, ndo em
Kant, para quem a beleza deveria ser primordialmente natural e subjetiva, mas em Schiller, e
sera elogiado por Hegel como o passo fundamental para a constituicdo da estética, ndo apenas
como critica do gosto, mas como ciéncia do belo. Nas palavras de Hegel:

Devemos, pois, admitir que o sentido artistico de um espirito profundo e ao mesmo tempo
filosofico antes mesmo que a filosofia enquanto tal o reconhecesse ja exigiu e expressou a
totalidade e a reconciliacdo, opondo-se aquela infinitude abstrata do pensamento, aquele dever
pelo dever e aquele entendimento desfigurado — o qual concebe a natureza e a efetividade, o
sentido [Sinn] e o sentimento somente como um limite, como algo pura e simplesmente hostil.
Devemos a Schiller o grande mérito de ter rompido com a subjetividade e abstracdo kantianas
do pensamento e de ter ousado ultrapassa-las, concebendo a unidade e a reconciliagdo como o
verdadeiro, e de efetiva-las artisticamente. Pois Schiller em suas observacgdes [Betrachtungen]
estéticas nao ficou preso apenas a arte e ao interesse dela, indiferente a relagdo com a filosofia
auténtica, mas comparou seu interesse pelo belo artistico com principios filoséficos e somente

assim, partindo destes principios e com eles, penetrou na profunda natureza e no conceito do
belo. °

Essa passagem do subjetivo ao objetivo, em Schiller, sera desenvolvida principalmente
em trés momentos: nas cartas a Korner em torno de Kallias ou sobre a beleza (1793) ', onde
ele buscara legitimar um fundamento objetivo para a beleza, nas cartas Sobre a educagdo
estética do homem (1795) ® onde acrescentard aquela uma reflexdo histérica, politica e

filoséfica sobre o significado do belo e do gosto para a formacdo do homem como um todo, e

> 1dem, ibidem.

® HEGEL, G.W.F. Cursos de Estética I. Traducédo de Marco Aurélio Werle. Sao Paulo: Edusp, 2001, p.78.

" As cartas em torno de Kallias ou sobre a beleza constituem a correspondéncia mantida por Friedrich Schiller com seu
amigo Christian Gottfried Kérner em janeiro e fevereiro de 1793, onde Schiller buscava estabelecer, mediante os préprios
principios da filosofia kantiana, um fundamento objetivo para a beleza; o que para Kant era impossivel. Estas cartas
representam, portanto, “o primeiro testemunho de um confronto independente de Schiller com a Critica da faculdade do juizo
de Kant, pois o que salta aos olhos desde o inicio é seu esforco de repensar — com e contra Kant — os fundamentos da estética
como disciplina filoséfica autbnoma” (Cf. BARBOSA, Ricardo. Kallias ou sobre a beleza. A correspondéncia entre Schiller
e Kdrner, janeiro-fevereiro de 1793.Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2002, p. 9.

8 Sobre a educacao estética do homem corresponde, em parte, & série de cartas enderecadas por Schiller a seu mecenas, o
principe Friedrich Christian von Schleswig-Holstein-Sonderburg-Augustenburg, onde expunha os resultados de suas
investigagdes sobre o belo e a arte. Esta correspondéncia mantida com o principe de 1791 a 1793, conhecida como
Augustenburger-Briefe, cujos originais desapareceram num incéndio do palécio real de Copenhage (em fevereiro de 1794),
pode ser considerada, ao lado das cartas a Kérner em torno de Kallias ou sobre a beleza (1793), como o primeiro esbogo
daquelas que culminariam na verséo integral de Sobre a educacéo estética do homem.

As cartas foram publicadas pela primeira vez em trés partes na revista Die Horen: as Cartas | a IX no nimero |; as de X a
XVI, no nimero 2; e as de XVII a XXVII, no nimero 6 (todas no ano de 1795). Elas séo hoje consideradas como “o primeiro
escrito programatico para uma critica estética da modernidade”(Cf. HABERMAS, J. O discurso filosofico da modernidade.
S&o Paulo: Martins Fontes, 2002, p.65.
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em Poesia Ingénua e Sentimental (1800)°, no qual buscara, nio somente educar a
sensibilidade para a liberdade, mas criar, através da poesia, as condi¢des de possibilidade para
que o ldeal da bela humanidade se realize efetivamente no mundo.

Em Kallias, portanto, Schiller buscard estabelecer, em contraposi¢cdo a concepcao
meramente subjetiva de Kant, um fundamento objetivo para a beleza, o que em poucas
palavras significa legitimar, ao mesmo tempo, validade universal e necessaria ao belo, e sua
imanéncia ao objeto. Essa transposicdo em direcdo ao objeto, no entanto, ndo deve implicar,
para ele, uma recaida pré-critica; ao contrario disso, ela deve poder moldar-se ainda segundo
os principios da filosofia transcendental. Schiller estava, pois, convencido de que sua
concepcao sensivel-objetiva era, na verdade, “uma quarta forma possivel de explicar o belo”
que viria resolver sinteticamente os problemas deixados em aberto pelas teorias anteriores:

E interessante notar que minha teoria é uma quarta forma possivel de explicar o belo. Explica-
se 0 belo objetiva ou subjetivamente; e, a rigor, ou de modo subjetivo sensivel (como Burke e
outros), ou subjetivo racional (como Kant), ou objetivo racional (como Baumgarten,
Mendelsohn e todo o bando dos homens da perfei¢cdo), ou, por fim, de modo objetivo
sensivel: um termo que decerto ndo lhe dirda muito agora, a ndo ser se vocé comparar entre si
as trés outras formas (...) Estou ao menos convencido de que a beleza é apenas a forma de

uma forma e que o que se chama a sua matéria tem de ser simplesmente uma matéria
formada.™’

Essa formulagdo objetivo-sensivel da beleza deveria ser compreendida, segundo
Schiller, a partir de duas determinac¢des: uma determinacdo subjetiva, formulada pela tese da
beleza como liberdade no fendmeno, e uma outra objetiva, fundada no conceito de técnica™'.
A primeira tem por base a questdo da analogia da beleza com a liberdade da raz&o. Segundo
Schiller, a liberdade que vemos no fendmeno como beleza é na verdade uma liberdade
emprestada pela razdo (em seu uso regulativo pratico) ao objeto, e ndo uma liberdade em si do
objeto; o que ha, pois, nesse caso, é apenas uma analogia do fenbmeno com a vontade pura ou
liberdade. No caso da segunda determinacéo, a objetiva, contudo, mais do que um empréstimo
da liberdade da razdo, em seu uso regulativo pratico, ao objeto, é preciso que exista ja no
proprio objeto algo que nos obrigue a ver nele sua autonomia. Esse algo, proprio ao objeto, ¢,

segundo Schiller mediatizado, para nés, pela técnica:

® Poesia Ingénua e Sentimental foi originalmente escrito e publicado separadamente por Schiller na forma de artigos, na
revista Die Horen entre 1795 e 1796, cujos titulos eram: Do ingénuo (ndmero 11, 1795), Os Poetas Sentimentais (nimero 12,
1795) e Concluséo do Ensaio sobre os Poetas Ingénuos e sentimentais, com algumas observagdes Concernentes a uma
Diferenca Caracteristica entre os Homens. Em 1800, contudo, tais artgos foram reunidos por Schiller, na edi¢éo de seus
Escritos Menores e publicados definitivamente na forma de um ensaio, sob o titulo definitivo de Poesia Ingénua e
Sentimental. Embora ndo escrito com a intengdo sistematica de uma obra, Poesia Ingénua e Sentimental pode ser
compreendido como aplicabilidade critica do imperativo estético, presente nas cartas, ao desenvolvimento histérico-
conceitual da poesia e da cultura

10 SCHILLER, F. Kallias ou sobre a beleza. Traducdo e introducdo de Ricardo Barbosa. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002,
p.42-43.

1 |dem. Cf. a introducéo de Ricardo Barbosa intitulada “Schiller ou sobre a beleza”.
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Disto resulta pois uma segunda condi¢do fundamental do belo, sem a qual a primeira seria
meramente um conceito vazio. Liberdade no fendmeno é a rigor o fundamento da beleza, mas
a técnica é a condicdo necessaria da nossa representacdo da liberdade. Se unirmos ambas as
condigBes fundamentais da beleza e da representagdo, segue-se disto a seguinte explicac&o:
Beleza é natureza na conformidade a arte.*

A beleza deve ser, portanto, em Schiller, uma sintese das determinacdes subjetiva e
objetiva, 1.6, deve aparecer como compreendendo uma dupla condicdo: liberdade e técnica.
Formulada paradoxalmente com e contra Kant, a tese da objetividade da beleza ira se refletir
sobretudo na determinacgéo da especificidade da beleza como obra de arte.

Essa consideragdo cada vez mais priorizada da natureza do belo na arte, desenvolvida
por Schiller em uma série de producgdes, ganhara nas cartas Sobre a educacdo estética do
homem sua forma mais aperfeicoada; sobre ela, podemos mesmo dizer, sem exagero, tal como
Hegel afirma numa carta a Schelling de 1795, que se tratava de “uma obra prima”. *3

Baseada quase que integralmente nos principios da filosofia kantiana, mas inspirada
também pela critica a cultura de Rousseau e pela Doutrina-da-Ciéncia (1794), de Fichte, todo
o esforco desta obra consistird na busca sistematica de concrecdo da idéia de liberdade
mediante o estético. A posi¢do intermediaria da dimensdo estética, aparentada tanto com o
reino dos fendmenos quanto com o reino dos fins, da liberdade, posicéo essa andloga a propria
condi¢cdo humana, serd o fio condutor atraveés do qual Schiller empreendera seu projeto critico
de uma educacdo estética como condi¢do do homem para a liberdade.

Segundo Schiller, o fracasso do projeto moderno de liberdade, espelhado tanto no
homem como na sociedade, resultara paradoxalmente do préprio processo de esclarecimento
da razdo. A busca exasperada de dominacdo, seja da natureza, seja dos costumes, mediante
um uso meramente utilitario ou moralista da razdo, acabara por converter o homem num
escravo de sua prépria dominacdo, transformando-o ora num selvagem, cujos sentidos
dominam seus principios, ora num barbaro, cujos principios destroem seus sentimentos.
Diante desse quadro deploravel de nossa modernidade, tornava-se entdo necessario, segundo
Schiller, cultivar ainda um estado intermediario que fosse capaz de conjugar reciprocamente
no homem, sua razdo com sua sensibilidade, i.6, um estado que aparecesse a0 homem como

espelho de sua propria reconciliagdo: um estado estético.

12 |dem, ibidem, p.84-85.

13 Carta de Hegel a Schelling, de 16 de abril de 1795, in G.W. Hegel, Escritos de Juventud. México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1998, p.62. Hegel (que naquela época vivia em Berna) ja admirava o trabalho de Schiller antes mesmo que a
Gltima série das cartas tivesse sido publicada. Bastou a leitura dos dois primeiros capitulos das acrtas, para que ele percebesse
que estava diante de “uma obra prima”.
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A educacdo estética é, portanto, para Schiller, a necessidade mais premente de sua
época, pois é apenas no ambito estético, sob o dominio da beleza, que se experimenta,
segundo ele, um estado capaz de criar as condicdes para o desenvolvimento pleno das
potencialidades intelectuais e sensiveis do homem: o estado de liberdade estética no qual a
natureza humana € solicitada de tal modo que o homem ideal e 0 homem temporal estdo um
para o outro numa livre acdo reciproca. Somente a beleza, portanto, tem o poder de reconciliar
0 homem consigo mesmo, tornado-se assim na condicdo de sua liberdade moral e politica,
pois, como nos diz Schiller: “é pela beleza que se vai a liberdade” **.

Apesar de ndo ser organizada em capitulos ou temas, as cartas podem ser divididas em
trés momentos: o primeiro momento compreende o modo pelo qual Schiller posiciona a
relevancia de uma educacdo estética, como Unico caminho para a liberdade em meio a
configuracdo histdrico-politico-filoséfica de seu tempo; o segundo momento consiste numa
recolocacdo da pergunta kantiana pelo homem — “O que é o homem?” —, que resulta na
fundamentacdo da estética na antropologia; o terceiro momento consiste numa investigacéo
dos efeitos da beleza tanto no ambito individual quanto no ambito coletivo do processo de
formagdo do homem, que culmina, por um lado, mediante a tomada de consciéncia da
historicidade da razdo, e que aponta, por outro lado, para a possibilidade de realizacdo de um
Estado estético.

Se, pois, nas cartas sobre Kallias, Schiller, tem por meta criar as condi¢fes objetivas
para um sistema do belo, e se nas cartas Sobre a educacéo estética, visa a formacao, através
da beleza, do carater subjetivo do homem para a liberdade, em Poesia Ingénua e Sentimental,
Schiller, buscara criar, mediante uma analise historico-conceitual do modo de proceder do
génio poético, as condicdes efetivas para a realizacdo do Ideal da Bela natureza humana no
mundo.

Embora publicada na forma de um ensaio, sem topicos ou subtitulos, Poesia Ingénua e
Sentimental pode ser concebida segundo o desenvolvimento de trés temas complementares e,
que na verdade dialetizam entre si ao longo da formacéo do génio poético, quais sejam: 1) a
dimenséo ingénua do homem, ou da origem de nossas representacdes naturais, onde Schiller
discorre acerca das origens em nds do amor e respeito pela natureza, justificando o lugar
“originario” do génio na natureza humana; 2) a dimensdo sentimental ou da perda da unido
indivisa com a natureza, na qual Schiller investiga, através do surgimento da poesia

sentimental, o principio da cultura e do género moderno de fazer poesia; 3) da possibilidade

1 SCHILLER, Friedrich. A Educacéo Estética do Homem. Numa série de cartas. Traducdo Roberto Schwarz e Marcio
Suzuki. S&o Paulo: lluminuras, 1995, p. 26.
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de efetivacdo do Ideal da poesia, bem como da humanidade, mediante a sintese entre duas
posicdes fundamentais da filosofia e da estética: o idealismo e o realismo.

N&o resta davida que a obra de Schiller seria saudada por Hegel com entusiasmo, pois
Schiller ndo apenas confere objetividade a beleza, distanciando-se assim do excesso de pudor
subjetivo de Kant, como também liga fundamentalmente sua estética a antropologia, dando a
beleza o estatuto de auténtica obra do espirito, elo fundamental da conciliagcdo entre o espirito
e a natureza no mundo. Entretanto, é preciso ndo esquecer que Schiller é ainda um idealista
transcendental, i.é, suas especulagdes sobre a beleza sdo sempre da ordem de um como se, ou
seja, sdo analdgicas e ndo identitarias. Sua intencdo ndo é a de superar, através de uma sintese
absoluta, as dicotomias, mas fazé-las concordar de tal modo que elas aparecam como se fosse
um. Sabemos, porém, que suas especulacdes foram relevantes, sobretudo no que diz respeito
ao ambito estético, para a passagem do idealismo transcendental ao idealismo especulativo ou
absoluto, cuja expressdo maxima é o sistema hegeliano.

Ao (re)denominar a estética como “filosofia da arte” ou ““filosofia da bela arte™,
Hegel deixa clara sua inten¢do: mostrar que a filosofia da arte forma um elo necessario no
sistema filosofico e na formacdo do espirito como um todo. A arte, pois, em Hegel, pode e
deve ser digna de uma consideracgdo filosofica, i.€, deve tornar-se ciéncia (obra do espirito),
posto que ela também é uma das manifestacfes pela qual o espirito toma consciéncia de si
mesmo. Ela deve entdo, deixar de ser critica do gosto para tornar-se ciéncia do belo: ciéncia
da manifestag&o do espirito absoluto através do fendmeno da obra de arte.

Contudo, embora a arte seja, para Hegel, uma das manifestacbes concretamente
legitimas do espirito, sua forma ainda intuitiva, apesar de seu conteudo absoluto — a arte nasce
para Hegel da prépria Idéia absoluta — ndo é capaz, segundo Hegel, de substituir as formas
representaviva e conceitual que caracterizam, respectivamente, a religido e a filosofia; quer
dizer, a arte ndo €, para ele, 0 modo mais elevado e absoluto de tornar conscientes 0s
verdadeiros interesses do espirito. Apesar disso, sua necessidade e autonomia residiriam
justamente na capacidade peculiar ao belo de imprimir e expressar no sensivel, através das
manifestacdes reais e historicas da arte, o processo de emancipacdo do espirito humano no
mundo. A dimensdo, portanto intuitiva que caracteriza a arte, combinada com seu conteido
absoluto, longe de aliend-la na mera exterioridade sensivel, confere-lhe o poder de
transformar a realidade em obra do espirito. Por causa disso, o belo, em Hegel é
fundamentalmente belo artistico (produto do espirito), pois a arte é sempre um produto
elaborado pelo e para 0 homem, ao passo que o belo natural (realizado em especial na esfera

do organismo vivo) é meramente uma exteriorizacdo inadequada “que aparece somente como
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um reflexo do belo pertencente ao espirito, como um modo incompleto e imperfeito, um
modo que, segundo a sua substancia, estd contido no préprio espirito” '°, mas ndo
suficientemente realizado. O conceito, pois, verdadeiramente cientifico do belo (A idéia do
belo), ndo é dado na imediatidade intuitiva da natureza, mas € fruto do proprio processo de
formagdo e producdo do espirito, quer dizer, o belo é fruto do trabalho do espirito sobre a
natureza e sobre si mesmo, e, enquanto tal, ndo se confunde com a mera imediatez sensivel,
mas configura-se artisticamente como uma das formas historicamente ideais pelo qual o
espirito absoluto efetiva o exercicio pleno da sua liberdade no mundo.

A idéia do belo artistico, compreendida assim como a verdadeira efetividade de unido
do conceito e de sua realidade, sera descrita na Estética de Hegel como se desenvolvendo a
partir de trés Formas de arte que, em verdade, configuram as diferentes relacbes entre
contetdo e forma, i.é, as diferentes etapas de desenvolvimento da idéia. Neste estagio

encontra-se, segundo Hegel, o fundamento da divisdo para a ciéncia da arte.

Pois o espirito, antes de chegar ao verdadeiro conceito de sua esséncia absoluta, deve passar
por um trajeto de etapas fundado nesse prdprio conceito, e a esse trajeto do contetdo que ele
da a si corresponde um trajeto, imediatamente associado, de configuragdes da arte, em cuja
Forma o espirito, enquanto ser artistico, da a si a consciéncia de si mesmo. 16

A primeira Forma de arte desse trajeto — a Forma simbdlica — €, segundo Hegel, ainda

[13

um mero procurar. Nesta forma, “a ldéia ainda ndo encontrou a Forma em si mesma e
permanece assim apenas numa luta e aspiracdo por ela” *’. Na segunda Forma de arte — a
classica — aquela inadequacdo entre forma e contetido esté eliminada; essa forma é que “pela
primeira vez oferece a producéo e intuigdo do ideal completo e o apresenta como efetivado”
18 Esta forma, que possui em si mesma a idéia como espiritualidade concreta, se expressa
sensivelmente através da forma humana. No entanto, embora a adequacdo entre forma e
conteldo esteja presente de modo ideal na Forma cléssica, esta forma também apresenta
limitagdes, pois o espirito aparece ai ndo como absolutamente eterno, mas corporificado numa
forma artistica antropomorfizada, o que constitui, segundo Hegel, a deficiéncia na qual a
Forma Classica se dissolve e exige a passagem para uma terceira Forma de arte mais elevada:
a Forma romantica.

Na Forma romantica é a interioridade espiritual, e ndo o sensivel, que se transforma

em material e existéncia de seu conteddo. Nesta Forma, cujo estagio supremo € a poesia, a

15 HEGEL, G.W.F. Cursos de Estética I. Traducdo de Marco Aurélio Werle. Sdo Paulo: Edusp, 2001, p.28.
18 |dem, ibidem, p. 88.
" 1dem, ibidem. P. 91.
8 1dem, ibidem, p,92,
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arte ultrapassa a si mesma, “na medida em que abandona o elemento de sensibilizacédo
reconciliada do espirito, e da poesia da representacio passa para a prosa do pensamento” *°.

Ao expor as determinidades internas e externas do belo, i.€, as determinidades do
ideal no desenvolvimento das Formas universais e singulares da arte, Hegel ndo apenas da
sistematicidade as artes, como também fundamenta a necessidade filoséfica da arte na
historicidade prépria do espirito. Hegel tem, portanto, uma clara consciéncia da dimensao
histérica da arte, e é essa dimensdo historica, combinada dialeticamente com a dimensao
conceitual da beleza e da arte que nos permite compreender como ganha corpo, ao longo do
viés idealista do conceito de belo, entendido como a manifestacdo da idéia no sensivel, um
outro viés “realista” da concepgéo de arte como realiza¢do do espirito humano na historia do
mundo. Pois, conjuntamente ao conteldo absoluto que se manifesta através do belo ideal, co-
existe na arte uma dimensdo historica, realista e mundana, capaz de espelhar, mediante sua
configuracdo estética, as expressdes mais internas e mais externas da natureza humana. No
entanto, se por um lado essa tomada de consciéncia histérico-conceitual das dimensdes
idealista e realista da arte consuma a sua autonomia, sua liberdade, por outro lado, denuncia a
sua degradacao ou, se quisermos, sua contraditdria destinacgao.

Hegel é implacavelmente critico neste ponto: sua constatacdo ou diagndéstico de que “a
arte ndo mais proporciona aquela satisfacdo das necessidades espirituais que épocas e povos

»20 & simultaneamente a consciéncia

do passado nela procuraram e sO nela encontraram
historica de um momento que j& passou e a afirmacdo dialeticamente emancipadora de seu
préprio tempo, de sua modernidade. Os belos dias da arte grega assim como a época de ouro
da Baixa ldade Média passaram, e nem uma educacao especifica ou uma soliddo particular
sdo, para Hegel, capazes de restaurar aquilo que ja se perdeu. Essa perda, porém, longe de
conduzir a arte a um lugar meramente inferior, atesta, em verdade, a formacao historica e o
destino dialético do belo e da arte. O fato de que ndo seja possivel recuperar, em seu tempo,
os belos ideais classicos da antiga Grécia, ndo implica um posicionamento melancolico ou
nostalgico do belo e da arte em relacdo ao seu passado, ou uma concepcao fatalista do destino
da arte, mas o reconhecimento do proprio movimento de contradicdo da arte; movimento,
alias, reconhecido por Hegel como sendo préprio ndo apenas da arte, como também do
homem, do mundo, da histéria, enfim, do espirito. O reconhecimento dessa contradicéo &,
segundo Hegel, precisamente aquilo que permite compreender o processo e o destino do belo

e da arte; pois, se, por um lado, o processo de autonomia da arte envolve a sua independéncia

1% |dem, ibidem, p.102.
20 |dem, ibidem, p.35.
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em relacdo a funcdes para além dela mesma, como, por exemplo, fungdes religiosas, morais
ou politico-pedagogicas, por outro lado, é responsavel também por sua dessacralizacdo, ou

decadéncia.

O presente trabalho emergiu da questdo da autonomia do belo e da arte, e tem por
objetivo investigar, histérica e conceitualmente, de que forma a concepcdo de beleza
desenvolvida por Schiller, nas cartas em torno de Kallias ou sobre a beleza (1793), nas cartas
Sobre a educacédo estética do homem (1795), e no ensaio sobre Poesia Ingénua e Sentimental
(1800), sofre ou ganha, ao longo das Licdes sobre estética (1818-29) de Hegel, uma
reformulacéo especulativa que caminha dialeticamente “da definicdo idealista da beleza como
manifestacdo da idéia no sensivel a definicdo realista da arte como realizacdo do espirito
humano na histéria do mundo”; o que resulta, por um lado, no movimento de dissolucdo de
uma certa concepcao de beleza e de arte, ainda defendidas por Schiller e também em parte por
Hegel, e, por outro lado, no movimento de emancipacdo de uma outra possibilidade de arte
enquanto esfera autbnoma propriamente dita.?

Diante destas primeiras observacdes, dividiremos o trabalho em duas partes. Na
primeira parte buscaremos desenvolver a concepcdo conceitual e politica, e propriamente
poética do belo em Schiller e seu impacto e influéncia sobre a filosofia transcendental
kantiana. Para tal dividiremos a primeira parte em trés capitulos: no primeiro trataremos da
questdo conceitual de Schiller em torno do fundamento objetivo do belo e sua significacdo
para a formag&o de um sistema estético; no segundo, explicitaremos o desenvolvimento desse
conceito no plano historico, politico e filosofico da formacdo do homem como um todo, no
terceiro, analisaremos o lugar da poesia na realizacdo do seu Ideal de beleza e de humanidade.
Na segunda parte, procuraremos desenvolver o conceito de belo tal como ele aparece na
Estética de Hegel, buscando apontar as diferencas e transformacdes desse conceito no &mbito
do idealismo especulativo absoluto. Assim, dividiremos a segunda parte em dois capitulos: no
primeiro, investigaremos o conceito do belo desde a compreensdo de uma filosofia da arte,
enfatizando o aspecto da manifestacdo sensivel da idéia absoluta no mundo, como uma forma
ideal-materialista da realizacdo da liberdade do espirito no mundo, através da beleza; e no
segundo, trataremos da Forma particular da poesia, indicando a sua importancia para a

concretizacdo da estética hegeliana como um todo e a posicdo e relevancia da obra estético-

2L Cf. GONGCALVES, Mércia. O belo e o destino. Sf”io Paulo: Edicdes Loyola, 2001, p 16. Cf também BORNHEIM, Gerd.
Péaginas de Filosofia da Arte. Rio de Janeiro: UAPE, 1998, p. 26.
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filosofica de Schiller nessa trajetoria especulativa. Por fim, na concluséo recapitularemos, em
linhas gerais, todo percurso trilhado, apontando as possiveis implicagdes e desdobramentos
das reflexdes estéticas de Schiller e Hegel ndo apenas no que tange ao ambito e ao destino

préprio da arte, mas desta em sua relacdo com a humanidade e a filosofia como um todo.
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1 SCHILLER E A OBJETIVACAO DA BELEZA

1.1  Osignificado da objetividade em Schiller e sua posicdo em relagéo a filosofia
transcendental kantiana

A busca de superagdo da dicotomia, deixada pela critica kantiana, entre natureza e
liberdade, impulsionou — apesar e mesmo por causa das tentativas empreendidas por Kant em
sua Critica da Faculdade do Juizo (1790) — aquilo que se convencionou chamar de passagem
do idealismo transcendental ao idealismo absoluto. Schiller, em suas cartas a Korner em torno
de Kallias (1793) e nas cartas Sobre a educacdo estética do homem (1795), representa a
primeira expressdo estética e filosofica de um confronto independente com Kant

22 principalmente com a terceira critica kantiana, a Critica da Faculdade do Juizo, na
medida em que ndo apenas buscava legitimar um fundamento objetivo para o belo — o0 que
dentre outras coisas permitiria, segundo Schiller, erigir, com e contra Kant, um sistema
autbnomo para a estética —, como também propunha realizar, mediante uma educacdo estética,
a conciliacdo entre o ideal e o sensivel no homem, aproximando-se dessa forma de uma
efetivacdo objetiva da liberdade no mundo. Essas propostas seriam elogiadas e incorporadas
por Hegel, como veremos na segunda parte desse trabalho, como um passo fundamental para
a constituicdo da estética ndo mais como critica do gosto, como era em Kant, mas como
ciéncia da manifestacdo objetiva do espirito através do fenémeno da obra de arte. Entretanto,
tal como indicado na introducdo deste trabalho, embora Schiller represente um desafio aos
limites da filosofia transcendental kantiana, suas propostas orientam-se ainda, e
conscientemente, segundo os principios desta mesma filosofia, quer dizer, Schiller estava
convencido que a propria filosofia kantiana seria capaz de fornecer as pedras fundamentais
para a construgdo de uma “nova teoria da arte”. Se ha ou se deve haver, portanto, em Schiller,
uma superacdo das dicotomias, ou um passo objetivo além do formalismo subjetivo kantiano,
isso devera ocorrer, para ele, ndo segundo os moldes de um idealismo objetivo ou absoluto,
mas conforme os principios, os limites e as possibilidades do proprio idealismo transcendental

kantiano, i.é, de acordo com os fundamentos da filosofia critica, no pleno sentido da palavra®.

22 Cf. Klaus L. Berghahn, “Anmerkungen”, in F. Schiller, Kallias oder tiber die Schénheit. Uber Anmut und Wiirde, p. 139.
Citado por Ricardo Barbosa na Introdugdo (p.9) de Kallias ou Sobre a beleza. A correspondéncia entre Schiller e Kdrner,
janeiro-fevereiro de 1793. Rio de Janeiro: Zahar, 2002, nota 1, p.36.

28 Refiro-me aqui & concepcéo eminentemente kantiana, mas também fichteana, e por certo adotada também por Schiller,
segundo a qual a concretizagdo da tarefa critica como um todo constitui ela mesma a prépria metafisica enquanto “o pleno e
completo desenvolvimento da razdo humana”. Cf. KANT, I. Critica da Razéo Pura (A 850/ B878), cf também FICHTE, J.G.
Sobre o Conceito da Doutrina-da-Ciéncia ou da Assim chamada Filosofia. Prefacio da Segunda Edicéo.
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Nesta primeira parte, portanto, buscaremos explicitar a concepcdo de belo em Schiller,
visando apontar, atraves do desenvolvimento I8gico, “historico” e poético dos conceitos de
objetividade e liberdade estética, de que forma Schiller torna possivel a construcdo e a
concretizagdo de duas tarefas imediata e mediatamente articuladas entre si, quais sejam: a de
uma autonomizacao do belo e da arte em um “sistema estético”, e a maior de todas, a tarefa de
formacgdo de uma cultura estética como caminho de libertacdo e conciliacdo da natureza
humana no mundo. Para tal, dividiremos essa primeira parte em trés momentos, o primeiro
direcionado mais especificamente ao problema conceitual do belo e ao confronto com a
“estética” kantiana, o segundo, direcionado ao desdobramento critico desse conceito no
ambito historico, politico e filosofico da cultura propriamente dita, e o terceiro voltado para as
condicdes e efeitos da aplicabilidade do imperativo estético no mundo. No primeiro capitulo,
portanto, trataremos da posicdo e do significado de um fundamento objetivo do belo,
desenvolvido por Schiller nas cartas a Korner em torno de Kallias ou sobre a beleza; no
segundo, desenvolveremos, através da analise de suas cartas Sobre a educacdo estética do
homem, as implica¢des politicas e filoséficas de uma efetiva cultura do belo para formacéo do
homem como um todo, e no terceiro capitulo, buscaremos apresentar, mediante a sua
concepgdo do desenvolvimento da poesia na cultura, de que modo é possivel formar as

condigdes de possibilidade para que o Ideal da humanidade venha a se cumprir no mundo.

1.2 O problema de um fundamento objetivo do belo em Kant

A concepcao de objetividade configura um dos conceitos cruciais da filosofia critica, e
pode ser compreendida no ambito do idealismo transcendental kantiano a partir de duas
posicOes e interpretacBes reciprocas: 1) enquanto universalidade e necessidade aprioristica de
um juizo; 2) na confirmacdo desse juizo num dado objeto, quer dizer, no consentimento ou
mesmo na evidéncia de que o particular seja subsumido pelo universal. Esse segundo ponto
indica uma importante qualidade a nocdo de objetividade em Kant e sera fundamental, como
veremos, para a compreensao da transformacgédo que esse conceito “sofrerd” em Schiller; pois,
embora a objetividade, tal como Kant a compreende, implique uma sintese entre o objeto
particular e o conceito universal que o subsume, em verdade, ela ndo pode ser, para ele,
decorrente ou constitutiva da propria natureza do objeto em si mesmo, mas sim do sujeito
transcendental que ajuiza sobre aquele. Vejamos entdo, primeiramente, porque ndo sera
possivel para Kant considerar um fundamento objetivo para a beleza, e, em seguida, de que

forma Schiller o fara.



22

Na Critica da Faculdade do Juizo, cuja tarefa consiste no estabelecimento de um
principio unificador entre as dimensdes teérica e pratica da razio®, Kant considera uma
importante distincdo entre 0 modo pelo qual em geral ajuizamos a relagdo entre o particular e
0 universal, e que tem como nulcleo de investigacdo a critica em torno de um principio
(subjetivo ou objetivo) da faculdade do juizo. De acordo com esta distin¢do operacionalizada
por Kant, os juizos podem ser determinantes ou reflexivos. Quando o universal ja é dado e o
particular nada mais € que um caso subsumido da lei, o juizo é segundo Kant, determinante.
Tais sdo 0s juizos proprios aos dominios do entendimento e da razdo; desta enquanto
prescreve leis imperativas para a liberdade e daquele na medida em que legisla
conceitualmente sobre os objetos da natureza. Em contrapartida, nos casos em que sé se
dispde do particular e a partir deste deve-se encontrar o universal, ou seja, naqueles casos em
gue o particular torna-se, para nos, o exemplo que precede a lei e permite descobri-la, entdo,
diz-nos Kant, o juizo € reflexivo. Esses casos correspondem, como veremos, a apreensao
estética e teleologica da natureza e da arte, e conformam a investigacdo e a divisdo da Critica
da faculdade do juizo reflexiva em uma critica da faculdade do juizo estética e uma critica da

faculdade do juizo teleolégica®.

24 A Critica da Razdo Pura e a Critica da Raz&o Prética de Kant resultaram na divisio da Filosofia em dois dominios
distintos: um tedrico, exercido mediante a legislagdo conceitual do entendimento sobre os fendmenos da natureza, e o outro,
pratico, ordenado através da determinagdo da vontade pela razdo, segundo o conceito de liberdade. O dominio teorico,
enquanto era exercido segundo o conceito de natureza, tinha de representar os seus objetos na intuicdo como simples
fendmenos, e o dominio pratico, na medida em que legislava segundo o conceito de liberdade, deveria representar no seu
objeto ndo um simples fendmeno, mas uma coisa em si. Dessa forma, colocava-se entdo o problema: embora fossem
legislantes em seus proprios dominios, no que concerne a aplicagao e a intervencdo de um no outro, ndo havia unidade ou
reciprocidade possivel, i.€, o que era ditado pelas leis da liberdade ndo era consentido ou confirmado pelas leis da natureza e
vice-versa, de modo que abria-se inevitavelmente um abismo intransponivel entre a dimensdo sensivel da natureza e a
dimenséo supra-sensivel da liberdade, impossibilitando a efetividade da liberdade no mundo dos sentidos ,e a
complementaridade e consumacéo da Filosofia como um todo. Apesar disso - € esse é 0 objetivo da terceira critica kantiana, a
Critica da Faculdade do Juizo-, deve ser possivel, segundo Kant, existir ainda um terceiro principio que ndo seja nem
propriamente tedrico ou pratico, mas que na qualidade de “termo médio” entre o entendimento e a razdo, possibilite um
acordo e uma passagem entre 0 dominio da natureza e o dominio da liberdade. Este termo médio é a faculdade do juizo, que,
se bem que, possua ou ndo um dominio prdprio, deve ser investigado em sua origem e em seus efeitos tanto em relagéo a
natureza quanto em relacdo a liberdade. Nas palavras de Kant: “Ainda que na verdade subsista um abismo intransponivel
entre o dominio do conceito da natureza, enquanto sensivel, e 0 do conceito da liberdade, como supra-sensivel, de tal modo
gue nenhuma passagem é possivel do primeiro para o segundo (por isso mediante o uso tedrico da razao), como se se tratasse
de outros tantos mundos diferentes, em que o primeiro ndo pode ter qualquer influéncia no segundo, contudo este ultimo deve
ter uma influéncia sobre aquele, isto €, o conceito de liberdade deve tornar efetivo no mundo dos sentidos o fim colocado
pelas suas leis e a natureza em consequéncia tem de ser pensada da tal modo que a conformidade a leis da sua forma
concorde pelo menos com a possibilidade dos fins que nela atuam segundo leis da liberdade. Mas por isso tem que existir um
fundamento da unidade do supra-sensivel, que esteja na base da natureza, com aquilo que o conceito de liberdade contém de
modo pratico e ainda que o conceito desse fundamento ndo consiga, nem de um ponto de vista tedrico, nem de um ponto de
vista pratico, um conhecimento deste e por conseguinte ndo possua qualquer dominio especifico, mesmo assim torna possivel
a passagem da maneira de pensar segundo os principios de um para a maneira de pensar segundo 0s principios de outro. [...]
Este ¢ a faculdade do juizo, da qual se tem razdes para supor, segundo a analogia, que também poderia precisamente conter
em si a priori, se bem que ndo uma legislagdo propria, todavia um principio préprio para procurar leis.” Immanuel Kant,
Critica da faculdade do juizo, trad. Valerio Rodhen e Ant6nio Marques, Rio de Janeiro, Forense Universitaria, 1993,
Introducdo, p.20-21. Nas citacbes seguintes serd utilizada a abreviatura CFJ.

%% N&o entraremos, no entanto, na discuss&o a respeito dos juizos teleoldgicos.
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A faculdade do juizo em geral é a faculdade de pensar o particular como contido no universal.
No caso de este (a regra, 0 principio, a lei) ser dado, a faculdade do juizo, que nele subsume o
particular, é determinante (0 mesmo acontece se ela, enquanto faculdade de juizo
transcendental, indica a priori as condiges de acordo com as quais apenas naquele universal é
possivel subsumir). Porém, se s6 o particular for dado, para o qual ele deve encontrar o
universal, entdo a faculdade do juizo é simplesmente reflexiva .

Os juizos determinantes, tal como explicitado por Kant na passagem supracitada,
apenas subsumem segundo leis transcendentais universais dadas pelo entendimento ou pela
razdo; dessa forma, ndo necessitam encontrar uma lei ou um principio para si, pois este ja lhe
é dado a priori. Bem distinta, todavia é, segundo Kant, a condi¢do dos juizos reflexivos.
Como estes ocorrem nagueles casos nos quais o universal ndo é conhecido e so se dispde do
particular, os juizos reflexivos necessitam ainda encontrar para si um principio, pois, segundo
Kant, mesmo o particular em sua multiplicidade sensivel deve ser concebido, para nés, como
decorrente e organizado segundo alguma regra, ainda que esta seja desconhecida ou
indeterminada. Sendo, pois, o0 principio, nesses casos, indeterminado, o juizo reflexivo deve
ter, para Kant, “a obrigacdo de elevar-se do particular na natureza ao universal”, quer dizer,
ele necessita de um principio. Mas, uma vez que esse principio ndo pode ser universalmente
dado, pois se assim o fosse o0 juizo reflexivo se tornaria determinante, ele tem de ser buscado a
partir da, e na propria faculdade de juizo reflexiva, e tem de ser estabelecido como se
orientado fosse, ndo por um conceito universal, mas por um particular principio a priori. Em
outras palavras, a faculdade do juizo reflexiva deve poder pressupor uma conformidade a fins
particular decorrente ndo da mera experiéncia sensivel ou dos dominios determinantes
exteriores a ela, mas apenas de si mesma, embora em acordo com a experiéncia e em analogia
com as fontes a priori do conhecimento, como explicita Kant nessa passagem da Critica da
faculdade do juizo:

A faculdade do juizo reflexiva, que tem a obrigacéo de elevar-se do particular na natureza ao
universal, necessita por isso de um principio que ela ndo pode retirar da experiéncia, porque
este precisamente deve fundamentar a unidade de todos os principios empiricos sob principios
igualmente empiricos, mas superiores e por isso fundamentar a possibilidade de subordinagéo
sistematica dos mesmos entre si. Por isso sd a faculdade de juizo reflexiva pode dar a si
mesma um tal principio como lei e ndo retird-lo de outro lugar (porque entdo seria faculdade
de juizo determinante), nem prescrevé-lo a natureza, porque a reflexao sobre leis da natureza
orienta-se em fungdo desta, enquanto a natureza ndo se orienta em funcdo das condicGes,
segundo as quais n6s pretendemos adquirir um conceito seu, completamente contingente no
que lhe diz respeito. [...] (Mas) 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 é possivel segundo fins se chama
conformidade a fins <Zweckmassigkeit> da forma dessa coisa, o principio da faculdade do
juizo é entdo, no que respeita a forma das coisas da natureza sob leis empiricas em geral, a
conformidade a fins da natureza na sua multiplicidade [...], é por isso um particular conceito a
priori, que tem sua origem meramente na faculdade de juizo reflexiva.?’

%6 CFJ, Da faculdade do juizo como uma faculdade legislante a priori, p.23.
27 |bidem, p. 24-25.
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A faculdade do juizo reflexiva tem, portanto, de encontrar nela mesma o seu principio,
mas esse principio sO pode ser considerado a priori para a possibilidade da natureza, sob o
ponto de vista subjetivo, pois como ndo pode prescrever ou determinar nenhuma lei objetiva
para a natureza, mas apenas “a si prépria (como heautonomia) para a reflexdo sobre aquela”,
i., como ndo acrescenta nada aos objetos da natureza mas somente nos permite pressupor na
reflexdo sobre os mesmos uma concordancia ou uma conformidade a fins da natureza em sua
multiplicidade com a nossa faculdade de conhecimento, seu fundamento ndo pode ser, pois,
sendo subjetivo. A condi¢do subjetiva da faculdade do juizo, no entanto, longe de conferir a
esta uma posicdo menor ou pejorativa em relacdo as demais faculdades, ao contrério, da a
mesma, segundo Kant, a possibilidade de exercer-se como um elo conciliador entre aquelas.
Pois, na medida mesmo em que ndo determina nem impde as leis objetivas de um ou de outro
dominio, mas apenas as pressupde de maneira “indeterminada” como se fossem imanentes a
propria particularidade, a faculdade do juizo pode promover, através da conformidade a fins
da natureza, i., “através do seu principio a priori do ajuizamento da natureza segundo leis

particulares possiveis da mesma”?

, um livre acordo entre a multiplicidade particular da
natureza com 0 nosso conhecimento, e assim, pode criar as condigdes para uma possivel
determinabilidade da liberdade na natureza. A faculdade do juizo é, portanto uma faculdade
de ligacéo entre as dimensdes teorica e pratica da razéo.

Sabemos, porém, que, ainda que pensada reflexivamente sob um ponto de vista
subjetivo, é muito improvavel que toda a multiplicidade e heterogeneidade da natureza seja
conforme as intengdes do nosso conhecimento. Esse substrato de indeterminacdo nos
fendmenos €, segundo Kant, uma constatacdo dos limites da nossa faculdade do
entendimento, uma vez que através desta apenas conhecemos fenbmenos e ndo a totalidade
em si mesma. Entretanto, a pressuposicdo de uma regra na indeterminacdo é, na verdade,
segundo Kant, um imperativo da nossa faculdade do juizo, em analogia com a nossa
faculdade do conhecimento, sem o qual ndo seria dada a nos sequer a possibilidade de
progredirmos da particularidade sensivel ao universal, do contingente ao necessario, e vice-
versa. A descoberta dessa ordem na sensibilidade empirica é, pois, uma atividade do
entendimento atribuida analogamente a natureza pela faculdade do juizo, cuja intengdo é a de
introduzir, sem as determinacdes do entendimento, e, portanto de modo indeterminadamente
livre, uma unidade no mdltiplo. Mas essa “intencdo” desinteressada da faculdade do juizo é

sempre carregada, para Kant, de algum sentimento de prazer, pelo qual nos regozijamos em

%8 |bidem, p. 40.
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poder sendo determinar, a0 menos pressupor uma harmonia na nossa representacdo dos
objetos da natureza. A este prazer subjetivo da representacdo na conformidade a fins da

natureza, Kant o designa de estético.

Agquilo que na representacdo de um objeto é meramente subjetivo, isto &, aquilo que constitui
a sua relagdo com o sujeito e ndo com o objeto € a natureza estética dessa representacao; [...]
aquele elemento subjetivo numa representagdo que nao pode de modo nenhum ser uma parte
do conhecimento é o prazer ou desprazer, ligados aquela representacdo; na verdade através
dele nada conhego no objeto da representacéo, ainda que eles possam ser até o efeito de um
conhecimento qualquer. *°

O estético concerne, pois, para Kant, ao elemento subjetivo da representacdo de um
objeto, i.é, ao prazer ou desprazer que sentimos quando apreendemos a forma dos objetos em
nossa intuicdo, “sem relacdo dessa forma com um conceito destinado a um conhecimento
determinado”, e diferencia-se, assim, de toda e qualquer apreensdo ou pretensdo légico-
cognitiva dos objetos; € portanto subjetivo e ndo objetivo. Entretanto, embora subjetivos, o0s
juizos estéticos erguem também para si - quando diante daqueles casos nos quais nao a
matéria, mas a forma ndo apenas agradavel mas bela do objeto permite-nos experienciar um
livre acordo entre as nossas faculdades de conhecimento- uma pretensdo de validade estética,
perante a qual o objeto é designado como belo e o0 juizo que o apreende é chamado de juizo de

gosto. Nas palavras de Kant:

No caso de se ajuizar a forma do objeto (nfo o material da sua representagdo, como sensagao)
na simples reflexdo sobre a mesma (sem ter a intencdo de obter um conceito dele), como o
fundamento de um prazer na representacdo de um tal objeto, entdo nesta mesma representacao
este prazer é julgado como estando necessariamente ligado a representacdo, por conseqliéncia,
ndo simplesmente para o sujeito que apreende esta forma, mas sim para todo aquele que julga
em geral. O objeto chama-se entdo belo e a faculdade de julgar mediante um tal prazer (por
conseguinte também universalmente valido) chama-se gosto.*

O juizo estético sobre o belo, também chamado, por Kant, de juizo de gosto exige,
portanto, como fundamento da validade universal proporcionada pelo acordo estético,
também um principio a priori que, todavia “ndo seja nem um principio do conhecimento para
o0 entendimento, nem um principio pratico para a vontade e por isso ndo seja de modo nenhum

a priori determinante” %

, OU Seja, 0 juizo de gosto exige uma critica acerca da especificidade
de seu principio que, embora baseado no sentimento de prazer ou desprazer, ndo seja nem
meramente empirico, nem a priori determinante, quer dizer, nem prescritivo ou conceitual, e

que no entanto, seja, ainda assim, universal, necessario e conforme alguma finalidade sendo

% bidem, p 32-33.
% Ibidem, p. 34.
% |bidem, p. 35.



26

real, ao menos formal. Diante dessa aparente contradicdo ou embarago em torno da
especificidade do principio concernente ao juizo estético sobre o belo, Kant, seguindo a tabela
de julgamentos que havia organizado na analitica transcendental dos conceitos da Critica da
Razdo Pura, embora sabendo da irredutibilidade dos julgamentos estéticos aos julgamentos
I6gicos, estabelece também para a investigagdo sobre a beleza, uma analitica do belo,
conforme os quatro aspectos da qualidade, quantidade, relacdo e modalidade, cujo resultado
permite delimitar para o juizo de gosto, e, portanto, para o belo, quatro condi¢des e definicdes
complementares:

A primeira definicdo € deduzida da qualidade do juizo, e pode ser assim resumida:
belo é o objeto de uma complacéncia desinteressada. De acordo com essa formulacdo, Kant
reafirma a oposicdo e o distanciamento do juizo estético sobre o belo, de um juizo légico,
interessado, e “descobre” a partir dessa defini¢do, a existéncia de um prazer puro e livre,
posto que, indiferente ou independente tanto da existéncia da propria coisa, quanto das demais
especies de representacfes ligadas a algum tipo de interesse, seja dos sentidos, como a

fruicdo, o consumo ou 0 meramente agradavel, seja da razdo, como o util e o bom.

O agradavel e o bom tém ambos uma referéncia a faculdade da apeticdo e nesta medida
trazem consigo, aquele uma complacéncia patologicamente condicionada (por estimulos), este
uma complacéncia pratica, a qual ndo é determinada simplesmente pela representacdo do
objeto, mas ao mesmo tempo pela representada conexdo do sujeito com a existéncia do
mesmo. Ndo simplesmente o objeto apraz, mas também sua existéncia. Contrariamente, o
juizo de gosto é meramente contemplativo, isto é, um juizo que, indiferente em relacdo a
existéncia de um objeto, s6 considera sua natureza em comparagdo com o0 sentimento de
prazer e desprazer. Mas esta propria contemplagdo é tampouco dirigida a conceitos; pois 0
juizo de gosto ndo € nenhum juizo de conhecimento (nem tedrico nem préatico), e por isso
tampouco é fundado sobre conceitos e nem os tem por fim. [...] Pode-se dizer que, entre todos
estes modos de complacéncia, Unica e exclusivamente o do gosto pelo belo é uma
complacéncia desinteressada e livre; pois nenhum interesse, quer o dos sentidos, quer o da
razo, arranca aplauso. *

O segundo momento do juizo de gosto, estabelecido de acordo com a quantidade, €
complementar ao primeiro, e € definido da seguinte maneira: belo é o que apraz
universalmente sem conceito; quer dizer, o juizo sobre o belo deve poder ser considerado
véalido para todos, sem necessitar, no entanto, de um conceito que fundamente sua

universalidade.

Pois conceitos ndo oferecem nenhuma passagem ao sentimento de prazer ou desprazer (exceto
em leis praticas puras, que, porém, levam consigo um interesse, semelhante ao qual ndo se
encontra nenhum ligado ao juizo de gosto puro). Conseqlientemente, se tem que atribuir ao
juizo de gosto, com a consciéncia da separacao nele de todo interesse, uma reivindicagdo de

%2 |bidem, § 5, p. 54-55.
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validade para qualquer um, sem universalidade fundada sobre objetos, isto ¢é, uma
reivindicacéo de universalidade subjetiva tem que estar ligada a esse juizo. *

A terceira definicdo € retirada da relacdo dos fins no juizo de gosto e diz: beleza é a
forma da conformidade a fins de um objeto, na medida em que ela é percebida nele sem
representacdo de um fim. Essa definicdo é fundamental para a compreensdo da diferenca,
estabelecida por Kant, entre beleza pura ou livre e beleza aderente, e a conseqlente
“precedéncia”, tao criticada por Hegel, da beleza natural sobre a beleza artistica. Segundo esta
definicéo, a finalidade concernente ao juizo de gosto deve ser subjetiva e formal, ou seja, por
um lado, ela deve se opor a toda e qualquer finalidade objetiva, tedrica ou prética, e, por outro
lado, ela deve ser completamente independente de um fim, mesmo que esse seja subjetivo, i.é,
ela deve ser livre no sentido de que ndo deve estar a servi¢co de nenhuma outra ordem que néo

a sua propria.

Logo, nenhuma outra coisa sendo a conformidade a fins subjetiva, na representacdo de um
objeto sem qualquer fim (objetivo ou subjetivo), conseqientemente a simples forma da
conformidade a fins na representacéo, pela qual um objeto nos é dado, pode, na medida em
que somos conscientes dela, constituir a complacéncia, que julgamos como comunicavel
univerialmente sem conceito, por conseguinte, o fundamento determinante do juizo de
gosto.

Por fim, a quarta definigdo do juizo de gosto, segundo a modalidade, afirma: belo é o
que € conhecido sem conceito como objeto de uma complacéncia necessaria. Este quarto
momento possibilita compreender 0 comprazimento estético como objeto de uma necessidade
exemplar, na medida em que o0 juizo de gosto sobre o belo se apresenta para aquele que o
contempla, como uma regra ndo enunciada, i.€, ndo objetiva, a qual, no entanto, todos devem
aderir de forma livre e necessaria. A necessidade exemplar do juizo de gosto tem, portanto,
como condicdo de sua validade, a pressuposi¢do de um sentido comum a todos aqueles que se
comprazem diante do belo. Este sentido comum a todos, no entanto, se bem que exija
assentimento universal e necessario, analogo a um principio objetivo, s6 pode ocorrer na
forma de um principio subjetivo-universal, posto que indeterminado ou nédo indicado; ele deve

ser, assim, distinto do entendimento comum ou da vontade pura.

Do belo, porém, se pensa que ele tenha uma referéncia necesséria & complacéncia. Ora, esta
necessidade é de uma modalidade peculiar: ela ndo é uma necessidade objetiva tedrica, na
qual pode ser conhecido a priori que qualquer um sentird esta complacéncia no objeto que
denomino belo; nem serd uma necessidade pratica, na qual, através de conceitos de uma
vontade racional pura — que serve de regra a entes que agem livremente — esta complacéncia é
a conseqiiéncia necessaria de uma lei objetiva e ndo significa sendo que simplesmente (sem
intencdo ulterior) se deve agir de um certo modo. Mas como necessidade que é pensada em

% |bidem, § 6, p.56.
% Ibidem, § 11, p.67
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juizo estético, ela s6 pode ser denominada exemplar, isto €, uma necessidade do assentimento
de todos a um juizo que é considerado como exemplo de uma regra universal que ndo se pode
indicar.

As quatro condicGes e defini¢bes do juizo de gosto, na analitica do belo, permitem,
portanto, conceber o gosto como “uma faculdade de ajuizamento de um objeto em referéncia

a livre conformidade a leis da faculdade da imaginacéo™®

, 1.8, segundo uma livre legalidade
da imaginagéo, pois diferentemente dos casos nos quais a imaginagéo se encontra a servigo do
entendimento, como sintese esquematica de conceito e intuicdo visando o conhecimento, no
julgamento estético, pelo contrario, € o entendimento que esta “a servico” da imaginacao, na
medida mesmo em que o0 juizo de gosto sobre o belo revela para aquele que o contempla, uma
ordem no objeto que nada significa, uma combinagdo gratuita e inutil, uma “conformidade a
lei sem uma lei”, ou, em outras palavras: uma harmonizacao subjetiva entre a imaginacao e o
entendimento, sem a necessidade de um conceito®’. Nesse sentido, é possivel afirmar, com
Kant, uma autonomia para o belo, uma vez que ai, é a imaginacdo, ndo em sua funcédo
reprodutiva, submetida as leis da associa¢do, mas na condicdo de produtiva e espontanea, que
mediante um livre acordo com o entendimento, legisla, livre de toda determinacédo, quer de
conceitos ou de interesses. Contudo, como ndo € uma propriedade das coisas, mas
fundamenta-se apenas no préprio sentimento do sujeito que ajuiza sobre o belo, o juizo de
gosto ndo pode ser sendo subjetivo; sua autonomia, portanto, € apenas formal. Ndo pode haver
para o belo, segundo Kant, nenhuma regra, principio ou fundamento objetivo: o fundamento

do belo é subjetivo.

Né&o pode haver nenhuma regra de gosto objetiva, que determine através de conceitos o que
seja belo. Pois todo juizo proveniente desta fonte é estético; isto é, o sentimento do sujeito, e
ndo o conceito de um objeto, € seu fundamento determinante. Procurar um principio do gosto,
que forneca o critério universal do belo através de conceitos determinados, é um esforco
infrutifero, porque o que é procurado é impossivel e em si mesmo contraditorio. [...] Por um
principio do gosto entender-se-ia uma premissa sob cuja condicdo se pudesse subsumir o
conceito de um objeto e, entdo, por uma inferéncia descobrir que ele é belo. Mas isso é
absolutamente impossivel. Pois eu tenho que sentir o prazer imediatamente na representacdo
do objeto, e ele n&o pode ser-me impingido por nenhum argumento. %

E contra essa delimitacdo subjetiva que Schiller se posicionara, buscando construir
aquilo que para Kant era infrutifero, contraditorio e mesmo impossivel: um fundamento
objetivo para o belo, capaz de conferir a este uma autonomia ndo apenas formal, mas in re,

i.8, imanente ao proprio objeto. Vejamos entdo de que forma Schiller o fara, e em que medida

% |bidem, § 18, p.82.

% Ibidem, p. 86.

% Ibidem, § 22.

% Ibidem, § 17, p.77 e § 34 p.132
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essa objetividade propria ao belo sera ainda pertinente aos principios do idealismo

transcendental kantiano.

1.3 Schiller e a busca de um fundamento objetivo para o belo

E com entusiasmo que Schiller comunica a Kdrner, numa carta escrita em 21 de
dezembro de 1792, apds um estudo intenso da Critica da faculdade do juizo naquele mesmo
ano, sua descoberta a proposito de um principio objetivo para o belo, anunciando desde ja sua
intencdo de expor publicamente, na forma de um didlogo, suas investigagdes em torno da

especificidade do belo e da arte, ao qual chamaria de Kallias ou sobre a beleza:

Creio ter encontrado o conceito objetivo do belo, que se qualifica e o ipso também para um
principio objetivo do gosto, com o que Kant se desespera. Ordenarei meus pensamentos sobre
isso e os publicarei num dialogo, Kallias ou sobre a beleza, na proxima Péascoa. Uma tal
forma é extremamente adequada a essa matéria, e o carater conforme a arte eleva 0 meu
interesse no seu tratamento. Como a maioria das opinides dos estetas sobre o belo serdo
mencionados e quero tornar minhas proposigdes perceptiveis, tanto quanto possivel, em casos
singulares, resultara disso um livro efetivo do tamanho do Visionario.*

Embora ndo realizado propriamente na forma de um dialogo socratico, tal como
imaginado inicialmente por Schiller, as investigagdes em torno de Kallias foram elaboradas
na forma de cartas, atraves de um intenso didlogo epistolar travado com Kdérner em janeiro e
fevereiro de 1793, com quem iniciara amizade e correspondéncia desde 1784, e s6 chegaram
efetivamente ao publico em 1847, quarenta e dois anos depois da morte de Schiller, quando da
publicacdo de toda a sua correspondéncia com Korner desde 1784, em 4 volumes™. A
importancia desses escritos, no entanto, ja se fazia notar através das prelecdes sobre estética
oferecidas por Schiller na Universidade de lena ou mesmo em sua casa, em decorréncia de
seu precario estado de salde, e chegara aos ouvidos inclusive de Reinhold, Goethe e dos
demais colaboradores daquele periodo de recepcdo e reelaboragdo da Critica kantiana. Na
carta, pois, de 25 de janeiro de 1793, Schiller explicitava a Korner as dificuldades e o
empenho em erigir, com e contra Kant, uma explicacdo convincente acerca de um principio
objetivo para o belo e para o gosto; dado que a intencdo de Schiller era justamente a de
mostrar que seria possivel, com base nos proprios principios da filosofia kantiana, refutar a
tese defendida por Kant da impossibilidade de um fundamento objetivo para o belo, de modo

a admitir, para este, ndo apenas uma pretensdo de validade objetiva, mas também uma

% Cf. Introdug&o de Ricardo Barbosa. In: SCHILLER, F., Opus cit. p. 12.
0 Cf. Edigbes da correspondéncia Schiller-Korner e de Kallias ou sobre a beleza, opus cit, p.31.
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imanéncia ou acordo desta objetividade transcendental no proprio objeto da experiéncia, sem,

no entanto, fazé-la, por causa disso, decorrer ou depender da mera experiéncia.

A dificuldade de estabelecer objetivamente um conceito da beleza e de legitima-lo
inteiramente a priori a partir da natureza da razdo, de modo que a experiéncia a rigor o
confirme cabalmente, mas que ndo careca de modo algum desse pronunciamento da
experiéncia em prol de sua validade, essa dificuldade é quase ilimitada. Eu realmente tentei
uma deducdo do meu conceito do belo, mas ndo se pode passar sem o testemunho da
experiéncia. Essa dificuldade permanece sempre, pois minha explicagdo é admitida
meramente por que se acha que ela concorda com os juizos de gosto singulares, e ndo (como
no entanto deve ser num conhecimento a partir de principios objetivos) porque se acha que
seu juizo sobre o belo singular na experiéncia é correto por estar de acordo com a minha
explicacdo. VVocé dird que isso € exigir demais; mas enquanto ndo se chegar até esse ponto, o
gosto permanecera sempre empirico, o que Kant, do mesmo modo, considera inevitavel. Mas
¢ justamente dessa inevitabilidade do empirico, dessa impossibilidade de um principio
objetivo para o gosto que n&o posso ainda me convencer.*

A dificuldade era, pois essa: como conciliar a dimensao empirica do objeto estético (a
experiéncia), para Kant inevitdvel, com um fundamento objetivo do mesmo, para Kant
impossivel, sem recair em aporia ou contradicdo, i.6, como poder afirmar com e contra Kant
gue o belo pode ser na sua imediatidade sensivel fundamentalmente objetivo, sem que isso se
pareca com um mero acordo com juizos singulares, ou com uma subsuncdo logica do
particular pelo universal, do intuitivo pelo conceitual? Para responder a essa dificuldade,
Schiller formulara uma “nova” concepc¢do de beleza, identificada por ele como “uma quarta
forma possivel de explicar o belo”, complementar as demais, segundo a qual o belo é
concebido de modo objetivo sensivel.

1.4  Da objetividade sensivel da beleza

Segundo Schiller, as teorias estéticas formuladas anteriormente a ele, como, por
exemplo, as de Burke, Kant e Baumgarten, haviam explicado o belo de modo subjetivo ou
objetivo. Os burkianos, para Schiller, com toda razéo, contra os wolffianos, baumgarteanos e
os demais homens da perfeicdo — para os quais a beleza era concebida de forma objetiva
racional —, afirmavam a imediatidade prdpria ao belo, independentemente de conceitos, de um
modo subjetivo sensivel. No entanto, colocavam erroneamente, contra Kant, o belo na mera
afectibilidade da sensibilidade. A confusdo concernente a tais teorias estava, para Schiller, no
fato de que, se bem que cada uma delas contivesse, em suas concepcdes sobre a beleza, uma

parte da verdade sobre aquela, ou bem tornavam o belo algo meramente dependente da

“L SCHILLER, F. Kallias ou Sobre a beleza. A correspondéncia entre Schiller e Kérner, janeiro-fevereiro de 1793. Tradugio
e introducéo de Ricardo Barbosa. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2002, p.42. Nas citagfes seguintes serd utilizada a
abreviacdo Kallias.
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afeccdo e da sensibilidade, ou bem o confundiam com a perfeicéo logica, e assim, cada qual a

seu modo, tomava a parte pelo todo.

Cada uma dessas teorias anteriores detém uma parte da experiéncia e contém manifestamente
uma parte da verdade; e o erro parece ser meramente que se tenha tomado essa parte da
beleza, que concorda com ela, pela beleza mesma.*?

Kant, para Schiller mais proximo da beleza mesma e ndo apenas de uma parte dela,
tentara solucionar esse problema de uma dependéncia da sensacdo ou do conceito através da
concepcdo de uma beleza pura ou livre (pulchritudo vaga), independente de qualquer fim.
Entretanto, ele distinguira também na sua consideracdo sobre a beleza a existéncia de uma
outra espécie oposta a primeira, e, portanto, ndo pura, a qual denominou de beleza aderente ou

condicionada, i.é, segundo a pressuposic¢do de algum fim (pulchritudo adhaerens).

Ha duas espécies de beleza: a beleza livre (pulchritudo vaga) e a beleza simplesmente
aderente (pulchritudo adhaerens). A primeira ndo pressupde nenhum conceito do que o objeto
deva ser; a segunda pressupde um tal conceito e a perfei¢cdo do objeto segundo 0 mesmo. Os
modos da primeira chamam-se belezas (por si subsistentes) desta ou daquela coisa; a outra,
como aderente a um conceito (beleza condicionada), é atribuida a objetos que estdo sob o
conceito de um fim particular. **

O problema desta distingdo kantiana entre beleza pura e aderente, na concepcao de
Schiller, residia no fato de que, em sua justa condicdo de ndo submeter o juizo de gosto a
qualquer fim, ela mais contribuia para separar 0s juizos estéticos dos juizos ldgicos — 0 que,
para ele, era ndo apenas justo, mas Util —, do que permitia compreender propriamente o
conceito de beleza; e, em verdade, aos olhos de Schiller, essa distingdo mais parecia perder
que ganhar em liberdade para o belo. Pois, para ele, era um tanto estranho que Kant
considerasse como pura e livre a beleza de um arabesco ou uma tatuagem, porque ndo
vinculadas a fim qualquer sendo a propria gratuidade inutil e sem fim desses objetos, e
considerasse como ndo pura ou como simplesmente aderente, dada a sua concepgéo atrelada a
um dever ser ou a perfeicdo, a suprema beleza do homem. Segundo Schiller, mais que apenas
distinta da natureza logica do objeto ou de quaisquer outros fins que ndo 0s seus proprios, a
beleza mostrar-se-ia livre e pura, sobretudo na medida em que seria capaz de superar, pela
conformacdo harmonica de seu objeto, simultaneamente sensivel e objetivo, as coercbes e
resisténcias provenientes seja da mera sensacdo, seja do entendimento ou da razdo. Schiller

esta pois, convencido que, assim como a forma da beleza ndo pode ser uma mera forma, mas

2 Kallias, p. 42.
3 CFJ, §16, p. 75.
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a forma de uma forma, também a sua matéria ndo pode ser algo informe, sem resisténcia ou

desvinculada de todo e qualquer fim, mas “tem de ser simplesmente uma matéria formada”.

Pois a beleza se mostra no seu supremo esplendor justamente quando supera a natureza logica
do seu objeto, e como pode ela superar onde ndo ha nenhuma resisténcia? Como pode ela dar
forma a matéria inteiramente informe? Estou ao menos convencido de que a beleza ¢é apenas a
forma de uma forma e que o que se chama a sua matéria tem ser simplesmente uma matéria
formada. A perfeicdo é a forma de uma matéria; em contrapartida a beleza é a forma dessa
perfeicdo, que esta pois para a beleza como a matéria para a forma.**

A beleza mostra-se, portanto, como a forma estética de uma matéria ja formada, e
nesse sentido ndo nasce totalmente desvinculada de um fim, embora assim o pareca, e
inclusive deva assim aparecer. Segundo Schiller, Kant ndo esta errado quando diz que o belo
apraz sem conceito, muito pelo contrario, pois se pode ajuizar um objeto como belo muito
antes de sequer ser capaz de determinar 0 seu conceito, i.6, muito antes de conhecé-lo
teoricamente, e inclusive como devidamente diz a formulacdo: independentemente de
conhecimento. Mas entdo que espécie de vinculo é este entre o sensivel e a objetividade que
Schiller quer provar?

Assumindo-se como um legitimo kantiano, Schiller buscara, pois explicitar sua teoria
sobre o fundamento objetivo do belo através de um duplo caminho: um através da experiéncia
e outro, mediante conclusdes racionais. Passemos entdo com Schiller, primeiramente, ao que

ele denomina de elucidagao conceitual do problema da beleza.

1.5 Do uso constitutivo ao uso regulativo ou da identidade a similaridade

Segundo Schiller, diante da natureza fenoménica podemos nos comportar de trés
formas: “ou passiva ou ativamente, ou passiva e ativamente a0 mesmo tempo™**. O primeiro
caso, passivo, ocorre simplesmente segundo a nossa afecc¢do, i.€, quando apenas sentimos 0s
efeitos da natureza em nos; o segundo, ativo, concerne & nossa determinacdo sobre os efeitos
da natureza, quando legislamos sobre esta; e o ultimo, passivo e ativo, ocorre, segundo
Schiller, quando representamos os objetos da natureza.

Na propria representacdo, porém, ou seja, nos casos em que somos simultaneamente
passivos e ativos, existem ainda dois modos diferenciados, ou duas formas de representar:
uma direcionada & observacdo e outra ligada a contemplagdo. Quando visamos

intencionalmente o conhecimento de um objeto, diz-nos Schiller, entdo apenas observamos 0s

“ Kallias, p. 43.
*® |bidem, p. 54.
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fendmenos; quando, porém, *“nos deixamos convidar pelas coisas mesmas para sua
representacdo”, nos as contemplamos. Essa Ultima serd, como veremos, fundamental a
compreensdo da “experiéncia estética” e a formulacédo da objetividade in re do belo.

Na contemplacdo, visto que ela também é uma representagdo e enquanto tal
compreende ambas as formas passiva e ativa do nosso comportamento diante dos fendmenos,
podemos proceder tanto passiva quanto ativamente: passivamente, quando sentimos as
impressdes dos fendmenos, e ativamente, quando submetemos esses dados sensiveis, i.é, essas
impressdes apreendidas pela sensibilidade, as formas da razdo. Isso porque os fenébmenos tém
de orientar-se para n6s, em nossa representacdo, seja na observacdo ou na contemplacdo dos
mesmos, segundo as condi¢des formais da nossa faculdade de representacdo, i.€, tém de
receber a nossa forma. Relembrando a conhecida formulacdo kantiana, diz-nos Schiller, pela
sensibilidade recebemos o multiplo e ¢é através dela que podemos apreender as impressdes
sensiveis dos objetos, mas, prossegue ele, é a razdo, na sua acepcdo mais ampla, mais que o
entendimento, que nos permite ligar essa multiplicidade de impressdes, quer dizer, é ela que
confere forma a essas ligacdes. A razdo €, portanto, uma faculdade de ligacdo segundo leis
formais.

Existem, porém, duas formas principais pelas quais exercemos essa forca de ligacao,
duas formas principais de razdo: uma teorica, que liga representacdo com representacao em
prol do conhecimento; e uma pratica, cujo objetivo consiste em ligar representacdes com a
vontade, tendo em vista a agcdo. Mas assim como existem duas formas principais da razao,
existem também, segundo Schiller, duas matérias especificas para cada uma delas.

Na razdo tedrica as representacbes se dividem em representacdes imediatas ou
intuitivas, dadas pela sensibilidade, e mediatas ou conceituais, dadas pela razdo, embora ndo
sem a influéncia da sensibilidade. Quando na intuicdo a forma da razdo concorda com as
representacOes imediatas, essa concordancia €, segundo Schiller, contingente. Quando poréms
na mediacdo conceitual, as representacbes concordam com a razdo, entdo ela € necessaria,
caso contrario suprimiria a si mesma. Eis o motivo pelo qual a razdo se surpreende ao
encontrar acordo ou concordancia na contingéncia imediata.

No caso da razdo pratica, da-se 0 mesmo. Ela aplica sua forma as a¢des, e na medida
em que estas podem ser livres ou ndo-livres, i.é, segundo a razéo ou ndo, entdo a concordancia
entre as acOes e a forma da razdo pratica serd necessaria, quando em acordo com acdes livres,
ou contingente, quando em acordo com ag0es néo-livres.

A essas agOes ou representacdes que ndo concordam necessariamente, ou melhor, que

so0 concordam analogamente com a forma da raz&o, tedrica ou pratica, Schiller as denomina
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de imitagbes ou analogos da razdo. No caso tedrico, tais representacdes sdo chamadas de

imitacGes de conceitos e, no caso pratico, imitacdes de acdes livres.

Por isso nos expressamos mais corretamente quando chamamos aquelas representacfes que
ndo existem pela razdo tedrica e, no entanto, concordam com a sua forma, imitagbes de
conceitos, e aquelas a¢des que ndo existem pela razdo prética e, no entanto, concordam com a
sua forma, imitagdes de agdes livres; numa palavra, se chamamos ambas as espécies da
analogia da razdo.*®

Mas como pode o “contingente” imitar 0 necessario, i.6, como podem representacfes
intuitivas imitar representacfes conceituais, ou o ndo livre imitar o livre? Segundo Schiller,
guando se trata da prépria liberdade ou do préprio conceito racional, por certo ndo ha nem
pode haver imitacdo ou analogia; s6 pode haver conformidade a razdo. Um conceito racional
ndo pode ser meramente andlogo a razdo, ele tem de ser conforme a razdo. Uma acdo,
segundo a razédo, ndo pode imitar ou ser apenas analoga a liberdade, ela deve ser efetivamente
livre. Entretanto, diz-nos Schiller, existem alguns casos particulares, como, por exemplo, 0s
casos de efeitos mecanicos, segundo leis naturais, nos quais nao ajuizamos conforme a razao,
mas apenas em analogia com a mesma, i. é, ajuizamos de forma analoga a liberdade. O
ajuizamento analogico ocorre, pois, segundo Schiller, da seguinte maneira:

A razdo tebrica, enquanto visa 0 conhecimento, tem de subsumir ou ligar a
particularidade multipla de um dado objeto segundo a forma da razdo. Quando a
representacdo € do tipo conceitual, visto que o conceito é dado pela prdpria razdo, entdo a
concordancia do particular com a forma é necessaria; nesse caso, 0 juizo é determinante e
constitutivo. Contudo, quando a representacdo dada é uma intuicdo particular, a razdo deve,
pois, ter ainda que descobrir uma concordancia da particularidade imediata com a sua forma,
ela tem, portanto, segundo Schiller, de emprestar, ndo de forma determinante ou constitutiva,
mas regulativamente, uma conformidade a fins ao objeto, i.é, ela tem de emprestar um fim
para 0 objeto, anadlogo ou similar ao fim légico da razdo. Isto acontece no caso dos juizos

teleoldgicos da natureza.

Mas se a representacdo dada é uma intuicdo, e no entanto deve a razdo descobrir uma
concordancia da mesma com a sua forma, entdo ela tem de emprestar (regulativamente, e nao,
como no primeiro caso, constitutivamente) a representacdo dada, e para 0 seu proprio uso
[Behuf], uma origem através da razéo teorica para poder ajuiza-la [a representagdo] segundo a
razdo. Ela introduz, portanto, pelos seus préprios meios, um fim no objeto dado e decide se
ele é conforme a esse fim. Isto acontece em todo ajuizamento teleoldgico da natureza, aquilo
em todo ajuizamento l6gico da natureza. O objeto do [ajuizamento] Idgico € a conformidade a
razdo [VernunftmaRigkeit], o objeto do [ajuizamento] teleoldgico é a similaridade a razdo [
Vernunftahnlichkeit].*”

“® |bidem, p.56.
7 Ibidem, p. 57.
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A razdo teorica compreende, portanto, de acordo com a passagem citada acima, como
um caso de similaridade ou analogia a si mesma, mediante o uso regulativo da razao ldgica,
0s juizos teleoldgicos da natureza; mas ndo pode se encontrar ai, segundo Schiller, nenhum
lugar para o caso da beleza, pois a beleza €, e deve ser “simplesmente independente de
conceitos”. No entanto, diz Schiller, como ela deve constituir-se na familia da razdo e, como
inclusive deve ser mostrado um fundamento objetivo para o belo — porque além da razéo
tedrica ndo ha nenhuma outra sendo a razao préatica —, entdo esse parentesco da beleza com a
razdo terd de ser procurado e encontrado nesta segunda forma da razdo, i.€, o fundamento da
beleza terd de ser buscado na analogia com a razdo préatica, o que, para ele, ndo a desonrara

em absolutamente nada.

1.6 Da beleza como liberdade no fendbmeno

Segundo Schiller, a razdo préatica apenas tem a ver com determinacdes da vontade, i.é,
seu dominio concerne apenas as ac¢des interiores segundo a mera razdo. Sua forma, portanto,
na medida em que liga acdes com a vontade, segundo a simples razdo, nada tem a ver com
determinac@es externas, oriundas de algum outro dominio que ndo o dela, como, por exemplo,
0 cognitivo ou natural, mas apenas com as internas, quer dizer, ela tem a ver somente com o
que é determinado por ela mesma, autonomamente. Nesse sentido, admitir que alguma coisa
seja capaz de imitar a forma da razdo pratica significa, segundo Schiller, dizer que esta coisa
ndo deve ser determinada do exterior, mas sim que deve ser determinada por si mesma,
autonomamente, ou a0 Menos assim aparecer.

Todavia, prossegue ele, embora a forma da razdo pratica nada tenha a ver com
determinac@es externas, materiais, ela pode, do mesmo modo que a razdo tedrica, aplicar sua
forma tanto ao que existe conforme ela mesma, como é o caso, para ela, das acGes livres,
quanto ao que ndo existe por ela, como os efeitos da natureza. Assim, diz Schiller, quando a
razdo pratica aplica a sua forma a uma acdo da vontade, ela € determinante, i.é, ela legisla
imperativamente, afirmando se uma acdo € o que ela deve ser. A acdo moral, enquanto é um
produto da vontade pura, é uma acéo dessa espécie, e nesse caso, € idéntica a forma da razéo.
Entretanto, quando o objeto de sua aplicacdo ndo existe pela vontade segundo a forma da
razdo, mas segundo alguma determinacdo apenas similar a razdo, entdo a razdo pratica se
comporta do mesmo modo que a razao tedrica se comportava quando diante de casos nos
quais era necessario encontrar uma concordancia no mecanismo fenoménico; ela empresta,

pois, ao objeto, nesse casos apenas regulativamente e ndo constitutivamente, uma faculdade
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de determinar a si mesmo, e o toma como se ele, o objeto, fosse determinado autonomamente
por si mesmo, i.€, como se 0 proprio objeto fosse determinado por uma vontade pura interna a
ele. Dessa forma, ajuiza também regulativamente sobre ele, e afirma, ndo conforme a si

propria, mas segundo a “vontade pura” do préprio objeto, se ele é o que € por si mesmo.

Se 0 objeto ao qual a razdo préatica aplica sua forma ndo existe pela vontade, pela razdo
pratica, entdo ela procede com ele do mesmo modo que a [razédo] tedrica o fez com intuices
que mostravam similaridade a razdo. Empresta ao objeto (regulativamente, e ndo
constitutivamente, como no ajuizamento moral) uma faculdade de determinar a si mesmo,
uma vontade, e o considera em seguida sob a forma dessa vontade dele (e ndo da vontade
dela, pois sendo o juizo tornar-se-ia um juizo moral). Afirma sobre ele, a saber, se ele é aquilo
que é por sua vontade pura, ou seja, pela sua forca autodeterminadora; pois uma vontade pura
e a forma da razéo pratica sio a mesma coisa.*®

De uma acdo moral, portanto, diz-nos Schiller, a razdo prética exige imperativamente
que esta seja determinada pela forma pura da razdo, i.€, que seja efetivamente livre; de um
efeito natural, porém, conquanto seja similar a razdo pratica, esta apenas pode esperar, mas
ndo exigir, que ele seja determinado por si mesmo, quer dizer, que ele mostre autonomia, que
ele mostre liberdade; pois se ela exigir do efeito natural conformidade a razéo, ela ndo o
tornara livre, mas heterdbnomo, posto que ndo determinado por si préprio, mas subsumido por
ela . Assim, quando se trata, segundo Schiller, da acdo de um ser racional, entdo essa acédo
devera ocorrer segundo a razao pura, caso vise efetivamente a liberdade. Mas quando a agéo
diz respeito meramente a um ser natural, i.é, quando é o ser natural que age, nesse caso ele
tem de agir ndo conforme a razdo pura mas “conforme” a natureza pura, Se quer mostrar
liberdade. A partir dessa similaridade e diferenca entre 0s usos constitutivo e regulativo da
razdo, Schiller formulara, entdo, duas concepcbes de pureza e de liberdade: uma, conforme a
razao pura, em seu uso constitutivo, e outra segundo a natureza pura, ou, em outras palavras,
mediante 0 uso regulativo da razdo sobre esta. Nos casos portanto em que o objeto for
considerado pela razdo préatica, em seu uso regulativo, como determinado por si mesmo, ela (a
razdo), atribuird a este, ndo conformidade, mas similaridade a liberdade. Contudo, como essa
liberdade é, em verdade, apenas emprestada pela razdo ao objeto, i.6, como ndo se trata da
propria liberdade no sentido moral, mas apenas de uma aparéncia da liberdade, entdo essa
liberdade ndo sera liberdade de fato, mas apenas liberdade no fenémeno, liberdade na

aparéncia.

Mas porque essa liberdade é apenas emprestada pela razo ao objeto, como nada pode ser
livre a ndo ser o supra-sensivel, e a liberdade mesma como tal nunca pode cair sobre os
sentidos — numa palavra — como se trata aqui apenas de que um objeto apare¢a como livre, e

“8 |bidem, p. 58.



37

ndo que o seja efetivamente: entdo essa analogia de um objeto com a forma da razdo pratica
ndo é liberdade de fato, e sim meramente liberdade no fendmeno, autonomia no fendmeno.*

Diante disso, Schiller concebe um “quéadruplo modo de ajuizamento” e um quéadruplo
modo de classificacdo dos fendmenos correspondente as formas e usos dos juizos: o
ajuizamento ldgico, de conceitos, segundo a forma pura da razdo teorica; o ajuizamento
teleoldgico, de intui¢des, segundo a similaridade de efeitos naturais ou intuitivos com a forma
do conhecimento tedrico; o ajuizamento moral, de a¢des livres, conforme a forma da vontade
pura; e um ajuizamento estético, do objeto belo, segundo a analogia de um fenémeno néo-
livre com a forma da vontade pura. No caso da concordancia logica do conceito com a forma
do conhecimento, ele a denomina de conformidade a razdo; a analogia da intuigdo com o
conhecimento, ele chama de similaridade a razéo ou teleofania e logofania; no acordo da acéo
com a vontade pura, eticidade; e a concordancia do fenémeno com a forma da liberdade, ele a
denomina de beleza, no seu sentido mais amplo. Para Schiller, portanto, “a beleza ndo é pois
outra coisa senéo liberdade no fenémeno”.>

Esta primeira definicdo de beleza configura, para Schiller, aquilo que ele caracteriza
como a determinacgdo subjetiva do belo, porque vinculada analogicamente ao uso regulativo
da razdo pratica. Embora diferenciada da determinacédo objetiva da beleza, no entanto, a tese
subjetiva da liberdade no fendmeno formara, segundo Schiller, no caso especifico do belo,
uma sintese com a determinacgdo objetiva, que longe de impedir a objetividade da beleza, ao

contrario, possibilitara a nossa apreensao e representacdo da mesma.

1.7 Liberdade da beleza e liberdade pratica

Schiller admite, a partir das objeces criticas de Kdrner em torno de uma artificiosa
autonomia do objeto belo, porque meramente emprestada pela razdo pratica em seu uso
regulativo, que o principio que formulara até entdo havia decerto resultado ainda numa
determinacdo apenas subjetiva da beleza, mas afirma ainda assim que, esse resultado ndo
impossibilita, de forma alguma, a nossa compreensao da propria objetividade do objeto. Para
ele, a similaridade da liberdade da beleza com a liberdade pratica ndo nos impede de afirmar
gue exista um principio objetivo inerente ao objeto belo, pois, de acordo com 0 nosso proprio
modus operandi, diz ele, somente nos € possivel provar a objetividade de uma coisa — sua

natureza, sua quididade — a partir da esséncia da razdo. Ele espera provar, portanto, com e

“9 Ibidem, p. 59.
% bidem, p. 60.
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contra Kant, que € possivel oferecer um fundamento objetivo de beleza, sem que isso
impliqgue uma beleza conceitual, e considera essa “prova qualitativa” como a objetividade

propria ao belo.

[...] tenho que notar que oferecer um conceito de beleza e ser tocado pelo conceito de beleza
sdo duas coisas que considero inteiramente diferentes. Que um conceito de beleza se deixe
oferecer, ndo pode me ocorrer de modo algum negar, pois eu mesmo ofere¢co um, mas nego,
com Kant, que a beleza apraza por esse conceito. Aprazer por um conceito pressupde a
preexisténcia do conceito perante o sentimento de prazer no animo, como é sempre 0 caso na
perfeicdo, verdade, moralidade, embora ndo com consciéncia igualmente nitida nesses trés
objetos. Mas que um tal conceito ndo preexista ao nosso prazer na beleza, ja se explica entre
outras coisas pelo fato de que ainda continuamos a procura-lo agora.**

Decerto ndo ¢é a intencdo de Schiller tornar a beleza nem tedrica nem pratica, pois
conhecimento e eticidade sdo determinacdes do entendimento e da vontade pura, e a beleza,
“como uma qualidade dos fendmenos, é determinacdo pela natureza pura” *2. Mas, existe,
para Schiller, uma visdo da natureza ou dos fendmenos, e no caso em especifico, uma visao
proporcionada pela beleza, na qual a idéia da liberdade aparece como que refletida nos
proprios objetos, sem que se note nestes qualquer influéncia da matéria ou de um fim. Nesses
casos, diz-nos Schiller, vemos uma apresentacéo da liberdade no fen6meno; isso, no entanto,
sO é possivel para nés, segundo ele, porque existe uma razdo préatica, “pois o conceito de
liberdade ndo se conforma de modo algum com a razéo teodrica e somente pela razdo préatica a
autonomia se eleva acima de tudo” >*. A diferenca fundamental, contudo, entre essas espécies
de liberdade reside, para Schiller, no fato de que, na beleza, a idéia da liberdade apresenta-se
no fendbmeno, i.€, aparece no plano sensivel, e, nesse sentido, ela ndo se mostra conforme a
vontade pura, mas revela-se na propria intuicdo. A aparente contradicdo na acepcao de uma
liberdade intuivel no fendmeno, longe de deturpar e empobrecer, para Schiller, o préprio
conceito de liberdade, no que tange a sua pureza e superioridade, possibilita para ele, ao
contrario disso, uma amplitude na apresentacdo e nos usos da mesma. Admitir, pois, uma

“liberdade estética” >*

ndo significa, para Schiller, acreditar que possamos topar com a propria
liberdade no mundo dos sentidos, 0 que seria um absurdo completo, uma vez que a liberdade
é supra-sensivel, logo ndo pode se apresentar ou aparecer; mas tem por tarefa apenas
“mostrar” para n6s mesmos a necessidade da liberdade em nosso préprio ser no mundo dos

sentidos, e provar, a rigor, de modo especifico, a evidéncia, ainda que negativa, da mesma no

5! |bidem, p. 66-67.

52 |bidem, p. 67.

58 |bidem, p. 68.

% O conceito de liberdade estética seré desenvolvido propriamente por Schiller nas Cartas sobre a educagéo estética do
homem, como veremos mais a frente. Aqui, ele ainda ndo aparece com todas as letras; utilizamos esta expressdo, no entanto,
apenas como uma indicagdo de que sera desenvolvido posteriormente por Schiller.
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caso da beleza. O que ele propGe e admite, portanto, como a liberdade peculiar ao belo, é o
fato, para nds, tdo universal quanto necessario, de que diante do fendmeno da beleza ndo nos
sentimos obrigados a procurar um fundamento de determinacdo cognitivo ou moral, mas antes
nos deixamos convidar quase que imperativamente pelo proprio objeto tal como ele se mostra
em sua aparéncia; em decorréncia disso, ndo aplicamos nem exigimos para o objeto nenhuma
explicacdo ou conceito externo a ele mesmo, mas o concebemos como dotado de uma forma
livre, quer dizer, concebemos o objeto belo como ndo determinado do exterior ou como se

fosse determinado livremente a partir de si proprio.

Trata-se aqui simplesmente do completo abstrair de um fundamento de determinagdo para
ajuizar um objeto no fendmeno como livre (pois o ndo ser determinado por algo exterior é
uma representacdo negativa do ser determinado por si mesmo, e, a rigor, a Unica determinagio
possivel do mesmo, porque, pode-se apenas pensar e nunca conhecer a liberdade, e mesmo o
filésofo moral tem de contentar-se com essa representacdo negativa da liberdade). Portanto,
uma forma aparece como livre tdo logo ndo encontremos seu fundamento fora dela nem
sejamos levados a procura-lo fora dela. [...] pode-se dizer que bela é uma forma que ndo exige
nenhuma explicacdo ou também que se explica sem conceito.*®

A beleza, portanto, enquanto apresenta ou expressa a liberdade no fendmeno, deve ser
sempre referida a razdo pratica e ndo a razdo tedrica, pois a liberdade ndo pode ser um
conceito teorico, i.6, ndo podemos conhecer a liberdade, como faz o entendimento com o0s
objetos subsumidos por ele na natureza, ao contrario, quando muito podemos pensa-la ou
como um fim Gltimo da razdo a ser cumprido, ou em alguns casos contempla-la, embora sé
negativamente, através do fendmeno da beleza. Essa referéncia, porém, da liberdade da beleza
com a liberdade da razéo s6 pode se dar segundo a forma, e ndo segundo a matéria, pois a
autodeterminacdo pela razdo pura exige um fim moral, por puro respeito a lei, mesmo contra
0s interesses dos sentidos; e a beleza mostra liberdade no fenémeno, ndo pela supressdo da
matéria sensivel, mas pelo livre acordo que expressa na mesma. Por isso, caso a liberdade da
beleza fosse, em relacdo a liberdade da razdo préatica, mais que apenas um analogon formal da
mesma, caso fosse um produto ou um efeito da razdo, entdo haveria ai ndo liberdade no
fendmeno, mas apenas coercdo ou supressao da sensibilidade pela determinacdo da razéo.
N&o haveria nesse caso qualquer lugar para a beleza; talvez obediéncia, todavia contra a
vontade dos sentidos.

E por esse motivo que Schiller considera ainda um uso, denominado por ele de uso no
sentido imprdprio, mas de modo algum vazio, da beleza no exercicio da moralidade. Pois
embora a moralidade tenha como meta a liberdade em seu sentido proprio, sua acdo ndo visa

respeitar a vontade ou os interesses dos sentidos, mas apenas 0s interesses da razdo; ela

% Ibidem, p. 70.
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cumpre, portanto, o seu dever, mesmo que a custa de violéncia sobre os sentidos, de modo
que ndo pode haver ai qualquer liberdade para a sensibilidade, somente para a razdo. No caso
da beleza, porém, nenhuma violéncia pode ser exercida, ja que ela tem de mostrar liberdade
no proprio fendbmeno. Ela pode, portanto, ndo cumprir a prépria lei da razdo como
moralidade, mas pode auxiliar e mesmo enobrecer o cumprimento daquela.

Esse uso improprio da beleza na moralidade tem como referéncia certas agdes nos
quais o dever moral parece exercer-se como se natural fosse. Segundo Schiller, quando no
exercicio de uma acao depreendemos dela ndo apenas liberdade por puro respeito a lei, como
é 0 caso de uma acdo moral, mas vemos também nela liberdade no fenémeno, i.€, quando
numa acao concebemos a liberdade como se os proprios sentidos, segundo a mera vontade
natural, a tivessem realizado, livre e independente de quaisquer coerc@es, entdo dizemos que
esta acdo € ndo somente moral, mas bela.

Para exemplificar tais casos nos quais a liberdade apresenta-se, ndo contra 0s nossos
sentidos, mas antes em concordancia com esses, Schiller serve-se de uma fabula que lembra
em muito, e visivelmente, a conhecida pardbola do bom samaritano. Nesta, o verdadeiro
cardter de um homem ¢é apresentado ndo condicionado a fins externos, como a falsa
benevoléncia, a utilidade, o dinheiro, ou conforme a mera obrigagdo de um dever moral, mas
mostra-se espontaneamente, apenas naquele cuja acdo aparece desprovida de qualquer
violéncia ou interesse, i.6, apenas naquele em que a natureza sensivel mostrou-se ndo apenas
como mero meio, mas como um fim em si mesmo, como liberdade. Por esta razdo, diz-nos
Schiller, “o maximo da perfeicdo de carater de um homem ¢ a beleza moral, pois ela surge
apenas quando o dever tornou-se para ele em natureza” *®. N&o basta, portanto, para Schiller,
simplesmente cumprir o dever, ndo basta que se tome apenas a razdo como um fim em si
mesmo e tudo mais a sua volta como mero meio; pois a liberdade, enquanto é o fim supremo
do ser racional, exige a sua impressao, ainda que apenas refletida, em todas as coisas, e ndo

pode admitir violéncia e heteronomia, mas autonomia, mesmo nos sentidos.

A violéncia que a razdo pratica exerce contra 0s nossos impulsos em determina¢des morais da
vontade tem manifestamente algo de ofensivo, de penoso no fenémeno. Pois bem, nédo
queremos Ver coer¢do em parte alguma, nem quando a razo mesma a exerce; queremos saber
respeitada também a liberdade da natureza, porque consideramos “todo ser, no ajuizamento
estético, um fim em si mesmo” e a nds, para quem a liberdade é o supremo, nos indigna que
algo seja sacrificado ao outro e deva servir de meio. Por isso uma a¢do moral nunca pode ser
bela quando assistimos a operacdo pela qual ela coage a sensibilidade. Nossa natureza
sensivel tem pois de aparecer livremente no moral, embora ela ndo o seja efetivamente, e tem
de ter 0 encargo dos nossos impulsos, enquanto se curva sob o dominio da vontade pura, justo
contra os impulsos.®’

% bidem, p. 77.
% Ibidem, p. 78.
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Dessa forma Schiller estabelece, em sua referéncia da liberdade da beleza com a
liberdade da razdo, ndo apenas um uso regulativo da razdo pratica em relacdo a beleza, mas

também um uso, correlato, embora improprio, mas ndo menos nobre, da beleza em relacédo ao
exercicio da razdo pratica.

Uma vez, pois mostrado, mediante o uso regulativo da razdo pratica, que “existe um
tal modo de representagdo das coisas no qual abstraimos de todo o resto e vemos meramente

"8 restara entdo a Schiller

se elas aparecem livremente, ou seja, determinadas por si mesmas
“provar” aquilo mesmo que ele havia indicado como o objetivo principal de suas
investigacOes sobre a beleza, a saber: que é possivel um fundamento objetivo para o belo.
Para tal, ele tera que demonstrar “que aquela propriedade que designamos com 0 nome
beleza, seja 0 mesmo que liberdade no fenbmeno”, quer dizer, ele terd de mostrar que aquilo
que denominamos como a propriedade objetiva da beleza, a coisa bela, € ndo apenas
concordante com a liberdade que contemplamos no fendmeno belo, mas € inclusive aquilo
sem a qual ndo pode haver sequer beleza. A qualidade objetiva da beleza tem de ser, pois,
mostrada como algo no préprio objeto que nos convida e até mesmo nos obriga a ver nele a
liberdade; tem de ser, portanto, uma condi¢do fundamental tanto para o objeto belo quanto
para aquele que se compraz e ajuiza sobre o belo, e nesse sentido, deve conjugar-se
reciprocamente com a nossa representacdo da liberdade. Por outro lado, e em decorréncia
disto, a liberdade no fendmeno tem de implicar necessariamente, para nds, em nossa

faculdade de sentir, uma representacéo da beleza.

Tenho pois duas coisas a mostrar: em primeiro lugar, que aquilo que objetivo nas coisas, pelo
que elas sdo postas no estado de aparecer como livres, é justo também aquilo que, se esta
presente, lhes confere beleza, e se falta, aniquila sua beleza; [...] Em segundo lugar, cabe
demonstrar que a liberdade no fendmeno traz necessariamente consigo um tal efeito sobre a
faculdade de sentir, um efeito que é inteiramente igual aquele que encontramos ligado a
representacdo do belo.>®

Explicitada a posigéo do problema e as diretrizes que deverdo ser tomadas em relacéo

ao mesmo, vejamos, entdo, de que forma sera formulado o fundamento objetivo da beleza.

1.8 Da beleza como natureza na conformidade a arte

Em suas explanacGes anteriores, Schiller havia afirmado que a liberdade ndo poderia

efetivamente advir de coisa alguma dos sentidos; que, portanto, se fosse possivel uma

%8 |bidem, p. 81.
% Ibidem, p. 81.
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apresentacdo da liberdade no mundo fenoménico, ela ndo poderia ser real, mas apenas
aparente, ou estética. Essa aparéncia de liberdade, no entanto, tampouco poderia ser
concebida, segundo ele, de forma positiva, mas apenas de forma negativa, pois ndo ha nem
pode haver nenhuma intuicdo capaz de apreender a idéia da liberdade em si mesma, quer
dizer, ndo ha e nem pode haver qualquer fendmeno que Ihe corresponda na realidade, pois
fendmenos nédo sdo idéias. Assim, diz Schiller, se neste mundo, as coisas se mostram como
fendmenos, entdo ndo possuem nem mostram efetivamente a liberdade; mas, prossegue ele, se
a beleza €, como ele quer provar, liberdade no fendmeno, logo deve poder mostrar liberdade
no mesmo, entdo, deve ser possivel encontrar ainda nos proprios fendmenos um fundamento
para a representacdo da liberdade que ndo seja meramente subjetivo, mas também objetivo.
Este fundamento objetivo tem, pois, segundo Schiller, de existir no objeto enquanto uma
propriedade do mesmo, de tal modo que sua representacdo ndo apenas nos convide mas
inclusive nos obrigue absolutamente a produzir em nés a idéia da liberdade e a referi-la ao
objeto®. Para tal ele tera de, sendo fazé-los coincidir, a0 menos estabelecer no préprio objeto

uma ligacdo reciproca e necessaria entre a propriedade, ou a natureza da beleza e a liberdade.

1.8.1 Da técnica como condicio da representacdo sensivel da liberdade da beleza

A liberdade, diz-nos Schiller, tem para n6s por condi¢do e maxima o ser determinado
por si mesmo. Dessa forma, quando algo nos aparece como determinado do exterior, ndo o
concebemos como livre, pois contraria a maxima “ser determinado por si’; entretanto, quando
algo se apresenta ou aparece como ndo sendo determinado do exterior, mostra-se para nds
como livre, pois incita em nosso juizo o cumprimento da méxima, embora a sua formulagao
“ndo ser-determinado-do-exterior” ndo seja idéntica aquela que concerne a prépria liberdade.
O belo representa este segundo caso, ha medida em que aparece como o0 ndo determinado do
exterior, e pode ser caracterizado como uma espécie de liberdade negativa. No entanto, o
belo, enquanto contém necessidade e exige o assentimento de qualquer um, ndo quer ser
notado apenas como indeterminado ou negativo, mas requer para si autodeterminacdo e
objetividade. Ele necessita pois mostrar-se como algo determinado por si, i.€, tem de aparecer
como uma coisa autodeterminada. Ja haviamos visto como essa aparéncia de liberdade é
tornada possivel para noés através do uso regulativo da razdo pratica. Resta agora mostrar

como isso se da no préprio objeto, i.€, segundo sua natureza.

% bidem, p. 82.
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O entendimento é a faculdade de conhecimento que busca e aplica na realidade
fenoménica o fundamento de determinacdo dos objetos. Ele tem pois de ser colocado de
alguma forma em jogo na beleza. Mas o entendimento apenas age segundo regras conceituais,
e exige dos objetos uma conformidade as mesmas. Ora, sabemos que a beleza é independente
de conceitos; no entanto, embora nao-conceitual, ela ndo é sem forma, logo néo é desprovida
de regras, pois toda forma indica alguma regra, conforme a arte ou conforme a técnica. O
entendimento deve entdo ser provocado a encontrar um fundamento para a regra da beleza,
mas ndo pode incidir sobre ela de modo determinante, como faz com os outros objetos, néo
pode conhecer a regra da beleza; caso contrario destruiria toda a sua aparéncia de liberdade; a
regra que concerne ao belo deve pois aparecer para 0 entendimento como indeterminada.
Contudo, enquanto uma faculdade logica determinante, o entendimento tem de ser levado
necessariamente da forma negativa de determinacdo da beleza, como indeterminada, ao seu
oposto, pois “0 que ndo aparece determinado do exterior e, no entanto, aparece como

determinado, tem de ser representado como determinado do interior” ®

, 1.8, sO podemos
pensar o conceito negativo da liberdade em referéncia ao seu conceito positivo, mas para isso
necessitamos ser provocados em nossa faculdade de conhecimento. Aquilo que na beleza
provoca o entendimento é a sua forma ou a sua técnica; assim, através da conformacéo técnica
do ndo ser-determinado-do-exterior que aparece na beleza, o entendimento € levado a
representacdo do ser-determinado-do-interior, ou da liberdade.

A liberdade, portanto, da beleza, s6 pode ser sensivelmente apresentada para nés com
o auxilio da técnica®, pois através dessa forma, técnica, ela mostra-se em sua natureza como

aquilo que € determinado por si mesmo: ela aparece livre segundo sua prépria regra.

Disto resulta, pois, uma segunda condi¢do fundamental do belo, sem a qual a primeira seria
meramente um conceito vazio. A liberdade no fendmeno é, a saber, o fundamento da beleza,
mas a técnica é a condicdo necessaria da nossa representacdo da liberdade. Poder-se-ia
expressar isso do seguinte modo: O fundamento da beleza é acima de tudo a liberdade no
fendmeno. O fundamento da nossa representacdo da beleza é a técnica na liberdade. Se
unirmos ambas as condi¢des fundamentais da beleza a da representacdo da beleza, segue-se
disso a seguinte explicagio: Beleza é natureza na conformidade a arte.

® Ibidem, p. 82.
%2 |bidem, p. 84.
% |bidem, p. 85.
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1.8.2 Da liberdade como natureza sequndo a técnica

O conceito de natureza possui em Schiller uma dupla interpretacdo, e € inclusive, para
ele, mais caro que o conceito de liberdade. Por um lado, natureza “designa o campo sensivel
sobre o qual o belo se limita”; por outro, indica, ao lado do conceito de liberdade, a esfera ou
0 dominio da propria coisa no mundo sensivel. Por isso a técnica é para Schiller tdo
importante, pois ela permite que a natureza do objeto se mostre tal como ela mesma €, em sua
propria esséncia.

Quando Schiller diz: a natureza da coisa, ele quer dizer que “a coisa segue sua
natureza, se determina através de sua natureza”®. Dessa forma ele opde & natureza da coisa
tudo aquilo que € observado como diferente ou externo a coisa, i.€, tudo aquilo que ofende ou
suprime a sua propria esséncia. A gravidade, por exemplo, enquanto atua como uma forca
externa sobre os objetos, embora seja uma lei natural universal, é considerada uma oposicéo a
coisa, na medida em que obriga os objetos extensos a cumprir incondicionalmente a sua lei;
entretanto, € possivel, segundo Schiller, driblar ou ainda modificar o efeito heterénomo da
gravidade através da forma, i.é, através da técnica do objeto, e essa modificacdo pode ser
tanto estatica quanto dindmica. Como exemplo da modificacdo de uma forca externa, como €
0 caso da forca da gravidade atuando sobre os corpos, ele considera, de inicio, como um
exemplo de liberdade, segundo a natureza estatica de coisa, a forma bela de um vaso. O vaso,
diz ele, enquanto um corpo extenso estad submetido as leis da gravidade; entretanto, quando
este aparece, em sua forma, sem que vejamos nele 0 peso ou a evidéncia da lei gravitacional
sobre ele, mas apenas a propria natureza bela do mesmo, entdo néo € a gravidade que triunfa
sobre a forma do objeto, mas, ao contrario, € 0 objeto que parece triunfar sobre aquela, na
medida em que através de sua técnica ele aparece como se tivesse superado toda lei externa a
ele, i.€, como se seguisse apenas a sua propria lei.

O mesmo ocorre, segundo Schiller, com movimentos. Como exemplo da beleza ou
liberdade estética, segundo a natureza dindmica de uma coisa, ele se serve da comparacdo
entre um cavalo de carga e um palafrém espanhol. O primeiro, diz ele, foi tdo acostumado a
levar sobre seu corpo uma carga pesada que acabou tornando seus movimentos penosos
mesmo quando ndo carregava sobre si 0 peso da carga que lhe era imposta. Nesse caso, diz
Schiller, ndo foi a natureza especial do cavalo que triunfou, mas o peso da carga e da

violéncia sobre ele. “Seus movimentos ndo mais brotam de sua natureza especial, e sim

% Ibidem, p. 85.
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trazem a carga da carroca rebocada”®. O leve palafrém, ao contrério, diz Schiller, por néo ter
sido acostumado a levar sobre si uma for¢ca maior que a sua propria, pode manifestar sua
natureza com mais leveza e liberdade. Ele se movimenta tdo suavemente e com tal graca, que
é como se ndo houvesse sobre ele nenhuma lei externa, nenhuma lei a ndo ser a sua propria

natureza especial.

Nada nele fara lembrar de modo algum que ele é um corpo, tanto a especial forma de cavalo
superou a universal natureza corporal, que tem de obedecer a gravidade.” Ao contrario, a
pesada lentiddo do movimento torna momentaneamente o cavalo da carga em massa em nossa
representacdo, e a natureza peculiar do cavalo € reprimida no mesmo pela natureza corporal
universal %

A partir dessa relacdo entre as formas peculiares e ndo peculiares da natureza do
objeto, Schiller estabelece como que uma “hierarquia” estética na consideracdo dos objetos,
que varia dependendo do maior ou menor grau de naturalidade peculiar nos mesmos. Em
outras palavras, quanto mais a forma ou o movimento de uma coisa estiverem préximos da
evidéncia da massa ou do peso da gravidade atuando de maneira coercitiva sobre si mesmos,
como se estivessem violentando a propria naturalidade da coisa, mais macica ou desajeitada
ela aparecera, i.6, com menos liberdade se apresentara, porque se mostrara submetida a leis
externas, e ndao conforme a sua propria natureza e vitalidade. Dessa forma, diz Schiller,
perceberemos a beleza, sobretudo nos corpos “onde a massa € inteiramente dominada pela
forma e (no reino animal e vegetal) pelas forcas vivas (nas quais eu coloco a autonomia do
organico)®’.

E a vitalidade da forma imperando sobre a matéria, portanto, que deve aparecer na
beleza como a liberdade da natureza segundo a técnica, e isso tanto para os objetos organicos
e para os objetos inorganicos da natureza, incluindo no caso organico a suprema beleza do
homem®, quanto para os objetos nascidos da bela arte.

Contudo, adverte Schiller, a técnica por si s6 ndo é suficiente para determinar a
liberdade estética de uma coisa, pois uma figura estritamente matematica ou um instrumento
podem ser puramente técnicos e mostrar autonomia sem, no entanto, reclamar para si beleza.
A técnica, portanto, para ser bela, deve existir em uma coisa como se brotasse do interior
dessa propria coisa, deve aparecer no objeto como se formasse um unidade com ele, i.¢, ela

deve existir no objeto de acordo com a necessidade interna do mesmo, € ndo como um

% |bidem, p. 86.

% bidem, p. 87.

%7 Ibidem, p. 97.

%8 Embora tenha evocado o exemplo da beleza humana como um caso supremo, Schiller ndo desenvolve este tema nas cartas
a Korner em torno de Kallias, ou sobre a beleza. Ele serd desenvolvido em Sobre graca e dignidade e ganhara um status de
fundamento nas cartas Sobre a educacao estética do homem, como veremos no segundo capitulo.
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conceito légico ao qual a natureza da coisa deva se submeter; ela tem pois de formar com o
objeto ndo apenas autonomia, mas heautonomia. Nas palavras de Schiller: “A forma tem de
ser a0 mesmo tempo autodeterminante e autodeterminada no sentido mais proprio; tem de
haver ai ndo mera autonomia, e sim heautonomia” .

Natureza na conformidade a arte €, portanto, a pura concordancia da natureza interna
da coisa com a sua forma técnica, uma regra que é ao mesmo tempo dada e seguida pela
coisa mesma’®, é pois uma propriedade objetiva dos objetos que permanece nos mesmos de
modo independente da existéncia do sujeito ajuizador . Mas entdo, perguntar-se-a, qual a
necessidade da razdo? Segundo Schiller, é certo que a razdo é necesséaria para a nossa
consideracdo dessa qualidade objetiva do belo, pois somente a razdo, segundo a forma da
vontade, pode “p6r” no objeto a liberdade em seu sentido positivo; entretanto, ela ndo pode
dar ao objeto o conceito negativo da liberdade, pois este ela jaA o encontra como uma
propriedade objetiva do mesmo. Assim, diz Schiller: “O fundamento da liberdade adjudicada
ao objeto encontra-se pois nele mesmo, embora a liberdade se encontre apenas na razdo”".

Com Kant, Schiller afirma que a natureza é bela se parece arte, e a arte € bela se
parece natureza, e acrescenta que, no que tange ao belo natural, a técnica é fundamental, mas
no que se refere ao belo artistico, a liberdade é a sua condicdo essencial. Entretanto, apesar
dessa diferenciacdo, conclui que tendo em vista que o belo natural e o belo artistico tém
ambos de compreender uma técnica e devem mostrar liberdade, o belo, entdo, seja natural ou

artistico, tem de ser concebido como liberdade na conformidade a arte.

Temos de saber primeiramente que a coisa bela é uma coisa natural, ou seja, que ela é através
dela mesma; em segundo lugar, é preciso que ela nos apresente como se existisse através de
uma regra, pois de fato ele diz que é preciso que se nos parega arte. Ambas a representacoes:
ela é por si mesma e ela é por uma regra se deixam unir apenas por um Unico modo, a saber,
quando se diz: ela é por uma regra que ela deu a si mesma. Autonomia na técnica, liberdade
na conformidade & arte.”

Portanto, quando Schiller diz da natureza de uma coisa conforme a arte, ele quer
evocar aquilo que a coisa € segundo ela mesma, e segundo sua prépria regra. Nesse sentido, a
natureza conforme a arte ndo se opde a liberdade, mas, ao contrario, revela a propria liberdade
da coisa, na medida em que mostra que ela € o que é por si mesma, sua natureza, conforme e
através de uma regra ou uma técnica que ela deu a si, € ndo conforme a regra de outrem. Mas

é preciso nao confundir técnica e liberdade, pois a técnica serve apenas para nos auxiliar,

% |bidem, p. 90.
" Ibidem, p. 90.
™ Ibidem, p.91.
"2 Ibidem, p. 92.
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frente ao entendimento, a evocar em nossa percepc¢do a representacdo da liberdade, ao passo

que a liberdade ¢é o fundamento imediato da beleza.

1.9 O beloe o perfeito

No inicio de sua explanacdo sobre a beleza, Schiller havia identificado como um
equivoco em torno das teorias da beleza anteriores a sua a confusdo entre beleza e perfeicéo.
Esse problema retorna agora em meio as suas investigacbes como uma decorréncia da relacéo
entre técnica e liberdade na beleza. Trata-se entdo de mostrar como se diferencia o belo do
perfeito.

Segundo Schiller, todo perfeito, exceto a perfeicdo moral, esta contido sob o conceito
de técnica, assim também o belo. No entanto, o que os diferencia é que o belo mostra mais
que conformidade técnica, ele mostra liberdade na técnica.

O perfeito, diz Schiller, pode também mostrar autonomia quando sua forma encontra-
se puramente determinada pelo conceito; entretanto, isso ndo faz do perfeito o belo. Ele pode,
contudo, acrescenta Schiller, tornar-se belo quando em sua conformidade pura a natureza da
coisa aparece em concordancia com a técnica, “como se tivesse decorrido da coisa mesma” .
Assim, retomando a formulacdo que havia feito logo na primeira carta de 25 de janeiro, onde
afirmava que se “a perfeicdo é a forma de uma matéria; em contrapartida a beleza é a forma
dessa perfeicdo, que estd, pois para a beleza como a matéria para a forma”, Schiller reafirma
que o belo é a perfeicdo tornada natureza.

Um objeto é perfeito se todo o multiplo nele estd em concordancia com a unidade do seu
conceito; ele é belo se sua perfeicdo aparece como natureza. A beleza cresce se a perfeigdo se
torna mais composta e a natureza nada sofre com isso; pois a tarefa da liberdade torna-se mais
dificil com a crescente quantidade do que foi unido e, justo por isso, mais surpreendente sua
solucéo feliz ™.

Diz-se, portanto, esclarece Schiller, de um jarro que ele é belo se, sem contradizer o
seu conceito, ele se assemelha a um jogo livre de sua natureza, i.€, se tudo nele parece brotar
com liberdade, como um fim em si mesmo, livre de coercdo e naturalmente. O mesmo
imperativo se aplica, no mundo estético, a todas as coisas, naturais ou artisticas, seja uma
vestimenta, uma bétula, um pinheiro, uma paisagem, um rio, uma pintura, um verso... e assim
por diante, incluindo um belo ensino e o bom-tom. Em todas elas o belo exige liberdade e ndo

tolera de nenhuma coisa que sirva de meio para outra ou suporte qualquer sofrimento.

" Ibidem, p. 93.
™ Ibidem, p. 94.
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No mundo estético, todo ser natural é um cidaddo livre que tem 0os mesmos direitos em
relacdo ao mais nobre, e ndo lhe é permitido ser coagido, nem sequer por causa do todo,
tendo simplesmente de consentir com o todo. [...] Por isso o reino do gosto é um reino da
liberdade — o belo mundo dos sentidos, o simbolo feliz de como o mundo moral deve ser, e
todo belo ser natural além de mim, um feliz cidadao que clama para mim: Sé livre como eu ™.

Dessa forma ele acreditava ter solucionado a confusdo e o erro que reinavam nas
maltiplas considera¢fes sobre o belo. Para Schiller, o equivoco de se buscar a beleza na
proporcao ou na perfeicdo derivava-se do fato de que se achava que era a desproporcao que
tornava um objeto feio; mas a desproporcéo, diz ele, é apenas uma qualidade material, assim
como a ordem, a conformidade a fins, a perfeicdo, e até mesmo a verdade. O belo ndo se
limita a buscar a verdade, embora esta possa perfazer a sua matéria e inclusive constitua a
dimensdo material da natureza da uma coisa; o que é préprio ao belo ndo é a investigacdo da
verdade, ndo é a investigacdo da matéria, isto compete ao conhecimento. O que concerne ao
belo €, portanto, apenas a livre exposicdo de uma matéria formada, ou, em outras palavras, ao
belo cabe somente a liberdade na exposicdo, liberdade na natureza da coisa, liberdade na

perfeigéo, na verdade.

1.10 O belo na arte

No caso especifico da arte, diz Schiller, existem duas espécies de belo: o belo que
concerne ao material, i.€, & matéria da arte, e o belo da apresentagdo ou da forma, quer dizer,
o modo de exposicdo da arte. E esta Gltima espécie que configura, para ele, propriamente a
beleza da arte; a beleza artistica ¢, portanto fundamentada na apresentacao, sendo esta a sua
legitima objetividade. Citando Kant, Schiller concorda com a formulacdo segundo a qual “o
belo da natureza é uma coisa bela, e 0 belo da arte é uma bela apresentagdo de uma coisa”’®,
mas adiciona, como um desdobramento daquela, uma outra, que tem a representacdo como
apresentacdo do ideal da beleza artistica, diz ele : “o belo ideal da arte, poder-se-ia
acrescentar, é uma bela representacéo de uma coisa bela”’’

A diferenca ou quicd a originalidade da formulacdo de Schiller tem por base a
especificidade da matéria da arte e do modo pelo qual a beleza artistica conforma e apresenta
0 seu objeto. Segundo Schiller, como a arte ndo tem por matéria a prdpria natureza, mas uma
imitacdo da mesma, elaborada ou imitada pelas méos da artista que a produz, a natureza do

objeto representado na arte, enquanto quer mostrar liberdade, ndo pode ser dada nem pela

™ Ibidem, p. 95-99.
® CFJ, § 48.
" Kallias, p. 110.
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natureza material da coisa, posto que ndo é natureza mesma, nem pela natureza do artista, pois
assim trairia a objetividade da imitacdo, mas tem de ser conformada por uma espécie de

terceira méo, ideal, que deve possibilitar um acordo entre aquelas duas no objeto.

Estdo pois aqui trés naturezas que lutam umas com as outras. A natureza da coisa a
apresentar, a natureza do material da apresentacéo e a natureza do artista, que deve fazer com
gue aquelas duas concordem.”™

Assim, a natureza do medium tem de aparecer completamente vencida pela forma do
imitado, pois somente a forma e ndo a matéria pode ser imitada. Tudo o que é corpdreo no
material do elemento imitador tem, pois, de desaparecer no objeto artistico para dar lugar a
idéia do imitado; e tudo o que é apenas real ou efetivo tem de tornar-se fendmeno do imitado:
“0 marmore parece homem, mas permanece, na efetividade, marmore” .

Se, portanto, diz Schiller, numa obra de arte como numa estatua, algum traco denuncia
a sua matéria, quer dizer, se algo nela nos faz ver a pedra e ndo a ideia, entdo a beleza sofre;
ndo ha liberdade, mas heteronomia. Esse objeto, no qual a matéria bruta prevaleceu sobre a
forma, o designamos rigido ou pesado. Se, por outro lado, é o gosto peculiar do artista que
vemos sobressair na obra, entdo o chamamos de amaneirado, pois nesse caso ndo foi a
peculiaridade do objeto ideal a ser imitado que prevaleceu, mas o gosto particular e subjetivo
do artista. Contra essas duas formas falhas da apresentacdo da beleza artistica, Schiller propde
o0 estilo como “a suprema independéncia da apresentacdo perante todas as determinacdes
subjetiva e objetivamente contingentes” .

O estilo €, portanto, para Schiller, o principio supremo das artes — pura objetividade —,
que esta para a maneira, assim como 0s principios formais esta para maximas empiricas. No
estilo, diz Schiller, tudo se eleva ao universal e necessario sem violéncia ou coerc¢éo, pois nele
€ a propria idéia que se revela na bela apresentacdo. A poesia €, para Schiller, o exemplo mais
elevado da realizacdo desse principio, pois 0 seu medium, i.€, o elemento material do poeta é a
propria linguagem, esse mediador universal, necessario ndo apenas a comunicacdo da
humanidade entre si mas a compreenséo e divulgacdo das conquistas das ciéncias, da historia
e do mundo. Contudo, adverte Schiller, ha menos similaridade entre palavras e coisas que
entre qualquer outro medium artistico.

O “drama” todo consiste no fato de que antes de chegar a se transformar em algo

intuivel, e em algo que nos compraz, i.é, antes de se tornar poesia, a palavra tem de ter

"8 Ibidem, p. 112.
™ Ibidem, p. 113.
% |bidem, p. 114.
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passado ainda por um desvio quase infinito “através da regido abstrata dos conceitos, no qual
perde muito de sua vivacidade (forca sensivel)”®!. E o poeta, diz Schiller, ndo dispde de outro
meio para apresentar o sensivel sendo através da composicao artificial do universal. Ele tem
pois de driblar na linguagem toda a tendéncia da palavra para o universal, e vive por isso em
constante conflito com a designagéo do individual particular que visa expressar.

O entendimento, diz Schiller, exige quase que naturalmente da linguagem conceitos
universais, e 0 poeta deve, com e contra ambos, trazer tudo a intuicdo. Assim, se antes todo o
esforco estava em driblar no fenémeno particular sensivel o mero sensivel, e a mera
subjetividade do artista, de modo a tornar o objeto belo, sendo esta a condigé@o da objetividade
e liberdade da apresentacdo do belo na arte, na poesia da-se o inverso, e de um modo duplo ou
sintético: pois 0 poeta deve conseguir driblar em sua exposicdo, além de si mesmo, toda
tendéncia ao universal prépria da linguagem, tornando-a viva, concreta e particular, mas deve
fazé-lo sem decair numa mera apresentacdo descritivo-usual da particularidade, i.é, ele deve
fazer com que o universal “desca” ao particular, mas deve, a0 mesmo tempo, apresentar essa
particularidade como universal, como ideal. A poesia €, por isso, para Schiller, a arte suprema
justamente pela capacidade que possui de driblar e superar, através da beleza e liberdade de
sua exposicdo, os grilhGes ndo apenas da natureza particular dos fenébmenos como também da

natureza universal da linguagem. Nas palavras de Schiller:

Se uma apresentacao poética deve pois ser livre, entdo o poeta tem de “superar a tendéncia
da linguagem para o universal pela grandeza de sua arte e vencer o material (palavras e suas
leis de flexdo e construcdo) pela forma (a saber, pela aplicacdo da mesma).” A natureza da
linguagem (precisamente essa sua tendéncia para o universal) tem de submergir inteiramente
na forma que lhe é dada, o corpo tem de perder-se na idéia, o signo no designado, a
efetividade no fendmeno. O que deve ser apresentado tem de surgir livre e vitorioso do
elemento de apresentacéo e, apesar de todos os grilhdes da linguagem, estar presente em toda
a sua verdade, vivacidade e personalidade diante da imaginacdo. Numa palavra: a beleza da
apresentacao poética é ““a livre auto-ag&o da natureza nos grilhdes da linguagem™ &,

A possibilidade de “deducdo” de um fundamento objetivo tanto para o belo natural
guanto para o belo artistico permite, pois a Schiller ndo apenas conferir a beleza e ao juizo de
gosto um principio ou um critério orientador para a formacgéo objetiva de um sistema estético
— ciéncia da arte —, como lhe da as condic¢des para construcdo de uma outra formacao, para ele
e para o0 seu tempo, mais urgente e mais fundamental, a saber: a formacdo da subjetividade

para a liberdade, ou ainda em outras palavras, a formagdo de uma cultura estética.

& Ibidem, p. 117.
8 Kallias, p. 118.
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2 A EDUCACAOQO ESTETICA EM SCHILLER

As cartas Sobre a educacdo estética do homem, publicadas na revista Die Horen em
1795 referem-se a uma versdo modificada e ampliada da correspondéncia mantida por
Schiller com o seu mecenas, o principe de Augustenburg, de 1791 a 1793, e que foram
destruidas no incéndio de 26 de fevereiro de 1794, no castelo onde o principe morava.
Elaborado de certo modo, como uma continuacdo do projeto iniciado através das cartas a
Korner em torno de Kallias, ou sobre a beleza, o conteudo das cartas sobre a educacéo
estética tem, todavia, por meta, um outro plano.

Mantendo ainda como base conceitual a critica kantiana, a intencdo de Schiller nesta
obra é a de ampliar os limites conceituais da beleza estendendo-a também ao plano histdrico,
politico e filosofico da formacdo do homem para a liberdade. Schiller estd pois convencido
gue somente a beleza é capaz de formar no homem e na cultura como um todo, as bases para
uma efetiva revolucdo dos costumes, j& que aquela que havia sido esperada como a revolucéao
politica da humanidade, a Revolugdo Francesa, decaira completamente no terror e na
selvageria; e aquela que havia construido os principios filosoficos para uma Aufklarung do
conhecimento e dos costumes, a critica kantiana, mostrava-se por demasiado dura e barbara
em sua letra. Tratava-se entdo, para Schiller, diante do diagnostico deprimente de sua propria
época, de formar ainda no homem e na cultura, as condi¢des para um desenvolvimento pleno
das suas capacidades intelectuais e sensiveis. Ao cumprimento dessa tarefa ele reservava,
pois, uma educacao pela estética, na medida em que, segundo ele, apenas a beleza poderia ser
capaz de criar, em acordo com a propria natureza interna e externa do homem, um estado
reconciliado, e ndo coagido, portanto, nem pela selvageria dos sentidos e nem pela barbarie da
razdo. Vejamos entdo de que forma Schiller posicionara a educacdo estética do homem em
meio a configuracdo historico-politica e filosdfica de seu tempo, e como desde esse
posicionamento ele viabilizara a hipdtese de um efetivo desenvolvimento da liberdade da

natureza humana.
2.1 O mal-estar da modernidade: a constituicdo de uma critica estética da cultura

“Mostrarei que para resolver na experiéncia o problema politico é necessario

caminhar através do estético, pois é pela beleza que se vai & liberdade” ®. E com essas

8 SCHILLER, Friedrich. A Educac&o Estética do Homem, numa série de cartas. Sdo Paulo: lluminuras, 1995, Carta Il, p. 26.
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palavras, aparentemente ingénuas, quando consideradas a primeira vista, sobretudo sob uma
perspectiva kantiana, que Schiller enuncia a tese a ser defendida ao longo das vinte e sete
cartas sobre a educacdo estética do homem. O desenvolvimento dos usos e dos limites
poético-filosoéficos da beleza ndo é novidade no percurso schilleriano. Nas cartas a Kérner em
torno de Kallias ou sobre a beleza (1793), como vimos anteriormente, Schiller ja se
defrontava com a necessidade de legitimar um fundamento objetivo para a beleza, em
contraposicdo a concepcdo meramente subjetiva de Kant, de modo que esta pudesse elevar-se
a condicdo objetiva de validade universal. Em Sobre a educagéo estética do homem, Schiller
mantém essa perspectiva transcendental de Kallias, acrescentando-lhe, porém, uma reflexéo
historico-filoséfica sobre o significado do belo e do gosto para a formacdo do homem como
um todo.

Se, pois, inicialmente, a enunciacdo dessa tese pode nos parecer meramente inocente
ou demasiado simples, tdo logo, porém, ela é enunciada, tdo logo impde-se a nds os possiveis
desdobramentos de sua formulacdo. Ao que nos perguntamos: mas o que deve poder a beleza
frente ao projeto politico-filoso6fico da liberdade? Que implicacdes ela pode estabelecer na
formacgé&o do homem que justifiquem a sua prioridade?

Essas questdes acima levantadas, e que acompanham todo o curso da obra, ganham
profundidade, sobretudo quando levamos em conta o seu momento histérico: momento de
recepcdo e reflexdo critica em torno dos resultados provenientes da Revolucdo Francesa no
cenario politico, e da revolugdo kantiana no cenério filoséfico. No plano politico, bem o
sabemos, a Revolugdo acabou por consumar-se, apesar da nobreza de seus ideais, num
lamentavel espetaculo de depravacdo e selvageria; e no plano filosofico, especialmente em
seu ambito préatico, a aparéncia meramente formal dos preceitos kantianos — barbara em sua
letra apesar de bela, segundo Schiller, em seu espirito —, tornava muitas vezes a moralidade
mais proxima de uma moral castradora que de uma moral libertaria. Portanto, é frente a estes
acontecimentos e ao processo de formacdo da cultura como um todo que Schiller se
posicionard, criticando-0s, nem tanto para supera-los, antes para recupera-los de seus desvios
gue, em ultima instancia, espelham os proprios desvios do homem de si mesmo. Seu repudio
ndo se dirigira aos ideais da cultura, nos quais colocara todo o seu empenho, mas ao estranho
gosto de seu século, ora vulgar, ora perverso, que demonstrou ser tdo mais proximo da
privacdo e da decadéncia que da liberdade. Trata-se entdo, a partir do que foi enunciado, de
demonstrar as bases dessa relagdo estético-politico-filoséfica da liberdade, para que entdo a

tese — “é pela beleza que se vai a liberdade™ — evidencie-se ndo apenas como possivel, mas
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como necessaria. Para tal, sera antes necessario rememorar, com Schiller, “os principios
mediante os quais a razdo se guia em geral numa legislacéo politica™ .

Isso significa trazer a consciéncia os principios norteadores de nossas proprias acoes,
i.6, aquilo que permite nosso auto-reconhecimento como homens. Para compreendermos,
portanto, esse caminho transcendental da razdo, que em Ultima instancia representa 0 nosso
proprio caminho de formacéo, sera preciso analisar o modo pelo qual Schiller relacionara o
homem, a natureza e a liberdade, e de que forma deduzira dai o estético como a esfera
mediadora capaz de viabilizar a formagdo do homem para a liberdade, i.é, a plena passagem
do estado de natureza para o estado de liberdade.

Baseando-se numa idéia da filosofia da historia de Kant, Schiller concebe a natureza
como uma impulsionadora, no homem, do caminho da razdo, algo préximo de uma
“educadora natural” do homem, o que nédo significa que haja predilecdo da natureza em
relacdo ao homem. Segundo nos diz Schiller, “a natureza ndo trata melhor o homem que suas

" 8 ou seja, ndo existe na natureza nenhuma lei que privilegie exclusivamente o

demais obras
homem, todos obedecem as mesmas leis. O que o diferencia das demais criaturas ndo se deve,
pois, a algo extrinseco a ele, mas a sua propria capacidade de ndo se satisfazer meramente
com o que dele a natureza fez. A natureza, entretanto, ndo é de todo estranha ou extrinseca ao
homem: age em seu lugar onde ele ainda ndo € capaz de agir livremente por si. O que faz com
gue o homem torne-se o que ele é reside, pois, segundo Schiller, ndo na mera acdo da natureza
sobre 0 homem ou na mera negacao da natureza pelo homem, mas no fato de ele “ser capaz de
refazer regressivamente com a razdo 0s passos que ela antecipou nele, de transformar a obra
de privacdo em obra de sua livre escolha e de elevar a necessidade fisica & moral” .

Haveria, entdo, segundo esta concepcdo, uma espécie de caminho de reconciliacdo no
homem entre os propositos da natureza e os propdsitos da razdo, algo como um telos
regressivo cuja meta estaria inscrita ja nos primordios de nossa formagdo. Da passagem do
estado de natureza ao estado de liberdade, dependeria, portanto, a realizacdo desse telos.

A idéia de um estado de natureza e de liberdade no homem explicita aqui
simultaneamente a tarefa e o entrave da formacdo humana: de inicio, no estado natural, ocorre
por mera necessitacao, auto-conservacgdo; a partir do momento, porém, em que faz-se possivel
ao homem tomar consciéncia de si, em que se reconhece como homem, ja ndo pode, enquanto

pessoa moral, bastar-se meramente com o estado da necessitacdo, mas deve, mediante sua

8 |bidem, p.26.
& |bidem, p.27.
% |bidem, Carta I11, p. 27.
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capacidade de autodeterminacdo, erigir um estado de liberdade, conforme as leis da razéo.
Mediante o0 uso de nossa propria razdo, portanto, segundo Schiller e aqui também Kant,
somos capazes de refazer por leis aquilo que a natureza nos coagiu a fazer por forca. Duas
determinacGes em nds se confrontam a partir do que foi dito: nossa determinacdo natural
(fisica) e nossa determinacdo racional (ética), e é nesse confronto que reside o problema
individual e coletivo do homem. Pois, embora o estado racional deva necessariamente
suprimir o natural, a sociedade fisica ndo pode parar no tempo enquanto a moral se forma na
Idéia, ndo podemos suprimir nossa existéncia em nome da liberdade. Seria preciso entdo, diz
Schiller, engendrar um terceiro carater, um terceiro estado, aparentado com os outros dois,
“que estabelecesse a passagem do dominio das simples forcas para o das leis, e que, longe de
impedir a evolucdo do carater moral, desse & eticidade invisivel o penhor dos sentidos” ¥/, de
modo que o livre aparecesse como se fosse natural e o natural como se fosse livre .

A compreensdo da expressdo como se é fundamental para a estética de Schiller e para
o idealismo transcendental como um todo. Trata-se antes de uma relacdo analdgica que
identitaria. O proposito de Schiller, pois, ndo é o de identificar natureza e liberdade numa
sintese absoluta, mas fazé-las concordar de tal modo, que elas aparecam como se fossem um.

Numa clara alusdo a Algumas prelecdes sobre a destinacdo do erudito (1794) de
Fichte, Schiller concebe a tarefa individual e coletiva do homem como um acordo incessante
de todo ndo-idéntico com o idéntico, i.é, de todas as modificacdes do homem com aquilo que
seria sua unidade inalteravel. Essa unidade inalteravel mostrar-se-ia, segundo Schiller,
subjetivamente em cada individuo, e objetivamente na forma do Estado, para ele, “a forma
mais objetiva e por assim dizer candnica na qual a multiplicidade dos sujeitos tenta unificar-
se” %8,

Existem, porém, dois modos de estabelecer essa concordancia, dois modos de fazer
concordar o estado natural do homem com o seu estado ético, o individuo com o Estado: pela
opressdo, quando o Estado suprime os individuos, ou pelo enobrecimento, quando o individuo
torna-se Estado. “E certo que na avaliacdo moral unilateral esta diferenca desaparece; pois a
razdo se satisfaz apenas se sua lei valha incondicionalmente; na avaliacdo antropoldgica
plena, porém, quando o contetdo conta ao lado da forma e também o sentimento vivo tem sua
voz, ela serd considerada tanto mais. A razdo pede unidade, mas a natureza quer

multiplicidade, e o homem € solicitado por ambas as legislacbes. A lei da primeira esta

8 \bidem, Carta Ill, p.29.
8 |bidem, Carta IV, p.32.
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gravada nele por uma consciéncia incorruptivel; a da segunda por um sentimento
inextinguivel” .

N&o basta, pois, segundo a analise de Schiller, que o Estado legisle pela mera
opressdao. No fundo, o mecanismo coercitivo do Estado espelha ndo apenas a precariedade de
sua constituicdo, mas também a precariedade do préprio homem diante de sua tarefa. O
Estado, enquanto representacdo politica de nossa humanidade deve, portanto, ser capaz de
honrar plenamente o homem, quer dizer, “ndo deve honrar apenas o carater objetivo e
genérico nos individuos, mas também o subjetivo e especifico; ndo deve, ao ampliar o reino
invisivel dos costumes, despovoar o reino dos fenémenos [...] O Estado deve ser uma
organizacdo que se forma por si e para si, e € justamente por isso que ele s6 podera tornar-se
real quando suas partes tiverem se afinado com a Idéia do todo” %.

O enobrecimento do homem enquanto Estado depende, portanto, da concordancia
plena de cada uma de suas partes com o todo, i.6, ser& preciso que tanto 0 homem quanto o
Estado formem uma totalidade harmonica, de modo que se torne possivel ver em cada uma
das partes a imagem do todo, e no todo a imagem unificada de suas partes.

A analise histérica, porém, tanto do homem quanto do Estado, parece demonstrar, no
que tange ao cumprimento dessa concordancia, resultados no minimo desanimadores. Pois,
embora tenha despertado, pelo uso de sua propria razéo, do anterior estado de indoléncia e
ilusdo, o0 homem parece, segundo Schiller, opor-se ainda a si mesmo de duas maneiras: como
selvagem, quando seus sentimentos imperam sobre seus principios, ou como barbaro, quando
seus principios destroem os seus sentimentos. “O selvagem despreza a arte e reconhece a
natureza como sua soberana irrestrita; o barbaro escarnece e desonra a natureza, mas continua
sendo escravo de seu escravo por um modo freqientemente mais desprezivel que o do
selvagem” *. Seja, portanto na visdo das classes mais baixas, onde os impulsos grosseiros
parecem recair no reino elementar da animalidade, seja na visdo das classes ditas civilizadas,
onde a decadéncia é ainda mais repugnante porque a fonte é a propria cultura, parecia a
Schiller, cada vez mais distante a possibilidade de uma liberdade moral e politica: “Aqui,
selvageria, mais além, lassiddo: os dois extremos da decadéncia humana, e os dois unidos em
um espaco de tempo!” %2,

A decadéncia, no entanto, caracterizada por Schiller como a imagem mais dramatica

de seu tempo, longe de mostrar-se como uma exclusividade do homem moderno, €

% Ibidem, Carta IV, p.32.

% Ibidem, Carta IV, p 32-33.
% |bidem, Carta IV, p. 33.

%2 |bidem, Carta V, p.35.
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considerada por ele, como um momento negativo da dialética comum a todos os povos a
caminho da cultura, pois todos tiveram de abandonar a natureza pelo artificio, antes de
poderem retornar a ela pela razdo. Mesmo a experiéncia grega, para nés talvez a imagem mais
préxima de nossa conciliagdo, ndo poderia, segundo Schiller, ter perdurado ou se
desenvolvido até alcancar um estado superior de cultura, pois o entendimento tinha
inevitavelmente de separar-se da intuicdo para empenhar-se na distingdo e clareza do
conhecimento. A dinamica da fragmentacdo do saber e da cisdo ou alienacao do individuo é,
portanto, para Schiller, intrinseca ao proprio desenvolvimento da cultura. T&o logo, pois, a
razdo sofisticou-se na especializagdo dos saberes ou na burocratizagdo do Estado, tdo logo se
rompeu, no interior do préprio homem, a unidade harmoniosa de sua natureza, e uma luta
funesta separou 0 homem de suas for¢as naturais, tornando-o um mero fragmento alienado do
todo®,

Eternamente acorrentado a um pequeno fragmento do todo, o homem s6 pode formar-se
enquanto fragmento; ouvindo eternamente 0 mesmo ruido monétono da roda que ele aciona,
nédo desenvolve a harmonia de seu ser e, em lugar de imprimir a humanidade em sua natureza,
torna-se mera reproducéo de sua ocupagéo, de sua ciéncia.

Moldado, pois, a imagem e semelhanca de uma razdo orientada meramente por
instrumentos, 0 homem acaba por alienar-se de sua propria natureza, convertendo-se num
produto estranho a si mesmo. Enclausurado, ou na frieza do espirito 16gico ou na estreiteza do
espirito de negdcios, sua sensibilidade vai aos poucos atrofiando e sua imaginacao torna-se
cada vez mais incapaz de elevar-se a outras formas de representacdo. E, no entanto, nos diz
Schiller: “inexiste outra maneira de a espécie progredir” * pois, embora a sofisticacdo da
razdo tenha condenado o individuo inevitavelmente ao erro, parece conduzir a espécie a
verdade. Estariamos condenados entdo, pergunta-se Schiller, a viver no erro em nome de uma
verdade sempre distantanciada do individuo, a mutilar nossos sentimentos em nome do dever?
Como pode ser possivel efetivar verdade e liberdade no reino dos fendmenos, se a cada passo
que a cultura da parece ser cada vez mais longinquo o caminho que aproximaria o individuo
da espécie? Para que a verdade venca o conflito contra forgas, nos diz Schiller, serd “preciso

que ela mesma se torne primeiro uma forca e apresente um impulso como seu defensor no

%3 Essa auséncia ou cisdo da unidade harmdnica do homem com a natureza, é também desenvolvida por Schiller em seus
poemas, em especial no poema de 1788 intitulado Os Deuses da Grécia, onde o elogio da Grécia vem acompanhado da dor da
perda de seus deuses. Hegel por sua vez vé na alienacéo, compreendida ai como o aniquilamento do politeismo grego, a
condi¢do mesma da revelacdo cristd. Cf. BARON, Jean-Luis Veillard, O Negativo em Deus e a Dor Infinita no Pensamento
de Hegel em lena. In: Revista eletrdnica estudos hegelianos, Revista semestral da sociedade Hegel brasileira — SHB, n. 05,
dezembro de 2006.

% Ibidem, Carta VI, p.41.

% |bidem, Carta VI, p.43.
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reino dos fenbmenos; pois impulsos sdo as unicas for¢as motoras do mundo sensivel. Se até
agora ela ndo comprovou sua forca vitoriosa, isso nao se deve ao entendimento que nao soube
revela-la, mas ao coracéo que a ela se fechou e ao impulso que por ela n&o agiu” .

Portanto, trata-se ainda de formar no homem um carater que o aproxime tanto de sua
esfera racional quanto de sua esfera sensivel, um estado que conjugue simultaneamente a lei
com a forca. Esse estado, todavia, ndo pode ser encontrado nem no ambito de nosso
entendimento nem no de nossa moral, posto que ele mesmo é a condi¢do do enobrecimento e
da harmonia daqueles dois. Esse estado a que Schiller se refere é o estado estético, cujo
fundamento € a prépria beleza. Imune tanto as coerc¢des do entendimento quanto as da moral,
a beleza €, portanto, para Schiller, o elo regenerador capaz de recuperar o homem dos desvios
da cultura e de si mesmo; ela é o medium capaz de reconciliar o0 homem com sua natureza

interna e externa, 0 homem na idéia com o homem no tempo, a liberdade com o fenémeno.

2.2 O fundamento antropoldgico da beleza

A condicdo fragmentaria tanto da sociedade quanto do homem, elaborada no item
anterior, mostrou que o homem pode distanciar-se de si mesmo por duas vias opostas:
selvageria ou barbarie. A tese de Schiller € a de que cabe a beleza, enquanto elo regenerador,
recuperar o homem e, conseqlientemente, a sociedade, deste duplo desvio, reencaminhando-o
a sua totalidade. Como, porém conciliar razdo e sensibilidade sem cair nas aporias de uma ou
outra? O que garante que a beleza ndo serd, também ela, instrumento de erro e injustica,
selvageria e barbérie, se ela mesma é desinteressada frente as obrigacGes com a verdade ou
com o dever? O que garante que ela ndo fracassara, se a prépria historia da humanidade, pelo
menos desde 0 povo grego, ndo consegue demonstrar nem um Unico momento de harmonia

entre beleza, conceito e liberdade?

Com efeito, impde-se necessariamente a reflexdo o fato de que a humanidade se encontre
decaida em quase todas as épocas da histéria em que florescem as artes e reina o gosto, e de
que ndo se possa apresentar um Unico exemplo, num mesmo povo, em que um alto grau e
uma grande generalizacdo da cultura estética tenham caminhado de méaos dadas com liberdade
politica e virtude civil. ¥’

Para dar resposta a essas possiveis argumentacfes a respeito de um papel negativo e

prejudicial da beleza na formagdo do homem, Schiller formulard um conceito de beleza que

% |bidem, Carta VII, p.49.
% Ibidem, Carta IX, p.59.
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ndo se deixe extrair da mera empiria, mas que antes confirme e oriente nosso juizo em cada
caso real, i.6, um conceito racional puro da beleza.

Enquanto conceito racional puro, a beleza devera poder ser mostrada como uma
condicdo necessaria da humanidade, quer dizer, devera ser deduzida da propria natureza
humana, assim como o sdo a verdade, a justica e a liberdade.

A formulacdo de um conceito racional puro de beleza, calcada na natureza humana,
remeterd, pois, como justificativa de si mesma, a investigacdo do proprio conceito puro de
humanidade. Trata-se, entdo, de estabelecer, segundo Schiller, as bases dessa antropologia
transcendental, na qual se situa a beleza.

A investigacdo schilleriana da natureza humana culmina em dois conceitos limitrofes e
indivisiveis: o conceito de pessoa, cujo fundamento € a liberdade, e o conceito de estado, cujo
fundamento é o tempo. O homem é, para Schiller, uma natureza mista regulada por dois
principios: liberdade e temporalidade, posto que, se fosse unilateralmente pessoa, seria mera
disposicdo, forma vazia, e se fosse unilateralmente devir, seria matéria cega. Portanto, para
gue o homem possa vir a ser o que ele é, ou seja, para que sua liberdade possa tornar-se
fendmeno para si mesmo, ele devera ser a articulagdo e o cumprimento desses dois principios,

dessa dupla tarefa: devera tanto exteriorizar todo o seu interior quanto formar todo o exterior.

Dai nascem as duas tendéncias opostas no homem, as duas leis fundamentais da natureza
sensivel-racional. A primeira exige realidade absoluta; deve tornar mundo tudo o que é mera
forma e trazer ao fendmeno todas as suas disposi¢des. A segunda exige a formalidade
absoluta: ele deve aniquilar em si mesmo tudo o que é apenas mundo e introduzir coeréncia
em todas as suas modificagfes; em outras palavras: deve exteriorizar todo o seu interior e
formar todo o exterior. *

A deducdo de uma dupla tarefa no homem, aponta para a existéncia de duas forgas
opostas que impulsionam a natureza humana, dois impulsos: um impulso sensivel e um
impulso formal. O impulso sensivel é, segundo Schiller, aquele que se ocupa com a dimensédo
material (a vida, a mudanca, a realidade, o conteido), quer dizer, € aquele que da vida a
existéncia humana, que torna possivel a aparicdo da humanidade mas que simultaneamente
afirma sua finitude e sua impossibilidade de perfeicdo: “Com ligas indestrutiveis, acorrenta ao
mundo sensivel o espirito que se empenha pelo mais alto, e faz voltar aos limites do presente
a abstracdo que marcha livremente para o infinito” %.

O impulso formal, por sua vez, é aquele que parte da dimenséo racional do homem e

empenha-se em p6r o homem em liberdade, harmonizando a matéria e afirmando a unidade

% |bidem, Carta XI, P.65.
% |bidem, Carta XII, p.68.
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do Eu em toda sequéncia do tempo. Ele dita a existéncia necessidade e eternidade, verdade e
justica, e ao ditar tais leis, amplia e eleva 0 homem para além de suas limitacdes, para além do
ambito individual a condicdo de espécie. Durante esta operacdo, diz Schiller: “N&o mais
estamos no tempo [...], mas € o tempo que estd em nos com toda a sua série infinita. J& ndo
somos individuos, mas espécie” *°.

A principio, esses dois impulsos podem parecer radicalmente contraditorios;
entretanto, se assim o parecem, ndo 0 sd0 em sua natureza. A aparéncia de contradicdo
explicita, na verdade, a diferenca de objetos préprios a cada impulso; e € preciso ndo
confundir esses dominios, sob risco de condenarmos o homem ou a uma eterna cisdo ou a
uma eterna unidimensionalidade. Pois 0 que cada impulso exige em sua natureza, ndo visa
resultar na separacdo ou na uniformidade do homem, mas em sua harmonia. Ndo se trata,
portanto, nem de subordinar incondicionalmente o impulso sensivel ao racional e nem o
racional ao sensivel, pois se assim o fosse, ndo haveria nem matéria, nem forma, ndo haveria

natureza humana.

A subordinagdo tem de existir, mas reciprocamente: pois conquanto os limites jamais possam
fundar o absoluto, conquanto a liberdade jamais possa depender do tempo, é igualmente certo
que o absoluto ndo pode, por si s6, jamais fundar os limites, que o estado no tempo ndo pode
depender da liberdade. Ambos os principios sdo, a um sé tempo, coordenados e subordinados
um ao outro, isto é, estdo em acao reciproca: sem forma, ndo ha matéria; sem matéria, ndo ha
forma., 1

A aparente contradicdo, portanto, ndo pode ser originaria da natureza humana, mas
resultante de um desvio ou de um desnaturamento que confunde e desarmoniza essas esferas,
gerando selvageria ou barbarie. Assim, conquanto ndo é originario, deve ser possivel entdo,
recuperar 0 homem desse antagonismo, mediante o cultivo de uma cultura que vise ndo a
uniformidade ou unilateralidade mas a conjugacdo de ambos os impulsos, pois, para que o
homem atinja sua plenitude, sera necessario que o desenvolvimento de um impulso ndo mutile
0 outro, mas garanta a eficacia e o limite da acdo de ambos reciprocamente.

O conceito de acdo reciproca reside na conjugacdo harmonica entre os dois impulsos,
ou seja, huma conjugacao onde “a eficacia da cada um ao mesmo tempo funda e limita a do
outro” 2. No entanto, uma relacio perfeitamente reciproca s6 pode se viabilizar como
norteadora de nossas acdes, como um dever ser. A relagdo de acdo reciproca é, pois,
meramente uma Idéia da razdo, cujo alcance s6 pode se consumar engquanto uma tarefa

infinita: “E a ldéia de sua humanidade, no sentido mais proprio da palavra, um infinito,

100 |hidem, Carta XII, p.69.
101 Ipidem, Carta XII1, nota da p. 71-72.
102" |bidem, Carta X1V, p.77
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portanto, do qual pode aproximar-se mais e mais no curso do tempo sem jamais alcanca-
|015103.

Somente em casos em que fosse dado ao homem experienciar simultaneamente esses
dois impulsos, seria possivel a ele intuir a plenitude de sua humanidade, “e o objeto que lhe
proporcionasse essa intuicdo viria a ser um simbolo de sua destinacdo realizada” '*.
Tomando, pois, tais casos como possiveis na experiéncia, afirma Schiller, da conjugacéo

reciproca desses dois impulsos, poderiamos deduzir ainda um novo impulso.

O impulso sensivel quer que haja modificacdo, que o tempo tenha contetido; o impulso formal
quer que o tempo seja suprimido, que ndo haja modificagdo. O impulso em que os dois atuam
juntos (seja-me permitido chaméa-lo impulso lddico até que justifique a denominagdo), este
impulso ludico seria direcionado, portanto, a suprimir o tempo no tempo, a ligar o devir ao
absoluto, a modificacdo a identidade. O impulso sensivel quer ser determinado, quer receber o
seu objeto; o impulso formal quer determinar, quer engendrar o seu objeto; o impulso lddico,
entdo, empenha-se em receber assim como teria engendrado e engendrar assim como o
sentido almeja por receber.'®

O impulso ludico, portanto, deve ser esse que, liberado tanto dos constrangimentos da
razdo quanto dos constrangimentos da sensibilidade, possibilita a ambos os impulsos, o
sensivel e o racional, atuarem simultaneamente.

Os objetos préprios a cada impulso devem ser, portanto, em Schiller, assim
classificados: ao impulso sensivel cabe a vida, ao impulso formal a forma e ao impulso ludico
a “forma viva, um conceito que serve para designar todas as qualidades estéticas dos
fendmenos, tudo 0 que em resumo entendemos no sentido mais amplo por beleza.” *®. Da
conjugacdo de forma e vida deve, portanto, brotar a beleza assim como deve brotar a
humanidade. Como, porém é possivel a génese de ambos, ndo nos é dado saber. Sabemos, no
entanto, por exigéncia da propria razdo, que deve existir uma beleza, que deve haver uma
forma viva, posto que deve haver uma humanidade. Seguindo entdo a analise dedutiva da
beleza a partir da natureza humana, e tomando a beleza como a consumacao estética da
humanidade do homem, é possivel afirmar que tal como a natureza humana, também a beleza
ndo € nem mera vida nem mera forma, mas forma viva. Na beleza, forma e vida jogam
livremente, pois regulam-se por uma peculiar necessidade que ndo constrange nem oprime
mas, ao contréario, liberta. O jogo, chamando assim a essa experiéncia de ndo constrangimento
fisico ou moral, é, pois, no homem, aquele estado intermediario entre individuo e espécie,

natureza e liberdade, vida e forma, capaz de viabilizar a passagem de um a outro, numa livre

103 hidem, Carta XIV p.77.
104" Ibidem, Carta XIV, p. 78.
105 |bidem, Carta X1V, p. 78.
106 pidem, Carta XV, p. 81.
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acao reciproca, pois nao protege exclusivamente nenhuma das funcdes intelectuais ou morais
da razéo, mas favorece a todas, e ndo favorece a nenhuma isoladamente porque é condicao de
todas. O jogo, portanto, fundamenta a prépria dimensdo estética na antropologia, e vice-versa,
pois “de todos os estados do homem, € o0 jogo e somente ele que o torna completo e desdobra
de uma s6 vez sua natureza dupla [...] Pois, para dizer tudo de vez, 0 homem joga somente
quando é homem no pleno sentido da palavra e somente é homem pleno quando joga” **".

O estado de jogo ou estado estético €, pois, para 0 homem, um estado de liberdade que
se assemelha com a prépria Idéia de sua humanidade, e que, portanto, impde-se universal e

necessariamente como uma tarefa da razéo a ser cumprida.

2.3 Do estado estético ao Estado estético

Na anélise empreendida no item anterior, vimos que é de acdo reciproca dos impulsos
sensivel e racional, do estado de jogo, que surgem a beleza e a humanidade do homem. No
nivel da realidade, porém, esse estado aparecera apenas como uma ldéia a ser alcancada.
Diante disso, é possivel pensar, segundo Schiller, dois modos de beleza: a beleza na Idéia,
eternamente una e indivisivel, e a beleza na experiéncia, eternamente dupla e oscilante.

A educacdo estética, enquanto quer formar o homem de acordo com a ideia do belo,
deve ter por tarefa fazer das belezas a beleza. Entretanto, no exercicio mesmo dessa praxis,
sdo possiveis dois usos da beleza: o uso suavizante e 0 uso enérgico. A aparente contradicdo
que se apresenta nesses usos da beleza serd suprimida tdo logo se distinga a dupla caréncia
humana a que corresponde aquela dupla beleza.

Descamos, entdo, com Schiller, “da regido das Idéias para o palco da realidade” *%, e
olhemos agora para 0 homem em meio ao uso contingente de sua liberdade.

Dois desvios opostos podem acometer 0 homem nesse estado de determinacdo: o
desvio por falta de harmonia ou o por falta de energia. Conforme cada um desses desvios,
encontramos 0 homem real ou num estado de tensdo ou num estado de distensdo. Pela beleza,
afirma Schiller, é possivel suprimir essas limitagdes opostas no homem, pois ela é capaz de
refazer no homem tenso a harmonia e no distendido a energia, reconciliando-o com sua
propria natureza.

O homem tenso &, pois, aquele homem coagido seja pelo sensivel seja pelo conceito.

Ao primeiro, homem natural, a beleza devera suavizi-lo com uma “forma calma”,

7 Ipidem, Carta XV, p. 83-84.
198 pidem, Carta XVII, p. 91.
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amenizando a vida selvagem e abrindo caminho para o pensamento; ao segundo, homem
formal, ela devera suaviza-lo com uma “imagem viva”, reconduzindo-o do conceito a
intuicao™®.

Se, pois, conforme a andlise de Schiller, pela beleza 0 homem sensivel é conduzido a
forma e 0 homem espiritual reconduzido a matéria, “disso parece seguir que, entre matéria e
forma, entre passividade e acdo, deve existir um estado intermediario, ao qual a beleza nos
transportaria” *'°. Sabemos, porém, pelos limites de nossa razdo, que ndo nos é possivel
perscrutar a infinita distancia que separa aqueles opostos. Chegamos aqui, diz-nos Schiller, ao
ponto nevralgico de toda investigacdo possivel sobre a beleza, e da solucdo desse problema

111 e do homem.

emerge o fio que nos conduzira por todo o “labirinto da estética

Esse ponto nevralgico a que se refere Schiller diz respeito a investigacdo do caréater
dialético da beleza, de cuja negligéncia, alias, resultou, segundo Schiller, o fracasso de toda
discussdo sobre a beleza, empreendida até entdo. Vale dizer, porém, que a dialética
schilleriana ndo se confunde com a hegeliana. Trata-se de uma dialética ainda baseada nos
limites e princios da filosofia kantiana, apesar de ja implicar numa transformacdo daqueles
principios.

Segundo Schiller, mediante a investigacdo do carater dialético da beleza, é possivel
distinguir no homem, dois estados distintos de determinabilidade passiva e ativa, e outros dois
de determinacdo passiva e ativa. Schiller supde, inicialmente, um estado de nosso espirito
anterior a toda e qualquer determinagdo, um estado primordial onde nada ainda teria sido
posto ou excluido; a esse estado de mera determinabilidade, o chama de “infinitude vazia”.
Em seguida, supde um segundo estado, no qual, daguela determinabilidade sem limites,
ganharia forma, mediante a afetacdo de nossos sentidos, uma primeira determinacdo; a este
estado o chama de estado de realidade e limitagcdo. A passagem do primeiro estado ao
segundo descreveria, segundo Schiller, o modo pelo qual chegamos a realidade: pela
supressdo de nossa livre determinabilidade infinita a determinacéo real e finita. Para que uma
realidade surja para nés, entretanto, sera preciso que em nds surja sobretudo a acdo
espontdnea de uma “faculdade nova e auténoma”, sem o qual nada seria objetivavel: o
pensamento.

Assim, quando Schiller afirma que *“o belo permite ao homem uma passagem da

1 112

sensacdo ao pensamento , hdo se infere dai que o belo preencha o abismo que separa

109" Ipidem, Carta XVII, p.92-93.
119 hidem, Carta XVIII, p.95.
11 bidem, Carta XVIII, p.95.
12 bidem, Carta X1X, p.100.
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sensacdo e pensamento; o abismo ¢é infinito, e sem a interferéncia, em nos, do pensamento,
seria absolutamente impossivel que do individual e contingente surgisse algo de universal e
necessario. A beleza, portanto, ndo preenche abismos nem ajuda a pensar, mas apenas
proporciona as faculdades a liberdade para se exteriorizarem segundo suas préprias leis, e é
apenas por isso que ela pode levar 0 homem “de uma existéncia limitada & absoluta”. **3

De fato, como ja foi dito, ndo é dado saber, como se originam em nds razdo e
sensibilidade, embora ambas nos parecam reais pela experiéncia do pensar e do sentir.
Sabemos, entretanto, que a histéria de nossa liberdade comeca na mera vida para depois
terminar na forma, i.é, sabemos que caminhamos das limitacfes a infinitude.

De inicio, portanto, diz-nos Schiller, no estado da mera vida, € a sensibilidade que se
apodera do homem, posto que ai ele sequer tem o dominio de sua vontade. Para pensar,
porém, o homem devera passar a um segundo estado no qual a razdo se apodere do dominio
anterior, substituindo a necessidade fisica pela necessidade racional. Esta passagem, no
entanto, ndo se da imediatamente ou seja, € preciso antes suprimir aquela para que a outra
apareca em seu lugar. Para que a determinacdo ativa (racional) substitua a passiva (natural),
sera preciso, entdo, que o homem experiencie momentaneamente um estado livre de toda
determinacdo e percorra um estado de mera determinabilidade, algo parecido com aquele
estado de infinitude vazia referido anteriormente. Deve, pois, haver no homem, segundo
Schiller, um estado que ndo seja nem mera sensacdo nem mera razdo e que possibilite a
passagem de uma a outra; i.6, um estado que seja capaz de retroceder aquele estado de
auséncia de determinacdes, mas que o faca ligando-o, a0 mesmo tempo e ativamente, ao
méaximo possivel de contetdo, de modo que ambos os estados de determinacdo fisica e
racional possam ser a um sé tempo, destruidos e conservados numa livre disposicdo. A este
estado de determinabilidade real e ativa Schiller o chama de estado estético, ao qual
corresponde uma forma especifica de liberdade: a liberdade estética.

A “liberdade de determinacdo estética” ou estado estético é, portanto, para 0 homem,
um estado de infinitude plena, pois somente pelo estético somos simultaneamente todos e
nenhum, somos zero, ou seja, ndo tendemos isoladamente nem para as obrigagdes intelectuais,
nem para as obrigacbes morais, mas somos apenas a livre disposi¢cdo para nos tornarmos
aquilo que quisermos ser; nesse sentido, o estado zero de determinacdo proporcionado pelo

estético € também para nés um estado de maxima realidade, se levarmos em conta a soma de

113 |bidem, Carta X1X, p.100.
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forcas que séo ai liberadas. Com o estético, pois, a humanidade tem a possibilidade de recriar

a si propria.

N&o é, portanto, mera licenga poética, mas também um acerto filos6fico, 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
original, a natureza, o fato de que ndo nos concede nada mais sendo a capacidade para a
humanidﬁc‘{e, deixando o uso da mesma depender da determinagdo de nossa proépria
vontade.

Somente o estético €, portanto, segundo Schiller, capaz de conduzir-nos ao ilimitado,
pois somente ele é capaz de despertar na propria determinacao fisica a liberdade do espirito
mediante leis que ndo constrangem nem oprimem, o que facilita a passagem ao dever e a
verdade. Diante disso, nos diz Schiller, é licito entdo afirmar que, para que o homem sensivel
venha a ser racional, é preciso que antes tenha se tornado estético, pois, embora o estético, em
si mesmo, nada decida em relacdo ao uso intelectual ou moral de nossas faculdades, ainda
assim ele é a condicio necessaria sem a qual ndo passamos de um estado a outro. E das tarefas
mais importantes da cultura, pois, “submeter o homem & forma ainda em sua vida meramente
fisica e torna-lo estético até onde possa alcancar o reino da beleza, pois o estado moral pode
nascer apenas de estético, e nunca do fisico” **.

Schiller distingue, pois, na histéria da liberdade humana trés momentos que tanto o
individuo quanto a espécie tém de percorrer enquanto sua destinacao: o estado fisico, o estado
estético, e o estado moral ” ¢,

No estado fisico, o0 homem seria, segundo Schiller, um ser meramente receptivo,
passivo; todas as coisas e inclusive ele proprio viveria sob a ordem da absoluta imediatidade
do tempo. Neste estado, ndo haveria ainda sequer consciéncia de mundo porque tampouco
haveria, para 0 homem, consciéncia de si; faltar-lhe-ia ainda aquilo que separa e unifica,
faltar-lhe-ia a lei, a liberdade.

A contemplacdo é, para Schiller, a primeira relacdo de liberdade do homem com o
mundo; nela o objeto é liberado daquela condicdo anterior de imediatidade e se diferencia
como expressao da liberdade de um sujeito que € agora o seu préprio legislador: o homem.
Antes, 0 homem era objeto do dominio da natureza; agora, na medida em que da forma ao
informe, é a propria natureza que se torna objeto diante do olhar reflexivo do homem. A
beleza, enquanto obra da livre contemplacdo, remete, como tal, a0 mundo das Idéias, a

abstracdo; entretanto, sua proximidade tanto com o dominio da forma quanto com o da

14" Ibidem, Carta XXI, p.111.
15 |bidem, Carta XXIII, p.117 e 119.
118 |bidem, Carta XXIV, p.123.
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matéria permitiria, a0 mesmo tempo, refletir e sentir, como se ambos fossem simultanea e
reciprocamente causa e efeito um do outro.“Na satisfacdo que experimentamos com a beleza,
[...] a reflexdo imbrica-se tdo perfeitamente no sentimento que acreditamos sentir

imediatamente a forma”*'’,

A beleza é, pois, para nos, simultaneamente objetiva e subjetiva, i.é, ela é tanto objeto de
nossa reflexdo, embora de uma reflexdo sem conceito, quanto estado de nosso sujeito: “Ela €,

portanto, forma, pois que a contemplamos, mas €, a0 mesmo tempo,vida, pois que a sentimos.

Numa palavra: é, simultaneamente, nosso estado e nossa agao”. 18

Uma vez, pois, estabelecido que é a beleza que possibilita, no homem sensivel, as
condicBes para o desenvolvimento da liberdade — € pela beleza que se vai a liberdade —, trata-
se entdo de saber como ela devera surgir no seio da humanidade.

Segundo Schiller, € no momento em que desperta para o sentido das coisas inuteis (a
aparéncia, o enfeite, 0 jogo) que o homem comeca a ampliar sua prépria humanidade e a
caminhar para a liberdade. De inicio, porém, essa liberdade € meramente exterior
(autoconservacdo); depois, todavia, que a caréncia inicial é saciada, ela torna-se interior
(autodeterminacéo). Pela aparéncia, portanto, 0 homem exerce seu dominio, libertando-se dos
grilhGes da realidade.

Nao se deve, porém, ressalta Schiller, temer pela realidade em nome da aparéncia, ou
temer pelo conceito em nome da fantasia, pois, se fosse possivel ao estado estético
generalizar-se num Estado estético, isso deveria ja implicar, simultaneamente, na existéncia
de um homem e uma cultura efetivamente livres; tarefa esta, para Schiller, infinita.

E possivel, todavia, encontrar ao menos indicios da realizacdo estética desta tarefa
infinita, j& nas primeiras tentativas de embelezamento da existéncia humana. De inicio,
segundo Schiller, ela chega ao homem pelo exterior, pelas vestimentas, utensilios, enfeites,
tdo logo, porém, aprimora-se 0 gosto, internaliza-se, no homem, segundo a forma de um
imperativo estético, de uma lei: e “o salto desregrado da alegria torna-se danga, 0 gesto
informe torna-se movimento gracioso e harmonico [...] e o desejo amplia-se e eleva-se a
amor” **°. Da mesma forma, pois, que busca conciliar no homem os impulsos sensivel e
formal, mediante a articulacdo de um terceiro impulso, Iudico, que simultaneamente liga e
vincula a natureza mista do homem, também a nivel coletivo, a beleza visa conciliar a
intrincada oposi¢do que acomete a sociedade. Dessa forma, ergue um terceiro reino, um

terceiro Estado, de jogo e aparéncia, libertando o0 homem de toda coercao fisica e moral.

17 |bidem, Carta XXV, p. 131.
118 Ipidem, Carta XXV, p.131.
119 Ipidem, Carta XXVII, p.143.
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Se, portanto, no Estado dindmico impera a forca da natureza, e no Estado ético a
submissdo da vontade individual a geral, somente no Estado estético é possivel realizar,
segundo Schiller, a vontade do todo mediante a natureza do individuo, pois somente neste

Estado o singular € condicdo do universal e o universal é condigéo do singular.

No Estado estético, todos — mesmo o que € instrumento servil — séo cidaddos livres que tém
0s mesmos direitos que o mais nobre, e o entendimento, que submete violentamente a massa
docil a seus fins, tem aqui de pedir-lhe assentimento. No reino da aparéncia estética, portanto,
realiza-se o Ideal da igualdade. '*°

No reino estético, portanto, consuma-se o ldeal de nossa humanidade, pois somente
neste (E)estado, mediante o dominio da beleza, é possivel esperar, de uma experiéncia
singular, o assentimento de todos os homens, como se cada singular entrasse em plena
sintonia com o universal e vice-versa. Neste estado, diz-nos Schiller, em que o homem ¢é
como que recriado em sua prépria natureza pela aparéncia estética, as dicotomias entre
matéria e forma, individuo e espécie, natureza e liberdade... parecem entrar em comunhao
reciproca e ja ndo é mais a imagem fragmentada do homem que vislumbramos, mas a imagem
plena da propria destinacdo humana refletida na imagem de uma natureza transformada e
aperfeicoada por nossas proprias maos: a natureza emancipada pela forma do espirito e o
espirito concretizado na vida da natureza, ambos tornados um pela forma viva da beleza.

Contudo, pergunta-se Schiller, existe tal Estado da bela aparéncia? E, se existe, onde e

como encontra-lo? Ao que ele mesmo responde de forma tdo ideal quanto realista:

Como caréncia, ele existe em todas as almas de disposicéo refinada; quanto aos fatos, iremos
encontra-lo, assim como a pura igreja e a pura republica, somente em alguns poucos circulos
eleitos, onde nédo ¢ a parva imitacdo de costumes alheios, mas a natureza bela e prépria que
governa o comportamento, onde o homem enfrenta as mais intrincadas situagbes com
simplicidade audaz e inocéncia tranquila, ndo necessitando ofender a liberdade alheia para
afirmar a sua, nem desprezar a dignidade para mostrar graca. ***

Trata-se, portanto em Schiller, de cultivar este estado de liberdade estética, que existe
em nos e na realidade dos fatos, seja ainda na forma de uma disposicdo, seja na forma de um
Ideal.

Assim, ao suscitar em nos o exercicio pleno do gosto, Schiller convoca-nos ao
cumprimento de um “novo” imperativo, simultaneamente “conservador e revolucionario”: o

imperativo estético do jogo.

120 Ihidem, Carta XXVII, p.141
121 Ipidem, Carta XXVII, p. 141-142.
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O jogo e para Schiller, aquele estado de auséncia de determinacdes e maxima
realidade que experienciamos ao contemplarmos um objeto belo, e que suscita em noés, a
ativacdo plena e reciproca de nossa razdo e de nossa sensibilidade; €, portanto, para nés um
estado de liberdade estética no qual vislumbramo-nos a um sé tempo como atores e
espectadores de nds mesmos.

Ao fundamentar a sua estética na antropologia e vice-versa — “0 homem joga somente
quando é homem no pleno sentido da palavra, e somente é homem pleno quando joga” %% —,
Schiller retoma a pergunta kantiana pelo homem, redimensionando-a em virtude de sua
prépria natureza. Desse modo ndo apenas amplia a concepcao de humanidade — para além de
pratica e tedrica ela deve ser estética —, como confere ao estético o estatuto de um principio
elementar, fundamento da formacdo e reconciliagdo da humanidade bem como da cultura
como um todo.

O homem &, pois, nessa consideracdo, fundamentalmente uma “natureza mista” e
pulsional, formada tanto por um impulso sensivel quanto por um impulso racional, cuja tarefa
deve ser a de desenvolver ao maximo todas as suas capacidades. Esse desenvolvimento das
capacidades sensiveis e racionais do homem, no entanto, deve ocorrer, para Schiller, de forma
que a plena realizacdo de uma néo resulte na mutilacdo da outra, sendo formamos um homem
uniforme, mas ndo um homem harménico.

Portanto, mais que sublime, ou antes, para que o homem ndo tenha de tornar-se
sublime (uma clara critica ao barbarismo da moral kantiana), ele deve, segundo Schiller,
tornar-se belo ou nobre, pois, embora 0 homem sublime cumpra categoricamente o imperativo
moral, ele o faz unicamente pela subordinacdo incondicional do empirico pelo racional,
reafirmando, apesar e mesmo por causa da vitdria de sua razdo, a “permanéncia” de seu
préprio fracasso, de sua cis&o.

Para que o homem possa reconciliar-se consigo mesmo, i., para que a sua liberdade
possa exercer-se plena e harmoniosamente em concordancia com sua natureza (interna e
externa), sera, pois, preciso ainda que ele cultive em si mesmo um estado que busque nédo
meramente ultrapassar a natureza pela opressdo da mesma, mas que vise ir para além dela,
através dela, honrando-a e dignificando-a como uma expressdo autbnoma do proprio espirito.

A esse estado de emancipacdo sensivel e racional, Schiller o chama estético, e é a
formacdo desse homem, e consequentemente dessa cultura, que visa a educacao estética do

homem.

122 |pidem, Carta XV, p.84.
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Onde quer que o encontremos, este tratamento espirituoso e livre da realidade comum é o
sinal de uma alma nobre. Deve ser dita nobre a mente que tenha o dom de tornar infinitos,
pelo modo de tratamento, mesmo o objeto mais mesquinho e a mais limitada empresa. E
nobre toda forma que imprime o selo da autonomia aquilo que, por natureza, apenas serve (é
mero meio). Um espirito nobre ndo basta com ser livre; precisa pdr em liberdade todo o mais
a sua volta, mesmo o inerte. Beleza, entretanto, é a Unica expressao possivel da liberdade no
fenomeno.*?

N&o resta duvida que a obra de Schiller seria elogiada por Hegel com entusiasmo — e
ele de fato o faz ja& numa carta a Schelling de 1795, logo apds a leitura das Cartas sobre
educacdo estetica, e ao longo de toda construcdo de sua filosofia, especialmente em suas
Licbes sobre Estética — pois Schiller ndo apenas ousou romper com a subjetividade e a
abstracdo kantianas, mediante a busca de um fundamento objetivo para o belo, tal como
exposto em Kallias, criando assim as condigfes para a constituicdo de uma ciéncia do belo;
como propds realizar, politica, historica e filosoficamente, através do projeto de uma
educacdo estética, a conciliacdo entre o ideal e o real no homem e no mundo, aproximando-se,
assim, de modo mais concreto, daquilo que para Hegel representaria o fim e a superacéo de
toda critica: o idealismo absoluto. No ambito propriamente artistico, porém, esta busca de
conciliacdo entre o ideal e o real, seré& principalmente desenvolvida por Schiller em seu ensaio
intitulado Poesia Ingénua e Sentimental (1800). Neste — que, considerado no contexto
biografico do autor, marca a sua passagem de volta a dramaturgia, depois de sua quase
“irrecuperavel” estadia no campo filoséfico —, o belo reaparecera em toda sua vertente
estético-especulativa, e sera investigado dialeticamente através da relacdo historico-conceitual

entre 0 modo de proceder ingénuo e sentimental na poesia e na cultura .

128 |pidem, Carta XXII1, nota da p.120.
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3 A POESIA EM SCHILLER

Originalmente escrito e publicado na forma de trés artigos separados na revista Die
Horen, entre 1795 e 1796, cujos titulos eram: Do ingénuo (ndmero 11, 1795), Os Poetas
Sentimentais (numero 12, 1795) e Conclusdo do Ensaio sobre os Poetas Ingénuos e
sentimentais, com algumas observac¢Ges Concernentes a uma Diferenca Caracteristica entre
0s Homens, o0 ensaio sobre Poesia Ingénua e Sentimental foi reunido por Schiller na edicdo de
seus Escritos Menores, em 1800, e publicado definitivamente sob este titulo. Embora nao
escrito com a intencdo sistematica de uma obra, tal como na versdo publicada das Cartas
Sobre a Educacéo Estética do Homem (1795), o ensaio sobre Poesia Ingénua e Sentimental
pode ser compreendido como uma retomada criticamente ativa do imperativo estético,
presente nas cartas, aplicado agora no modo de proceder poético ao longo do
desenvolvimento das artes e da cultura como um todo.

Assim, se ao final da exposicao das cartas sobre A Educacéo Estética, Schiller conclui
de forma quase utdpica ou paradoxal acerca da realizacdo e da existéncia de um E(e)stado
estético em no6s e no mundo, tal como mostramos no capitulo anterior, em Poesia Ingénua e
Sentimental ele buscara investigar, atraves da préopria formacdo da poesia na cultura, as
condices de possibilidade para que o Ideal da humanidade venha se cumprir no mundo®?.
Para tal, sua reflexdo incidira sobre a relacdo entre dois momentos fundamentais da natureza
do fazer poético: o ingénuo e o sentimental que, de certa forma, correspondem a dois
momentos igualmente fundamentais da cultura e da filosofia, quais sejam: o realismo e o
idealismo. Vejamos entédo, de que forma esses momentos aparecerdao ao longo da investigacdo
histérico-conceitual da poesia em Schiller, e como sera possivel a ele deduzir ou apontar uma

efetivacdo do ideal da liberdade na e através da arte poética.
3.1 Do ingénuo ao sentimental
“H& momentos na nossa vida em que consagramos uma espécie de amor e de

comovente respeito & natureza” **. Dessa forma, Schiller inicia seu ensaio sobre Poesia

Ingénua e Sentimental, buscando compreender a origem do estado de amor a natureza em nos.

124 Cf. a apresentacéo, traducdo e notas de Marcio Suzuki, in Schiller, F. Poesia Ingénua e Sentimental. Sdo Paulo:
lluminuras, 1991.
125 |dem, ibidem, p. 43.
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Esses estados correpondem, para ele, por exemplo, ao caminhar ao ar livre, a contemplacdo de
paisagens, de plantas, minerais, animais, costumes da gente do campo, das criancas..., de
monumentos antigos, etc. Nesses casos, contudo, diferentemente dos demais, a comogéo que
experienciamos, ndo parece estar atrelada para nds, nem em um comprazimento pelos
sentidos, nem em uma satisfacdo do entendimento ou do gosto, mas apenas na simples e pura
visdo da natureza pela propria natureza mesma, i.6, da natureza porque € natureza. Mas,
pergunta-se Schiller, como, de onde vem e porque se evidencia para n6s uma tal constatacdo?
“O que teriam por si mesmos de tdo aprazivel para n6s uma flor singela, uma fonte, uma
rocha musgosa, o gorjeio dos passaros, 0 zumbido das abelhas etc? O que, pois, poderia dar-

lhes um direito ao nosso amor?” *?®. Ao que ele mesmo responde:

Neles amamos a vida silenciosamente geradora, o tranqlilo atuar por si mesmos, o ser
segundo leis proprias, a necessidade interna, a eterna unidade consigo mesmos. S&o o que nos
fomos; séo o que devemos vir a ser de novo. Fomos natureza como eles, e nossa cultura deve
nos reconduzir a natureza pelo caminho da razéo e da liberdade. Séo, portanto, expressao de
nossa infancia perdida, que para sempre permanece como aquilo que nos é mais precioso; por
isso, enchem-nos de uma certa melancolia. Ao mesmo tempo, sdo expressdes de nossa
suprema completude no Ideal, transportando-nos, por isso, a uma sublime comogéo. *#

Nesta bela passagem, Schiller expressa ndo apenas aquilo que seria o passado da
humanidade mas também o seu destino e tarefa. Para ele ndo apenas fomos natureza como
devemos voltar a sé-lo, porém, agora, através da cultura, i.é, pelo caminho da razdo e da
liberdade. A cultura, portanto, segundo Schiller, ndo deve negar a natureza, mas ao contrario
deve poder retornar a ela, contudo, certamente ndo segundo a mera natureza. Mas entéo, de
que natureza se trata?

A natureza a qual Schiller se refere é, na verdade, a Idéia que conservamos da
natureza, ou, dito de outro modo, ela é ndo a infancia propriamente dita ou real, mas antes a
expressao da ldéia de nossa prépria infancia perdida, e que foi conservada em nds como uma
espécie de memoria arquetipica, primitiva ou primeira, daquilo que um dia fomos, segundo
nossa ldéia de origem. Comovemo-nos com tais estados, porque nos reconhecemos e somos
impelidos a recuperar 0 que ha, para nos, de absoluto e perfeito nos mesmos. Tal
reconhecimento, no entanto, é decorrente ndo da natureza enquanto tal mas sim de nossas
representacdes, porque vem a nos reflexivamente, ou especulativamente, como um Ideal,
apenas sentido em decorréncia da cisdo e da necessaria conciliacdo que se impGe a cumprir.
Contemplamos, nostalgicamente, neles, a espontaneidade natural ou ingénua de que

necessitamos para a completude de nosso carater, mas observamos ao mesmo tempo em nas,

126 |dem, ibidem, p 44.
127 | dem, ibidem, p44.
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na liberdade de nossa consciéncia bem como no gosto sentimental de nossa época, a
intencionalidade racional, e o acabamento intelectual que lhes falta. E assim, diz Schiller,
buscamos compreender, ndo sem um duplo constrangimento, de inicio de modo pedante e
superior frente ao ingénuo, e em seguida de forma humilde e respeitosa, como de uma acgao

infantil, surge a mais pura integridade e infinitude.

Presisamente dessa contradicdo entre o juizo da razdo e o do entendimento provém o
fendbmeno todo prdprio do sentimento misto que o ingénuo na maneira de pensar desperta em
nés. Ele liga a simplicidade infantil a pueril; por meio desta Ultima, desnuda-se ao
entendimento e provoca aquele sorriso mediante o qual damos a conhecer nossa superioridade
(tedrica). No entanto, esse triunfo do entendimento desaparece e o escarnio daquilo que é
simpldrio se converte na admiracdo da singeleza, tdo logo temos motivo para crer que a
simplicidade pueril € ao mesmo tempo uma simplicidade infantil, que, portanto, ndo é nem
ignoréncia nem incapacidade a fonte daquilo que, por grandeza interior, desdenhou o auxilio
da arte, mas uma forga (pratica) mais elevada, um coragdo cheio de inocéncia e verdade.
Sentimo-nos constrangidos a respeitar o objeto que antes nos fez sorrir e, lancando ao mesmo
tempo um olhar em nés mesmos, a nos lastimar por nao lhe sermos semelhantes. 12

Ambos 0s momentos, contudo, sé se mostram dignos de interesse para mentes
receptivas a ldéias, ja que tal apreensdo é fundada, para nds, numa ldéia, da natureza e da
liberdade. Desse modo, surge para n6s um fendmeno no qual convergem juizos e sentimentos
diferenciados, tais como: escarnio jovial, veneracdo e melancolia. Pois, “no ingénuo se exige

" 129 o que ocorre ou a revelia e contra a vontade

que a natureza alcance a vitoria sobre a arte
ou com plena consciéncia da pessoa. No primeiro caso, diz Schiller, trata-se do ingénuo que
surge da supresa, e que, portanto, diverte; o segundo, concerne ao ingénuo intencional, que
comove. No caso da surpresa, ela s6 aparece para nos, por exemplo, nas criangas, enquanto
ndo nos lembramos de sua limitacdo para a arte; mas o caso da ingenuidade infantil deve ser
tomado no sentido de uma analogia, e ndo como infancia real, pois o ingénuo da surpresa s
ocorre onde ja ndo é mais esperado, i.€, onde a natureza ja é ndo mais pura e inocente. Ela
ocorre pois, como um espécie de lapso, e uma pessoa que caia em si diante de um tal lapso,
ficard assustada consigo mesma, e sera inclusive motivo de escarnio ou zombaria. Ja a
intencdo ingénua, diferentemente da primeira, ndo diverte, mas comove, moralmente, pela
honra quase bucolica que revela no agir. Ambos 0s casos, porém, da surpresa ou da intencao,
tém por imperativo a orientacdo pela natureza, e ndo pela arte, pelo entendimento ou pela
vontade. Por causa disso, diz Schiller, o génio € por vezes objeto de desentendimento,
incompreensdo, mas também veneracdo e melancolia, pois “todo verdadeiro génio tem de ser

ingénuo, ou ndo é génio” **°. Ignorando as regras, e orientado apenas por sua prépria natureza

128 | dem, ibidem, p. 46.
129 | dem, ibidem, p.47.
130 |dem, ibidem, p. 51.
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e instinto, o génio €, pois, aquele capaz de fazer de um caso particular um exemplo da lei
uniuversal. Nele e, a partir dele, nada é artificial ou temeroso, duro ou prolixo, mas ao
contrério, tudo é firme e determinado e, ndo obstante livre e “cheio de espirito no estilo” **.

O ingénuo ou o génio é, portanto, para Schiller, aquele que é capaz de imprimir na
natureza o seu proprio selo, sem contudo necessitar ir para além ou aquém dela, porque nao
estd além ou aquém da natureza, mas € ou age apenas como se fosse a prépria. Nele, tudo se
desenvolve com simplicidade e desenvoltura, como se dispusesse ou compartilhasse de um
poder gerador similar ou idéntico ao da natureza. Esse carater esta presente no génio ndo em
uma ou outra forma de acdo isolada, mas apenas em todas as formas, e € reconhecidamente
comprovado, segundo Schiller, por exemplo, no que ficou conservado da antiguidade para nés
a respeito de Séfocles, Arquimedes, Hipocrates, ou ainda na modernidade, naquilo que se tem
documentado sobre Dante, Tasso, Rafael, Shakespeare, etc.... Em ambos, o espirito ndo se
contrapBe & natureza mas forma um com ela. Contudo, diz Schiller, é preciso ndo se deixar
levar pela melancolia, ou pela preguica nostélgica proveniente da falsa idéia de que o ingénuo
é 0 préprio homem natural, ou que devemos desprezar a razdo e a cultura para voltar ao mero
estado de natureza; pois o ingénuo deve ser para nés, ndo um exemplo de anarquia ou inércia,

mas um impulso para o Ideal, uma esperancga ativa no nosso porvir.

Aquela natureza que invejas no irracional ndo é digna de nenhum respeito nem de nenhuma
nostalgia. Ela permanece permanece atrds de ti, tem de permanecer eternamente atras de fi.
Sem o amparo da escada que te sustentava, ja ndo te resta nenhuma escolha sendo agarrar,
com consciéncia e vontade livres, a lei, ou cair, irremediavelmente, num abismo sem
fundo.[...] Mas se estds consolado da perda da felicidade da natureza, deixa que a perfei¢cdo
desta sirva de modelo para teu coragdo. Se ao buscé-la sais fora de teu circulo artificial, se ela
estad diante de ti em sua grande quietude, em sua beleza ingénua, em sua inocéncia e
simplicidade infantis — detém-te perante esse quadro, cultiva esse sentimento, ele é digno de
tua mais espléndida humanidade. Deixa de pensar em querer estar no lugar dela, mas toma-a
em ti e empenha-te em esposar seu privilégio infinito com tua prépria prerrogativa infinita, e
em gerar, de ambos, o divino. Que ela te envolva como um amavel idilio, no qual sempre te
reencontres das confusdes da arte, e junto ao qual relinas coragem e renovada confianca para
0 percurso, ascendendo de novo em teu coragdo a chama do Ideal, que tdo facilmente se apaga
sob as tormentas da vida. **?

Dessa forma, Schiller nos convida pelo ingénuo, ndo ao retorno abstrato da imediagédo
entre espirito e natureza, mas a especulagdo critica acerca das origens bem como da histéria
trancendental de nossa prépria natureza e cultura. Quando recorda pois a bela natureza que
envolvia os gregos antigos, ndo lamenta pela “Idade de Ouro” perdida, mas busca antes
compreender, em n6s mesmos, em nossa propria formagéo, e em nossas producdes, aquilo de

elementar que nos possibilita aproximar e nos diferenciar dos gregos. Aqui, a tese da

181 |dem, ibidem, p.52.
182 |dem, ibidem, p.54.
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fundamentacdo estética do homem, explicitada implicitamente nas cartas Sobre Educacéo
Estética, na parte destinada a sua investigacdo da antropologia transcendental, retorna com
toda a sua forca. Pois é no elemento estético que reside, para Schiller, a possibilidade de
retorno a um tal estado, e em verdade, a Unica possibilidade efetivamente livre, capaz de
sustentar ndo apenas a forca do idealismo, mas de reconcilid&-lo com o realismo, como
veremos mais a frente.

O sentimento que nos apegamos a natureza é segundo Schiller, aparentado com nossa
infancia, porque esta representa para nos, em nossa fantasia, em nossa memoria
transcendental, o Unico indicio intacto da permanéncia da espécie em nos, i.é, da nossa
propria natureza. N&o &, pois, de espantar, diz Schiller, “que todo vestigio da natureza fora de
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nos leve-nos de volta a nossa infancia” =, pois rememora em nos aquele sentimento de amor

e unido com nossa primeira genitora. Esse sentimento, no entanto, para nés modernos, € bem
diferente do préprio aos antigos. “Eles sentiam naturalmente; nds sentimos o natural”.
Neles a natureza era vivida como experiéncia e como sujeito, em nos ela é vivida como ldéia
e como objeto. Mas, diz Schiller, o sentimento do ingénuo ndo € um privilégio particular
apenas de nds modernos, ja nos antigos é possivel datd-lo pelo “inicio da corrupgdo moral e
estética” **. Ele toma, por exemplo, no caso dos poetas, Euripedes, em relacéo a Esquilo, ou
Horécio, quando exalta a tranquila felecidade em sua Tibure, e chega a defini-lo como o
primeiro poeta sentimental. Nestes, diz Schiller, percebe-se ja os tracos desse sentimento ideal
e objetivo, seja pela forma como relatam enquanto testemunhas a abundancia de outrora, seja
pelo modo como lamentam como vingadores, a perda da felicidade. Em ambos, contudo,

revela-se a condicdo de “guardides da natureza”. Nas palavras de Schiller:

Ja por seu conceito os poetas sdo em toda parte os guardides da natureza. Onde ja ndo o
possam ser completamente, onde ja tenham experimentados em si mesmos a influéncia de
formas arbitrarias e artificiais ou tenham tido de combaté-Ila, surgirdo como testemunhas ou
vingadores da natureza. Serdo natureza ou buscardo a natureza perdida. Dai nascem duas
maneiras poéticas de criar completamente distintas, mediante as quais se esgota e mede todo o
dominio da poesia. Todos os que realmente sdo poetas pertencerdo ou aos ingénuos ou aos
sentimentais, conforme seja constituida a época em que florescem ou conforme condigdes
acidentais exercam influéncia sobre a formagao geral ou sobre a disposicdo momentanea de
suas mentes, %

Assim, diz Schiller, “o poeta ou é natureza ou a buscara” **’. No primeiro a harmonia

entre ser e pensar ocorre realmente, porque € uno na realidade, no segundo ocorre idealmente,

1% |dem, ibidem, p.55.
1% |dem, ibidem, p. 56.
135 |dem, ibidem, p.57.
1% |dem, ibidem, p. 57.
187 |dem, ibidem, p. 60.
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porque deve vir a ser. Desse modo, real ou idealmente, o conceito de poesia ndo ¢é sendo “dar
a humanidade a sua expressdo mais completa possivel”. No realista, onde a acdo humana €
simultanea com suas forcas, e onde a natureza se exprime plenamente na realidade, o que
constitui o exercicio do poeta € a imitacdo mais perfeita do real; ja no idealista, i.€¢, no homem
corrompido pela cultura, no qual o agir em harmonia com a natureza € apenas uma ldéia, “o
que tem de constituir o poeta é a elevagdo da realidade ao Ideal ou, o que da no mesmo, € a
exposicdo da ldeal”*®. Se, pois, a natureza une consigo o homem, e a arte o cinde da
natureza, pelo ldeal a humanidade retorna a unidade. Mas como o ldeal é uma tarefa infinita,
0 homem cultivado ndo pode ser perfeito em sua espécie como o é o natural. Contudo, se
comparados quanto ao seu material, fica certo que o primeiro so realiza sua tarefa porque tem
diante de si uma grandeza finita, ao passo que o segundo tem para si uma grandeza infinita,
posto que deve progredir sempre. Porém, como um tem de se converter no outro, ndo cabe
perguntar qual tem a vantagem em relacdo a meta suprema. O mesmo, diz Schiller, deve ser
tomado para a reflexdo sobre as formas da poesia. O poeta antigo “vence” o moderno,
certamente, pela simplicidade de exposicéo, contudo 0 moderno o “supera” pela consciéncia
da dimensao infinita do espirito. Eis o0 que ocorre, pois, com o poeta sentimental ou moderno:
ele reflete sobre a impressdo que os objetos lhe causam. Vejamos entdo, como 0 poeta
sentimental apreende e constréi seu objeto, e como se relaciona real e idealisticamente com a

natureza e com a arte.

3.2 Do sentimental ao Ideal da bela humanidade

O poeta sentimental € definido por Schiller como aquele que reflete sobre as
impressdes que os objetos causam, e que tem em tal reflexdo, o fundamento, para ele, da
prépria comocdo a que ele é transportado e a qual nos transporta. Seu objeto, pois, ndo é
meramente dado pela realidade, mas ao contrario, é sempre referido a uma Idéia. Por causa
isso, ele tem sempre de lidar com uma dupla fonte de sensacbes e representacdes, com a
realidade e com a Idéia. Dessa forma, ele tende sempre ou bem para um lado da representacéo
ou da sensacao, da Idéia ou da experiéncia sensivel, ou bem para outro, ou ainda para busca
de uma unidade entre ambos. Ao que sua expressdo podera entdo ser: satirica, se toma como
objeto o afastamento em relacdo a natureza e a contradicdo da realidade com o Ideal, o que

pode se dar, segundo Schiller, de modo punitivo ou sublime, ou burlesco ou belo; elegiaca,

138 |dem, ibidem, p.61.
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se opde a natureza a arte e o Ideal a realidade, o que pode se dar ou pela tristeza ou pela
alegria, como alternancia entre o conflito e a harmonia, o repouso e 0 movimento; idilica,

quando visa a harmonia do Ideal bem como da realidade com a vida interior.

A poesia sentimental distingue-se, pois, da ingénua por referir a Idéias o estado real em que
esta Ultima permanece e por aplicar Idéias a realidade. Por isso, como ja ja se observou acima,
sempre tem de lidar simultaneamente com dois objetos conflitantes, ou seja, com o Ideal e
com a experiéncia, entre as quais ndo podem ser pensadas nem mais nem menos que as trés
relagBes seguintes. Ou é a contradi¢do ou a concordancia do estado real com o Ideal que
acima de tudo ocupa a mente; ou esta se encontra dividida entre ambos. No primeiro caso,
satisfaz-se pela forca do conflito interno, pelo movimento enérgico; no segundo, pela
harmonia da vida interior, pelo repouso enérgico; no terceiro, o conflito alterna com a
harmonia, o repouso com 0 movimento. Esses trés estados da sensibilidade d&o nascimento a
trés espécies de poesia, as quais as denominagOes utilizadas de satira, idilico e elegia sdo
perfeitamente correspondentes, tdo logo se lembre apenas da disposicdo para a qual
transportam a mente as espécies de poema encontradas sob esses nomes, abstraindo-se 0s
meios pelos quais a produzam. ***

Estes estados de contradicéo, alternancia e harmonia, lembram, em muito a situacao
dramética da natureza mista do homem e sua busca de concilia¢do, tal como investigado por
Schiller nas suas Cartas Sobre Educacdo Estética do Homem. Contudo, é preciso nao
confundir ou generalizar imediatamente a forma idilica com o conceito de belo verdadeiro.
Decerto, mostra Schiller, hd uma estreita relagcdo entre ambos, mas ndo é qualquer forma do
idilio que possibilitara atingir a conciliacdo ou a meta da poesia, bem como da humanidade.
Schiller faz uma importante ressalva a esse respeito mostrando o que deve ser o idilio ideal
aplicado a realidade como Ideal da beleza. Para ele, o verdadeiro idilio deve conduzir-nos ndo
para tras, para nossa infancia perdida, para o sono dos nostalgicos, mas para frente, i.é, para
nossa maioridade, “ a fim de nos dar a sentir uma harmonia mais elevada, que recompensa o0
combate do vencedor”**°. A expresséo idilica deve aparecer para nés, como um repouso nao
da preguica, mas da completude, como “um repouso que provém do equilibrio, ndo da
paralisacdo das forgas, que provém da profusdo, ndo do vazio, e que é acompanhado pelo
sentimento de uma capacidade infinita” ***. Deve surgir, portanto, ndo como inicio, mas como
meta ou fim, i.6, como uma resolucdo dialética ldeal das demais formas de expressdo da
poesia. Nesse sentido, 0 que é meta para a forma idilica, é também meta para a poesia como
um todo. No caminho em dire¢do a meta, ela deverd, pois, percorrer trés momentos: o da
natureza, o da arte e por fim, o do ideal. Na primeira forma, na natureza, a poesia encontra-se
ainda como uma disposi¢do apenas ingénua ou natural; na segunda, pela arte, suprime a

natureza pelo entendimento; e na terceira, no ldeal, ultrapassa a si mesma como o retorno da

1% |dem, ibidem, p. 83, nota (*).
149 |dem, ibidem, p.87.
1% |dem, ibidem, p.88.
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arte a natureza. Em ambos os momentos da poesia, contudo, faz-se meta, dar expresséo plena
a natureza humana.

No poeta ingénuo, pois, a natureza concedeu o favor de atuar como unidade néo
dividida, e no sentimental emprestou o poder de elevar-se da mesma, suprimindo-a em
direcdo a uma unidade infinita e eterna. O primeiro excede o segundo pela realidade que
dispde naturalmente; o segundo, por sua vez, supera o primeiro pela capacidade que tem de
dar ao objeto uma dimensdo maior que o da limitada natureza. Um e outro pecam, porém, ou
por falta ou por excesso; pois o primeiro, logo vé-se limitado a uma esfera aquém do contetido
que o pensamento pode alcancar, e 0 segundo, apesar de toda infinitude a qual é impelido, vé-
se de certo modo restrito a mergulhar contemplativamente apenas em si proprio, ja que nada
de subsistente da realidade pode preenché-lo. E, desse modo, ingénuos e sentimentais
encontram-se, novamente limitados, ultrapassados ou esvaziados, ou pela oposi¢do ou apenas

por si mesmos.

O génio ingénuo deixa, pois, a natureza imperar irrestritamente em si, e uma vez que a
natureza é sempre dependente e necessitada em suas manifestacdes temporais isoladas, o
sentimento ingénuo nem sempre permanecera suficientemente exaltado para poder resistir as
determinacdes contingentes do momento. O génio sentimental, ao contrario, deixa a realidade
para ascender a Idéias e dominar sua matéria com livre espontaneidade; no entanto, visto que
a razdo, segundo sua lei, sempre se empenha pelo incondicionado, o génio sentimental nem
sempre permanecera suficientemente sébrio para manter-se de maneira constante e uniforme
no interior das condi¢Ges que o conceito de uma natureza humana implica, e as quais a razao
tem de permanecer ligada, mesmo em seu mais livre atuar. [...] Por isso, se as vezes se sente a
falta do espirito nas criaces do génio ingénuo, também amilde em védo se pergunta pelo
objeto nos frutos do génio sentimental. Ambos, pois, embora de modo inteiramente oposto,
cairdo no vazio; porque ambos, um objeto sem espirito e um jogo do espirito sem objeto, nada

s80 no juizo estético. 1*2
Desse modo, tem-se entdo que admitir que isoladamente, nem o carater ingénuo e nem
0 carater sentimental sdo capazes de cumprir o Ideal da poesia, mas que um tal Ideal s
podera surgir, da intima unido de ambos. Antes, porém, de chegar a unido, diz Schiller, sera
necessario investigar a fonte ultima da oposicao entre ambos os carécteres, o que sé se torna
possivel, separando do carater ingénuo bem como do sentimental aquilo que ambos tém de
poético. A abstracdo do carater poético desvela, pois, duas posi¢fes, que em verdade séo tao
antigas quanto o inicio da cultura, e que, diz Schiller, dificilmente serdo suprimidas antes de
seu fim. Trata-se ai, de “nada mais” que a oposi¢do entre realismo e idealismo. O primeiro, 0
realismo, é referido ao carater dos ingénuos, seja pela proximidade metddica do espirito de
observacdo e testemunho dos sentidos no plano teorico, seja pela submissdo resignada a
necessidade da natureza no plano préatico. O segundo, o idealismo, € referido, por sua vez, ao

carater sentimental, seja pelo espirito de especulagdo fundado no incondicionado, no plano

142 |dem, ibidem, p.95.
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teorico, seja pelo rigorismo moral também voltado inteiramente para o incondicionado, no
plano préatico. Prosseguindo entdo, sua analise acerca da oposi¢cdo bem como da possibilidade
de se estabelecer uma unido intima entre ambas as classes, realista e idealista, Schiller traca
uma analogia dessa relagdo com a relagdo encontrada entre os efeitos da natureza e as agoes
da razdo.

Da natureza, diz ele, visto que mostra-se infinita em seu todo, mas dependente e
precaria em sua particularidade, deduz a seguinte maxima: “nada € livre na natureza, ainda
gue também nada seja arbitrario”. O realista mostra-se, para Schiller, similar a natureza, tanto
em seu saber quanto em seu agir; pois, sabe e atua apenas de modo condicionado, e como nédo
pode apreender o todo, visto que ndo pode conceber a totalidade da experiéncia da natureza,
constrdi seus conhecimentos apenas pela repeti¢do dos casos isolados. Quando, contudo, algo
acontece de novo, tem de voltar necessariamente ao inicio de seu raciocinio padece, portanto,
pela falta de universalidade de seus conhecimentos. No ambito préatico, padece da mesma
limitacdo: determina suas ac¢des por causas ou fins externos em cada caso, e so “com instinto
feliz sabe, porém, separar de ambos tudo o que é momentaneo e contingente” *>. Com esse
método, age de maneira coerente em toda a sua vida, porém, sob a orientacdo de tal método,
ndo lhe é dada a pretenséo a pura lei em nehum caso particular.

No idealista, ocorre algo talmente diverso, pois tudo para ele acontece apenas em
funcdo de si mesmo, como um absoluto, j& que a natureza enquanto tal mostra-se ainda
contingente e precaria. Em cada conceito, busca apenas verdades que nada pressupdem, e s
se satisfaz remetendo todo saber condicionado ao incondicionado. Desse modo, age com
plena competéncia e rigor. Porém, pode chegar a verdades absolutas sem avancar em
conhecimentos particulares da vida empirica. Assim, pode chegar a niveis altissimos de
especulacéo filoséfica e a0 mesmo tempo ignorar aquilo que Ihe € mais proximo e particular.
No caso pratico, buscara cumprir apenas a lei em seu sentido puro e absoluto; isso por vezes
Ihe imposibilitara de ver um caso limitado de aplicacdo. Em consequéncia disso, diz Schiller,
sera preciso em muitos momentos, fazer justica ao realista, dada a sua coeréncia com o ambito
comum da vida, o que suscitard alguma oposi¢cdo ou embate entre ambos. Pois, o realista
perguntara para que algo é bom , ao passo que o idealista perguntara se esse algo é bom. O
realista buscara o bem estar; o idealista visara a liberdade. Ao realista bastara o reino da
necessidade, ou da posse material; o idealista exigird o reino do absoluto. “Aquele se revela

um filantropo, mesmo sem ter um conceito muito elevado dos homens e da humanidade; este

143 |dem, ibidem, p.103.
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pensa algo tdo grande sobre a humanidade que, como isso, corre o risco de desprezar 0s

homens” 44,

O realista jamais teria, por si so6, ampliado o circulo da humanidade para além dos limites do
mundo sensivel, jamais teria feiro o espirito humano conhecer sua grandeza auntbnoma e sua
liberdade; para ele, todo absoluto na humanidade é apenas uma bela quimera e a crenga em tal
coisa, algo ndo muito melhor do que o fanatismo, porque jamias observa o homem em sua
pura capacidade, mas apenas num atuar determinado e, por isso mesmo, limitado. Mas
tampouco o idealista teria, por si s6, cultivado as forcas sensiveis e desenvolvido o homem
enquanto ser natural, que é, no entanto, uma parte igualmente essencial de seua destinacéo e
condicdo de todo enobrecimento moral. O empenho do idealista vai demasiadamente além da
vida sensivel e do presente; quer semear e plantar apenas para o todo, para a eternidade, e
nisso se esquece de que o todo é apenas o circulo concluido daquilo que é individual, de que a
eternidade é apenas a soma de instantes. O mundo, tal como o realista gostaria de forméa-lo e
realmente o forma a sua volta, é uma jardim bem cuidado onde tudo é atil, tudo tem seu lugar
e aquilo que nao da frutos é eliminado; nas méos do idealista, 0 mundo é uma natureza menos
atil, mas realizada num caréter mais amplo. Aquele ndo ocorre que o homem possa existir
para algo que ndo seja o viver bem e contente, e que s6 pode lancar raizes para impelir seu
tronco para o alto. Este ndo considera que, antes de qualquer coisa, deve viver bem para
pensarlge maneira uniformemente boa e nobre, e que o tronco esta perdido se faltam as
raizes.

Diante disso, deduz-se que por mais que o ideal da natureza humana possa dividir-se
entre ambos os sistemas, idealista e realista, ndo é alcancado ou efetivado em nenhum dos
dois. Isso porque em ambos persevera ainda a inconsequéncia e a unilateralidade diante do
outro. Ao idealista, portanto, é preciso que saia necessariamente da clausura inalcancéavel de
seu sistema, caso queira efetivamente que suas Idéias tenham determinacao real no mundo,
uma vez que toda a existéncia esta submetida as condi¢des temporais e empiricas da natureza.
Por outro lado, ao realista é necessario mostrar, por sua propria capacidade reflexiva, que
aquilo que ele julga ser imposto a ele pela natureza, é antes posto por si préprio na sua ldéia
da necessidade natural. E preciso fazé-lo ver, com os olhos de sua consciéncia, que sem
admitir, e sem perceber, ele mesmo j& vai além da natureza, pois ndo age cegamente, mas
antes afirma sua propria autonomia por meio de sua conduta coerente de vida. Assim, visto
que em sua unilateralidade, ndo se alcanca o Ideal da humanidade, apenas através de unido de
ambos 0s sistemas, sera possivel chegar a efetivacdo de um tal Ideal na vida dos homens. E ao
cumprimento desse Ideal, que em seu fundamento absoluto é estético, visto que sé “a beleza é
o produto da consonancia entre o espirito e os sentidos” **, deve corresponder para Schiller,
nem o mero idealismo nem o mero realismo, mas a unido real e ativa de ambos: um ideal-

realismo estético.

1441 dem, ibidem, p.107.
145 |dem, ibidem, p. 107.
148 |dem, ibidem, p. 98.
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Para prevenir qualquer mal-entendido, observo que nessa divisdo de modo algum se visa
ensejar um escolha entre ambos, conseqiientemente o favorecimento de um por exclusdo do
outro. O que combato é justamente essa exclusdo encontrada na experiéncia, e o resulatdo das
presentes observacOes serd a prova de que se pode satisfazer o conceito racional da
humanidade apenas mediante a inclusdo perfeitamente igual de ambos. De resto, tomo a
ambos em seu sentido mais digno e em toda a plenitude de seu conceito, que pode subsistir
apenas em sua pureza e conservando a diferenca especifica entre eles. Também se mostrara
que um alto grau de verdade humana condiz com ambos, e que em suas discrepancias
certamente acarretam uma modificacdo no caso isolado, ndo no todo, segundo a forma, ndo
segundo o contetido. #

A partir desse momento, torna-se ndo apenas possivel mas mesmo necessaria a
importdncia e a relevancia efetiva dos escritos estético-filosoficos de Schiller para a
compreensdo historica e conceitual da filosofia da arte de Hegel. Sua forca e ousadia, por um
lado refletem sua consciéncia acerca do espirito de seu proprio tempo, mas, por outro lado,
surpreendem também, ao leitor que acompanha o desenvolvimento de suas reflexdes, pela
capacidade de transformar a si proprio, e a seu préprio pensamento, através do estético e vice-
versa. Daqui ndo apenas o passo em direcdo a objetividade € dado, como € radicalizado pela
poesia. Se pois, na Ultima pagina das cartas sobre A educacao estética o Ideal da liberdade
colocava-se para o leitor em suspenso, como um aposta a ser refletida em seu espirito e em
seu coracdo, em Poesia Ingénua e Sentimental, esse Ideal se desvela em plenitude através no
desenvolvimento concreto da arte poética. Contudo, como é tipico da sutileza de Schiller, ele
o faz de uma tal forma que permite ainda sustentar aquilo mesmo que jaz no cerne do
idealismo transcendental como sua critica e forca legitimas: a manutencdo e o cumprimento
de nossa tarefa infinita.

Vejamos entdo, na segunda parte deste trabalho, de que forma esse ldeal sera
retomado especulativamente por Hegel, enquanto unido efetiva do conceito e sua realidade, e
como deste Ideal, ele desdobrara o desenvolvimento histdrico-conceitual do belo e da arte

como um todo.

147 |dem, ibidem, p. 102, nota (*).
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4 HEGEL E A CONCEPCAO DIALETICA DA BELEZA

4.1  Posicao e significacdo do belo e da arte no sistema hegeliano

O processo de desenvolvimento dos conceitos de belo e de arte em uma “filosofia da
arte’, ou mais enfaticamente como especifica Hegel, em uma “filosofia da bela arte”,
acompanha, ao longo e no conjunto do pensamento hegeliano, a prépria historia de formacao
e amadurecimento de sua filosofia enquanto sistema; sua delimitacdo enquanto uma esfera
estética, no entanto, s6 é evidenciada por Hegel tardiamente. Nos seus escritos ainda nao-
sistematicos de juventude, como por exemplo, os do periodo de Berna (1793-1796), ou
mesmo nos de Frankfurt (1797-1800), embora fosse apresentado por Hegel como exemplar a
constituicdo de uma verdadeira reconciliacdo do espirito com a natureza'*®, o belo aparecia
mais como um apéndice ao modelo de religido e sociabilidade da Grécia Classica, ou como
figurante dos ideais critico-libertarios do jovem Hegel, do que como protagonista de um
dominio propriamente artistico ou estético. E isso apesar da polémica em torno da
participacdo ou ndo de Hegel, naquele mesmo periodo, no manuscrito de 1796 ou 97,

conhecido sob o titulo de “ O mais antigo programa sistematico do idealismo alemao™**°

, CUjo
conteddo ndo apenas defendia a supremacia da poesia e da Idéia de beleza frente aos outros
atos da Razdo, como também reinvindicava a necessidade de fundagdo de uma “nova
mitologia” estética como obra maxima de libertacdo e consumacdo da humanidade, como

indica essa passagem do manuscrito:

Pois estou convicto de que o ato supremo da Razdo, aquele em que ele engloba todas as
Idéias, é um ato estético, e de que verdade e bondade sé estio irmanadas na beleza. O
fildsofo tem de possuir tanta forca estética quanto o poeta. Os homens sem senso estético sao
nossos filésofos da letra. Ndo se pode ter espirito em nada, mesmo sobre a histéria ndo se
pode raciocinar com espirito — sem senso estético. [...] A poesia adquire com isso uma

148 Nos fragmentos de juventude, e em especial no “Fragmento sobre Religido popular e Cristianismo “(1793-94) do periodo
de Berna, Hegel desenvolve a possibilidade de reinstauracdo de uma religido livre ou popular, que se manifestasse através do
sentimento e ndo pela abstracdo; uma religido tal como a da Pélis grega:livre porque bela e natural. A idéia de uma
naturalidade do belo e da liberdade, porém, sera fortemente criticada, ja pelo proprio Hegel do periodo de juventude, como
uma forma ainda incompleta e inadequada da manifestacéo do espirito, como no fragmento sobre O Espirito do Cristianismo
e seu destino (1798) de Frankfurt, no qual a concepgao de reconciliacdo ja ndo é mais fundada no modelo de um sentimento
mitico e estético, como o era nas religiGes grega e romana, mas sim em um sentimento de vivificagdo ética do amor universal
cristdo — beleza da alma —, s6 alcangado através de uma unificagdo advinda ndo mais da natureza sensivel ou de um dever
externo, mas do reconhecimento de um espirito que é vida, no pleno sentido da palavra. Cf. Likacs, Georg. El joven Hegel y
los problemas de la sociedad capitalista. México: Editorial Grijalbo, 1963.Cf. também Goncalves, Marcia. 4 religido e a
vida nos escritos de juventude de Hegel. Dissertacdo, UFRJ, 1991.

14% A polémica gira em torno da autoria e da data de redacdo do manuscrito. Ele teria sido escrito supostamente por Hoderlin,
Schelling e Hegel entre marco e agosto de 1796. Franz Rosenweig atribui sua autoria a Schelling embora seja reconhecida a
caligrafia de Hegel. Otto Pdggeler, por sua vez, atribui a Hegel a autoria do manuscrito, e transfere sua data para o comego de
1797. Cf. O “Programa Sistemdtico”, nota do tradutor. In Schelling, Obras Escolhidas. S&o Paulo: Abril Cultural, 1979, p.41-
43.
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dignidade superior, torna-se outra vez no fim o que era no comego — mestra da humanidade;
pois ndo ha mais filosofia, ndo ha mais historia, a arte poética sobrevivera a todas as outras
ciéncias e artes.'*

N&o resta davida que o belo detinha uma fungdo importante nos escritos de juventude
de Hegel, sobretudo se considerarmos a sua co-autoria nesse manuscrito polémico, mas nédo
existia ainda neste momento, por parte de Hegel, uma consideragéo especifica para a estética
enguanto uma ciéncia do belo; isso s6 ocorrera mais tarde, com a elaboracdo efetiva e ja
madura do seu sistema filos6fico como um todo®. Mesmo a Fenomenologia do Espirito
(1807), considerada a primeira obra de maturidade de Hegel, ndo compreende ainda um
tratamento autbnomo para a bela arte. Nesta obra, a arte aparece ainda como um momento da
religido rumo ao saber absoluto, embora ja contenha, ainda que implicitamente, no
desenvolvimento dialético da religido da arte em obra de arte abstrata, viva e espiritual, 0s
elementos que serdo desdobrados posteriormente ao longo da Estética propriamente dita™%
De fato, um posicionamento autbnomo e um tratamento mais desenvolvido, tanto em termos
conceituais quanto historicos, para o belo e para a arte, s6 serdo explicitados por Hegel nas
suas Licoes sobre Estética (1818-29) e, de um modo bem menos desenvolvido, porém ja
estabelecido, na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas de 1830.

Nossa tarefa aqui, ndo € propriamente a de reconstruir ou desenvolver,
paulatinamente, e em todas as suas nuances particulares, a totalidade desse processo — 0 que
exigiria um trabalho exaustivo e minucioso de documentacéo e compilacdo de todos os textos
e cartas, da juventude a maturidade do pensamento hegeliano, referentes ao tratamento
conferido ao belo ao longo desse periodo — que compreende, vale dizer, além da propria

formacéo do sistema hegeliano, “nada mais” que a tensa e conflituosa passagem do chamado

150 1 dem

181 podemos, de um modo geral, compreender o sistema filos6fico de Hegel como movimentando-se a partir de trés partes
dialeticamente complementares, a saber: a Légica, a Filosofia da Natureza e a Filosofia do Espirito. A Filosofia do Espirito
na qual a arte mantém seu dominio, subdivide-se, por sua vez, também em trés partes: o Espirito Subjetivo, o Espirito
Objetivo e o Espirito Absoluto. A arte posiciona-se nesta Ultima parte e configura a primeira esfera do Espirito Absoluto,
seguida da religido e da filosofia.

152 A religido aparece no capituloVIl da Fenomenologia como subdividindo-se em trés momentos: na religido natural, na
religido da arte e na religido revelada. A religido da arte subdivide-se ainda em trés outros momentos complementares: em
obra de arte abstrata, caracterizada ainda pelo desequilibrio entre a pura exteriorizagao e a pura interiorizagdo do divino; na
obra de arte viva, na qual que o divino apresenta-se como conciliado com o humano através da beleza dos corpos do atleta; na
obra de arte espiritual, em que o desenvolvimento da expressao poética recapitula todos os momentos anteriores, culminando
no entanto na negacéo e superagdo da religido da arte rumo a religido revelada. Ambas as triades, da religido e da arte,
compreendem um desenvolvimento dialético, cujo caminho percorrido vai da objetividade a revelagdo subjetiva, da natureza
abstrata ao espirito, em diregdo ao que seria, para Hegel, a verdadeira expressdo do absoluto: a filosofia. Nas Li¢des sobre
Estética esse desenvolvimento aparece através da dialética entre forma e conteildo expresso nas Fomas universais e
particulares do belo e da arte. Contudo, como veremos, embora tal desenvolvimento resulte também na Estética num
movimento de superacdo de si, nesta a arte nao se posiciona apenas como um momento da religido rumo ao saber absoluto,
mas apresenta-se como configurando uma esfera prépria. Assim, embora esteja necessariamente atrelada, para Hegel, ao
desenvolvimento do Espirito Absoluto, a arte e 0 movimento de superacéo da arte ndo corresponde a uma mera superagdo
desta pela religido ou pela filosofia, mas é decorrente do proprio processo de conscientizagao histdrico-conceitual da arte, i.€,
é a propria arte, na medida em que se assume como um dominio, que reflete a propdsito de seu passado e destino.
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idealismo transcendental ao idealismo absoluto. Certamente tal tarefa seria extremamente
proveitosa e esclarecedora ao nosso tema, principalmente porque estamos lidando com um
modelo estético orientado segundo os principos de uma filosofia transcendental, como é o
caso de Schiller, e outro modelo préprio a uma filosofia especulativa ou absoluta, como é o
caso da estética de Hegel; apesar disso, ndo é esse 0 nosso proposito aqui. Sem querer mais
nos justificar ou nos redimir dessa imensa tarefa, mas tendo antes consciéncia dos limites
desse trabalho, apesar da consciéncia similar ou maior da rede complexa de problemas que o
envolve, nossa intencdo € infinitamente menos pretenciosa, embora especifica. Trata-se aqui,
portanto, nesta segunda parte, de compreender, através das Li¢coes sobre Estética de Hegel —
onde o conceito de belo aparece ja efetivamente desenvolvido por ele num dominio estético —
que posicdo e significacdo o belo e a arte passardo a ter, a partir do sistema dialético
especulativo hegeliano, sobretudo quando comparados ou confrontados com o tratamento
desenvolvido por Schiller, como vimos na primeira parte desse trabalho. Isto posto,
dividiremos essa segunda parte em dois momentos: no primeiro, a fim de compreender aquilo
gue designamos na introducédo deste trabalho como a reformulacéo especulativa da beleza em
Hegel — entendida a partir da dupla tese da beleza, qual seja, da beleza como manifestacéo ou
aparicdo sensivel da ldéia, e da beleza como realizacdo do espirito na histéria do mundo -
trataremos, mediante o exemplo da estética, da resolucdo hegeliana do problema do dualismo
entre espirito e natureza, mostrando, através da relacdo fundamental da forma sensivel-
intuitiva da beleza com o conteudo ideal absoluto e com a forma do conceito, as divisdes
internas e externas que perfazem e delimitam a especificidade e a autonomia do belo e da arte
como uma manifestacdo dialeticamente ideal e sensivel, conceitual e historica da liberdade do
espirito na natureza e no mundo. Em seguida, no segundo momento desta parte, uma vez
explicitada essa reformulacdo especulativa do belo, trabalharemos em especial com a forma
da poesia, ndo apenas porque esta é considerada por Hegel como a forma suprema do belo e
das artes, mas porque em seu desenvolvimento historico-conceitual em épica, lirica e
dramatica, a poesia traz para a arte uma nova relacao entre forma e conteido que, confrontada
com as idéias de Schiller e com o contexto da arte moderna, permite-nos refletir acerca dos
limites e das possibilidades criticas e especulativas de uma autonomia do belo e da arte na

cultura.
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4.2 O belo e o problema em torno do modo de exposi¢ao intuitivo

O problema ou a querela em torno do modo de exposicdo da filosofia, também
conhecido, no contexto de formacdo do idealismo alemé&o, sob a tematica da relagcdo entre “o

espirito e a letra”

, € sua consequente busca metddica de resolucdo — estética, ética,
epistemoldgica, ontoldgica — aparece como um desdobramento da cisdo entre o espirito e a
natureza, legada por Kant, e configura um dos problemas centrais da filosofia pds-kantiana,
seja enquanto tentativa de fundamentacdo e complementaridade da filosofia transcendental,
com base nos seus proprios principios, como queria, embora de forma diferenciada, Schiller,
Fichte e em parte Schelling, seja como forma de superacdo sistemética desse mesmo modelo
filosofico, como buscou Hegel.

Como vimos na primeira parte desse trabalho, era de forma paradoxal que Schiller se
posicionava em relacdo a Kant; suas criticas, e por vezes “transgressdes” da filosofia
kantiana™*, eram elaboradas sempre com e contra Kant, i.é., criticava-o para complementa-lo,
para aperfeicoa-lo, nunca para ultrapassa-lo completamente. Schiller acreditava ser possivel,
como vimos, através de uma rearticulagdo complementar entre as dimensdes tedrica e pratica
da razdo, proporcionada pelo estético, “salvar” ou libertar o espirito da filosofia kantiana do
formalismo rigido de sua letra, de modo a conciliar o dualismo decorrente deste ultimo. A
intencdo de Schiller era, pois, junto a tarefa da construcdo objetiva de um “sistema estético” e
do projeto politico-filoséfico de libertacdo da humanidade e da natureza através da beleza,
também, e conjuntamente, a tentativa de uma conciliagdo “estética” dos modos de exposicao,
i., da letra, uma vez que esta se posicionaria para nés, como o principal medium de
comunicacdo e sociabilidade. Tratava-se, pois, para Schiller de viabilizar, através do modo de

exposicao estético, uma educacdo das formas de apreensdo e expressao do saber em geral™; e

158 Essa “guerela” esta presente em Schiller, Fichte, Schelling, Holderlin, Hegel, e caracteriza o problema-tarefa em torno de
um método primordial, i.€, caracteriza a busca sistematica, por parte destes autores, de uma forma de exposi¢do mais
adequada para a apreensdo e explicitacdo do conteldo absoluto de todo o saber.

154 A transgressao aqui diz respeito & mudanca feita por Schiller da tese defendida por Kant, segundo a qual todas coisas
podem ser usadas meramente como meio; “apenas 0 homem, e com ele todo ente racional, é fim em si mesmo”(KANT,
Critica da Razdo Pratica, A 155-156). Segundo Schiller, o homem educado esteticamente deve, apesar de respeitar tal
imperativo, ir além dele, pois, para 0 homem cultivado ou nobre, como nos diz Schiller, ndo apenas o ente racional, mas tudo
a sua volta, mesmo o objeto mais mesquinho, é digno de autonomia, i.€, ndo deve ser tratado meramente como meio mas
como fim em si mesmo, tal como o é o proprio homem. Nas palavras de Schiller:“O filésofo moral ensina-nos que nunca se
pode fazer mais do que o dever, e tem razdo, se visa apenas a relagdo das agdes com a lei moral. Em agdes, porém, que se
referem meramente a um fim, ir ao supra-sensivel para além desse fim ( 0 que ndo pode 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 ndo haja transgressdo moral do dever, ha uma
transgressao estética do mesmo, e um tal comportamento é dito nobre.” (SCHILLER, F. 4 Educacdo estética do homem,
Carta XXIII, p 116).

1% No artigo intitulado “ Dos limites necessérios do belo, particularmente na apresentagio de verdades filoséficas”, publicado
em Die Horen, em 1795, Schiller investiga o problema da forma de exposigdo da filosofia, através da distincéo entre trés
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da filosofia transcendental kantiana em particular, na medida em que esta possuiria, segundo
Schiller, em seus principios, em seu espirito, as condi¢des de possibilidade para a construgédo
da liberdade no mundo, faltando para ela nem tanto rigor no conhecimento do conteido da
verdade, da moral e do direito, mas “sensibilidade na expressao” e “liberdade no movimento”,
aprimoramento da forma, numa palavra: beleza. Nem tanta cultura filoséfica mas cultura
estética, 0 que nao significava, para Schiller, uma estetizacdo do conceito filosofico, da moral
ou da realidade, tampouco uma submissao do estético as determinacdo dos dominios tedrico
ou prético da razdo — ja que o belo deveria revelar-se para Schiller na intuicdo, independente
de conceitos ou de valoracdo moral —, mas uma reciprocidade harménica entre ambos os
dominios, através da mediacdo unificadora proporcionada pelo elemento estético.

A resposta de Hegel a essa problematica, qual seja, da relacdo entre espirito e
natureza, e a busca de um modo expositivo de conciliagdo entre ambos ndo se dard, como
veremos, pelas vias de um idealismo subjetivo, objetivo ou estético, mas se desenvolvera
através de uma outra forma de idealismo no qual natureza e espirito irdo se conjugar, ndo

enquanto dominios apenas subjetiva ou “idealmente”**®

objetivados e ndo efetivamente
conciliados, mas como gradacOes dialéticas proprias ao desvelamento e a expressdo de um
unico e efetivo processo: o do absoluto. Hegel opta por esta terceira via, muito embora
reconheca no “idealismo estético” de Schiller um passo fundamental para a superagcdo do
problema deixado por Kant ndo apenas em relacdo a estética, mas em relacéo a filosofia como
um todo, e reconheca inclusive no espirito kantiano a expressio do mais genuino idealismo**’.
Decerto o belo terd um papel fundamental nesse processo de conciliacdo e concre¢do da
liberdade do espirito na natureza e sera inclusive reconhecido por Hegel na Enciclopédia das
Ciéncias Filosoficas e nas Li¢oes sobre Estética como a primeira manifestacdo efetiva do

espirito absoluto, da Idéia absoluta, em igualdade de conteldo com a religido e a filosofia,

modos particulares de exposicéo : o cientifico, o popular e o estético; e propde a possibilidade de uma permeabilidade
legitima entre as esferas da beleza e da verdade, como modo de resolucdo do problema da efetividade do discurso filoséfico.
Cf. BARBOSA, Ricardo. Verdade e Beleza: Schiller e o problema da escrita filosdfica, in Revista da Sociedade de Estudos e
Atividades Filosoficas, Rio de Janeiro: SEAF-UAPE, Ano IV- n° 4, nov 2004.

156 Como veremos mais & frente, o conceito de ideal, bem como o de Idéia, possui em Hegel um sentido completamente
diferenciado do de Schiller. Para Hegel, o ideal ndo se apresenta como uma tarefa infinita, mas € a Idéia posta em unido com
a objetividade, i.é, ndo é uma ldéia supra-sensivel mas, enquanto beleza artistica, € “a Idéia na medida em que se configurou
na efetividade e entrou em unidade imediata e correspondente com a mesma” (Estética, v. |, p. 89) e que por isso ndo pode
permanecer preso a uma mera universalidade, mas tem de particularizar-se como uma determinidade efetiva; o ideal é assim,
para Hegel, tdo universal quanto particular, pois enquanto tal “o ideal ainda é capaz de se manter, bem como, inversamente, a
existéncia finita é capaz de acolher em si mesma a idealidade do belo artistico”( idem, p.185,)

%7 No inicio de Diferenca entre os sistemas de filosofia de Fichte e Schelling (1801), Hegel censura o dualismo da forma de
exposicdo kantiana, fundada no pressuposto da separacao absoluta entre finitude e infinitude, mas reconhece, apesar disso,
em seu espirito, o essencial. Segundo Hegel, e aqui bem proximo das palavras de Fichte, Kant teria vislumbrado o essencial
mas o ignorara em sua exposicao, por um excesso de formalismo. Cf. HEGEL, G.W.F. Diferencia entre los sistemas de
filosofia de Fichte y Schelling. Madrid: Tecnos, 1990, p. 4. Cf. Também BONACCINI, Juan Adolfo. Kant e problema da
coisa em si no idealismo alemdo. Rio de Janeiro: Relume Dumaré, 2003.
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diferenciado destas apenas no que tange a disposi¢do “hierarquica” das Formas do espirito
absoluto™®®. Contudo, ndo sera o belo o principal elo reconciliador, para Hegel, entre o espirito
e a natureza, razdo e sensibilidade, apesar de sua relevancia e objetividade no processo de
idealizacdo ou espiritualizacdo da natureza, mas sim o préoprio conceito filosofico enquanto o
modo primordial do auto-desenvolvimento concreto e absoluto do Espirito na natureza e no
mundo. Essa decisdo pelo modo conceitual de exposicao € indicada por Hegel na conhecida
carta a Schelling de 2 novembro de 1800%*°, como transformacéo do ideal de juventude na
forma da reflexédo sistemética, e é corroborada ao longo de toda construgdo e manutengédo do
sistema hegeliano, sobretudo ap6s o advento da Fenomenologia do Espirito de 1807. Uma das
principais caracteristicas, portanto, que diferenciam e delimitam a especificidade da posicédo
filoséfica de Hegel das demais correntes filoséficas de seu tempo, sobretudo aquelas
referentes ao contexto critico pds-kantiano, € a defesa e a justificacdo da forma de exposicéo
dialético-conceitual como a mais adequada para a apreensdo e exposicdao do Absoluto, e a
concomitante critica ou distanciamento, seja, por um lado, em relacdo as formas
pretensamente absolutas da intuicdo ou da fantasia, que caracterizavam a concepgao
romantica da natureza e da arte, seja, por outro lado, em relacéo as formas conceituais ainda
limitadas e abstratas do entendimento l6gico-formal.

Longe, porém, de significar uma mera recusa ou abandono das demais formas de
exposicao — apesar das constantes criticas as formas vazias do entendimento e da intuicdo —, a
caracterizacdo defendida por Hegel do modo de exposicéo dialético-conceitual como o mais
adequado para a apreensdo e exposi¢do do Absoluto deve, na verdade, ser compreendida, néo
enquanto um simples distanciamento em relacdo as outras formas de saber, mas como o
desenvolvimento e a consumacdo de uma nova concepc¢édo de Filosofia e, consequientemente,
como a formulagdo de um novo modo de conexdo entre as variadas formas de apreenséo e
exposicdo de todo saber, que marcam a diferenca e a originalidade do sistema hegeliano em
relacdo as filosofias anteriores, caracterizando o que ficou conhecido como a passagem do

idealismo transcendental para o idealismo especulativo ou absoluto. Como delimitar, no

158 A arte é, para Hegel, uma manifestagdo concreta da Idéia, e nasce ndo do génio, mas da liberdade consciente do espirito
sobre a natureza; encontra-se por isso, em igualdade de contetdo com a religido e a filosofia. Contudo, como apresenta a
verdade no modo da configuragdo sensivel, i.€, segundo a forma da intuicdo, embora compartilhe do conteddo absoluto,
diferencia-se das demais esferas no que diz respeito a especificidade das formas: da religido, na medida em que esta é
caracterizada pela forma da representacdo, e da filosofia, caracterizada pela forma superior do conceito. Essa divisdo de
formas, apesar de indicar uma hierarquia na totalidade do sistema, encontra-se, no entanto para Hegel, ndo como uma
diferenca abstrata mas como uma divisdo dialeticamente necessaria, decorrente do préprio conceito do espirito absoluto. Cf.
HEGEL, G.W.F. Cursos de Estética, Volume |, p. 110 e p. 115-116.

1% A carta diz: “Na minha formacéo cientifica que comegou pelas necessidades mais subordinadas dos homens, tinha de ser
impelido para a Ciéncia, e o ideal da juventude tinha de transformar-se, ao mesmo tempo, na forma da reflexdo, num sistema;
pergunto-me agora, enquanto me ocupo ainda com isso, que retorno se tem de encontrar para intervir na vida dos homens”.
Escritos de Juventud, Madrid. Edicion de J. M. Ripalda, 1978, p.433.
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entanto, os dominios e os limites entre formas tdo diferenciadas de saber como o séo, por
exemplo, as formas da intuicdo e do conceito que caracterizam respectivamente a arte e a
filosofia, em meio a um idealismo que elege a forma conceitual como o fio condutor de toda

conciliagdo?

4.3 Da dialética entre a arte, o conceito e a ldéia.

Na Introducdo as suas Li¢des sobre Estética, Hegel explicita uma importante relagdo
dialética entre arte e conceito, cujo movimento permite compreender, no cerne e ao longo de
sua Filosofia da Arte, o desenvolvimento e a manutencdo de duas posi¢cbes mutuamente
necessarias e contraditorias: por um lado, a concepc¢édo de arte enquanto um estranhamento ou
alienacdo do conceito em direcdo ao sensivel — na medida em que a arte manifesta-se no e
através do sensivel, embora ndo se confunda com a mera exterioridade natural —, e, por outro
lado, o reconhecimento, por parte do proprio espirito, da autenticidade da arte e de seu co-
pertencimento ao ambito do pensamento conceitual — quer dizer, a arte e suas obras sdo
originarias da livre racionalidade do espirito, da Idéia absoluta, sendo por isso ndo meras
sensacOes naturais nem apenas objetos de um puro sentimento de prazer ou comprazimento do
sujeito, independentes de conceitos, mas dignas de tratamento conceitual e cientifico. Nas

palavras de Hegel:

As obras de arte ndo sdo pensamento e conceito, mas um desenvolvimento do conceito a
partir de si mesmo, um estranhamento [Entfremdung] na dire¢do do sensivel, (...) a for¢a do
espirito pensante reside no fato de ndo apenas apreender a si mesmo em sua Forma peculiar
como pensamento, mas em reconhecer-se igualmente em sua alienagdo [Entdusserung] no
sentimento e na sensibilidade, apreender-se em seu outro, transformando o que é estranho em
pensamento e, assim, o reconduzindo de volta a si. Nesta ocupag¢do com o outro de si mesmo,
0 espirito pensante nem se trai, a ponto de esquecer-se e de abandonar-se, nem é tdo
impotente, a ponto de ndo poder apreender o que se distingue dele. Na verdade, ele apreende
conceitualmente a si e a seu oposto. Pois 0 conceito é o universal que se mantém em suas
particularidades, abraga a si e a seu outro e, assim, é a forca e a atividade de novamente
superar o estranhamento para o qual caminha. E por isso que a obra de arte, na qual o
pensamento se aliena, pertence ao ambito do pensamento conceitual. O espirito, por seu lado,
satisfaz na obra de arte somente a necessidade de sua mais propria natureza, na medida em
gue a submete & consideracéo cientifica.*®

A primeira vista, poderia talvez parecer que Hegel estivesse tentando submeter e
adequar, de forma artificial ou mesmo tendenciosa, os dominios da arte a um outro dominio
que ndo o imediatamente pertencente a ela mesma — através da tese de uma alienagdo do
pensamento conceitual no plano sensivel — a fim de justificar a necessidade de uma ciéncia ou

filosofia da arte; o que decerto nos levaria a questionar acerca da posi¢do erguida para a arte

180 HEGEL, G.W.F. Cursos de Estética, p.37.
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em meio ao sistema hegeliano, e até mesmo duvidar de sua autenticidade e autonomia em
relacdo a outras atividades do espirito, supostamente ndo alienadas. Essa duvida ou
desconfianca aumentaria ainda mais, sobretudo se, em confronto com Schiller, lembrassemos
que neste, o esforco por estabelecer um sistema estético, com bases objetivas, tinha
justamente por dificuldade e meta a exigéncia de, em prol da liberdade e da autonomia do
belo e da arte, ndo subsumir o dominio do estético aos dominios do conceito ou da vontade.
Coloca-se aqui, entdo, a necessidade de compreender o que deve significar, para Hegel,
considerar a arte como “pertencente” ao &mbito do pensamento conceitual, e até que ponto
essa relacdo de alienacgdo e “reconhecimento” da arte com o conceito, tal como explicitado na
passagem acima, nao oprime, para ele, a propria liberdade artistica, mas, ao contrario, torna-a
efetiva. Vejamos entdo como se da essa virada dialético-conceitual no dominio estético e de
que forma esse movimento de apropriacédo e alienacdo da arte pelo conceito ou, se quisermos
também, do conceito pela arte, permite pensar ainda uma autonomia da arte, embora em

diferenca fundamental com os preceitos defendidos pelo idealismo transcendental.

4.4  Da beleza como aparicdo sensivel da Idéia

Como vimos na primeira parte desse trabalho, em seu projeto de construcdo e
fundamentacdo de um sistema da estética e da humanidade como um todo, tal como
explicitado em Kallias e nas cartas Sobre a educacdo estética do homem, Schiller buscara
solucionar o dualismo entre razéo e sensibilidade, deixado pela filosofia kantiana, contudo
sem ultrapassar ou ferir, segundo ele, os préprios limites da filosofia transcendental. Nas

palavras de Schiller:

Com efeito, eu jamais teria tido a coragem de tentar solucionar o problema deixado pela
estética kantiana, se a prdpria filosofia de Kant ndo me proporcionasse 0s meios para isso.
Essa filosofia fecunda, que com tanta freqiiéncia tem de repetir que ela apenas demole e nada
constroéi, fornece as pedras fundamentais sélidas para erigir também um sistema da estética, e
o fato de que ndo tenha proporcionado também esse mérito eu so posso explicar como uma
idéia premeditada de seu autor. Longe de considerar-me aquele a quem isso esteja reservado,
quero apenas experimentar até onde me leva a trilha descoberta. Se ndo me levar diretamente
4 meta, ainda assim ndo esta de todo perdida a viagem pela qual se busca a verdade. ***

Sabemos, porém, que suas investigacGes criticas em torno de uma fundamentacdo
estética impulsionaram ndo apenas a constru¢cdo de um dominio proprio para a estética,

“sistema da estética”, como possibilitaram também, através da tese da dupla natureza

181 SCHILLER, Friedrich. Cartas a Augustenburg, p.34, citado por Marcio Suzuki no prefacio de A Educacdo estética do
homem, S&0 Paulo: lluminuras, 2002, p.8.
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unificada do belo, uma conciliacdo efetiva do universal com o particular, do subjetivo com o
objetivo, base, segundo Hegel, para uma verdadeira compreensao da efetividade da ldéia na
realidade sensivel e da dimensdo conceitual belo e da arte, tal como ele explicita nesta

passagem dos Cursos de Estética:

Esta unidade do universal e do particular, da liberdade e da necessidade, do espiritual e do
natural, que Schiller concebeu cientificamente como principio e esséncia da arte e se esforgou
ininterruptamente para chamar a vida efetiva por meio da arte e da educacdo estética, foi
entdo transformada, enquanto a Idéia mesma, em principio do conhecimento e da existéncia e
a ldéia foi identificada como a Unica verdade e efetividade. Por causa disso, a ciéncia
alcangou por meio de Schelling seu ponto de vista absoluto; e se antes a arte ja comegara a
reinvindicar sua natureza e dignidade peculiares, na relagdo com 0s supremos interesses da
humanidade, agora foi também encontrado o seu conceito e sua posigao cientifica e ela foi
acolhida em sua determinagdo superior e verdadeira. 162

Neste ponto, contudo, é preciso fazer justica a conciliagdo estética proposta por
Schiller; pois embora ele caracterize o estético como esse impulso formador a um s6 tempo
ideal e sensivel, capaz de reunir e conciliar no homem a discrepancia entre o universal e o
particular, o racional e o efetivo, disso ndo resulta que a conciliacdo estética implique, para
Schiller, numa particularizagdo ou realizacdo efetiva da idéia ou da liberdade na imediatidade
sensivel. Para Schiller, ainda que vejamos imediatamente a liberdade no fendbmeno estético, o
modo pelo qual apreendemos essa liberdade no objeto € sempre impulsionado e
proporcionado pelo jogo da nossa imaginacdo em analogia com a razdo pratica em seu uso
regulativo, i.€, a liberdade que vemos no objeto belo é sempre uma representacdo ou uma
aparéncia analoga a liberdade da razdo, porque emprestada pela razdo a forma particular do
objeto, mas ndo € a idéia ou a liberdade, manifestando-se ou particularizando-se no objeto
sensivel. Em outras palavras, ndo existe na sintese estética de Schiller a idéia, presente em
Hegel, de um universal concreto ou de uma lIdéia intuivel no fenémeno como a unidade
imediata do conceito com a realidade. Trata-se pois, para Schiller, ndo de uma manifestacdo
efetiva da liberdade ou da idéia no objeto sensivel, mas de um jogo entre razao e sensibilidade
proporcionado pela similaridade e reciprocidade da aparéncia estética do objeto com os fins
da razdo; trata-se para ele de uma “dialética” entre a intui¢do e o conceito proporcionada pela
dupla fundamentacdo natural e racional do estético, mas cujo resultado traz & tona ndo
propriamente a manifestagdo da idéia no plano sensivel, ou uma sintese dialética-especulativa
do conceito com a intuicdo, mas apenas um reflexo da idéia no fendbmeno, i.¢, apenas uma

aparéncia ou uma imagem especular daquilo que deve ser realizado enquanto tarefa da razéo.

182 HEGEL, G.W.F. Ibidem, p.80.



89

Mas porque essa liberdade é apenas emprestada pela razao ao objeto, como nada pode ser
livre a ndo ser o supra-sensivel, e a liberdade mesma como tal nunca pode cair sobre os
sentidos — numa palavra — como se trata aqui apenas de que um objeto apare¢a como livre, e
ndo que o seja efetivamente: entdo essa analogia de um objeto com a forma da razdo préatica
ndo é liberdade de fato, e sim liberdade no fendmeno, autonomia no fendmeno.

Em Hegel, diferentemente de Schiller, a idéia, a verdade e a liberdade ndo somente
aparecem efetivamente no mundo, como também nada seriam se ndo se tornassem aparentes e
aparecessem na realidade, para alguém, para si proprias, como também para o espirito em
geral™®. A aparéncia sensivel que caracteriza o belo ndo se apresenta, portanto, para Hegel,
como mera imagem especular da idéia emprestada pela razdo ao fenbmeno, mas, ao contrario,
constitui ela mesma um dos modos fundamentais e especulativos pelo qual a propria Idéia se
manifesta no mundo. Para Hegel, o belo ¢ uma Idéia, mas ndo uma Idéia cuja realidade
objetiva ndo pode ser demonstrada ou aparecer, mas “a ldéia enquanto unidade imediata do
conceito e de sua realidade, isto &, ele é a Idéia na medida em que esta sua unidade esta
presente de modo imediato no aparecer [Scheinen] sensivel e real™®. A idéia ndo é, pois,
segundo a concepcao de Hegel, apenas uma abstracdo do pensamento, destituida de um objeto
da realidade que a corresponda — embora constitua o0 que ha de mais verdadeiro e puro para o
espirito e atinja inclusive niveis cada vez mais elevados de abstragdo no pensamento l6gico
especulativo —, tampouco resulta num ideal regulativo, infinitamente buscado mas nunca
efetivamente alcangado — como na “ma infinitude” — mas é o que ha de mais objetivo e
concreto no mundo. “A idéia é o verdadeiro em si e para si, a unidade absoluta do conceito e

da objetividade”. *°

Ela, a saber, ndo € apenas a unidade e subjetividade ideais do conceito, mas na mesma medida
a sua objetividade, a objetividade que ndo estd contraposta ao conceito como algo que apenas
se opde e sim como algo onde o conceito se refere a si mesmo. A Idéia é um todo segundo os
dois lados do conceito subjetivo e objetivo, mas ao mesmo tempo a concordancia e unidade
mediadas, que eternamente se realizam e se realizaram, destas totalidades. Apenas assim a
Idéia é a verdade e toda a verdade.™®’

Da mesma forma, também o conceito, enquanto 0 modo por exceléncia de expressdo e
manifestacdo da Idéia, ndo se restringe para Hegel a uma categoria abstrata do entendimento,
a um juizo ou idéia exclusiva do sujeito, mas é ele mesmo o préprio desenvolvimento que

permanece junto a si e a seu outro; o conceito é o livre processo do vir-a-ser em si e para si da

183 SCHILLER, Friedrich, Kallias ou Sobre a beleza. A correspondéncia entre Schiller e Korner, janeiro-fevereiro de 1793.
Tradugéo e introdugdo de Ricardo Barbosa. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor,2002, p.59. Segundo Marcio Suzuki é
importante notar a ambiguidade contida no termo Erscheinung (traduzido normalmente nos textos de Kant por fenémeno).
No caso de Schiller, a expressdo mais correta seria, para ele, aparéncia: o objeto parece livre (fiei erscheine) embora de fato
ndo o seja. Para Marcio Suzuki, portanto, poder-se-ia traduzir a expressao schilleriana da seguinte maneira: “Beleza nada
mais é que liberdade na aparéncia” Cf. SCHILLER, F. 4 Educagdo Estética do Homem .lbidem, nota 77, p.156.

164 HEGEL, G.W.F. lbidem, p 33.

185 |dem, ibidem, p 131.

188 |dem. Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas em Epitome. Lisboa: Edi¢des 70 § 213, p.209-210.

187 |dem, ibidem, p. 125.
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idéia “que ndo renuncia ou perde sua universalidade na objetividade dispersa, mas justamente

revela [offenbar] esta sua unidade consigo em seu outro™®,

O conceito é o que é o livre, é o poder substancial que é para si e é totalidade, porque cada um
dos momentos é o todo e é posto com ele com unidade inseparavel; o conceito é, pois, na sua
identidade consigo, o determinado em si e para si.'*

Nesse sentido, embora em diferenca e superioridade fundamental em relacdo a forma
da intuicdo, o conceito, enquanto o livre movimento que perpassa o todo e cada momento do
todo, ndo se estagna numa existéncia logica apartada da realidade do espirito, nem se abstém
de uma investigacdo acerca das atividades do mesmo, mas insere-se em cada uma delas, como
um centro vivificador porque nascido da Idéia. O conceito €, para Hegel, a realidade mais
verdadeira, pois somente a atividade conceitual é, segundo ele, “um conhecimento cultivado e

completo, [...] é a verdade que se desenvolveu até sua forma genuina” "

, € é capaz de
congregar e desenvolver plenamente todas as demais atividades do espirito. Em conseqiéncia
disso, a realidade, enquanto a objetividade posta em unido com o conceito pela Idéia, ndo se
mostra em sua verdade, efetivamente separada, para Hegel, da exigéncia do mesmo, mas se
apresenta para ele como o seu campo de atuacdo e desenvolvimento especulativo: “pois,
apenas a realidade adequada ao conceito € uma realidade verdadeira, e é de fato verdadeira
porque nela a propria Idéia se leva a si & existéncia™* ™. Assim, diferentemente de Kant e de
Schiller, ndo ha para Hegel um dualismo ou cisdo intransponivel entre a realidade e o
pensamento, a idéia e o fendbmeno, o sujeito e o objeto. Embora haja, por certo, segundo
Hegel, diferenca entre as esferas, formas e campos de atuacdo de expressdo do saber, para ele,
cada uma delas tem de desenvolver-se progressivamente e em conexdo dialética com as
demais, como um momento ou uma parte necessaria da manifestacdo do todo, de tal modo
que a nenhuma parte é dado consituir-se como um absolutamente outro, contingente ou nédo

pertencente ao proprio sistema.

Cada uma das partes da filosofia é um todo filos6fico, um circulo que se fecha sobre si
mesmo, mas a idéia filosdfica estd ai numa particular determinacdo ou elemento. O circulo
individual, por ser em si uma totalidade, rompe também os limites do seu elemento e funda
uma mais ampla esfera; o todo representa-se, pois, como um circulo de circulos, de que cada
um é um momento necessario, de tal modo que o sistema dos seus elementos peculiares
constitui a idéia inteira, a qual aparece igualmente em cada um deles.’

168 |dem, ibidem, p.125.

16% |dem, ibidem, p.181.

170 1dem, Fenomonologia do Espirito, p.61.

11 |dem, Cursos de Estética, v. |, p 125-126.

Y72 \dem, Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas em Epitome. Lishoa:Edigdes 70, § 15, p. 84.
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Aquilo, pois, que para o idealismo transcendental representa a pedra de toque
fundamental dos dominios e limites de todo o saber, qual seja, a oposi¢do entre numenon e
fendmeno, implica, segundo Hegel, mais do que um dominio ou um limite da razdo, em
verdade uma ilusdo do entendimento que, ao abstrair, acaba por desconhecer a origem de suas
proprias representacdes, resultando, assim, como conseqiiéncia, num dualismo e num entrave
a toda e qualquer possibilidade de efetivacao da liberdade e do conhecimento no mundo. Isso
porque, para Hegel, quando atribuimos um predicado a uma coisa, ndo é possivel para nos que
esta coisa esteja para além dos nossos proprios conceitos acerca dela, i.€, ndo ha nem pode
haver, para nds, segundo Hegel, nenhum abismo ou dualidade intransponivel entre
pensamento e realidade, ser e pensar, parte e todo ..., porque mesmo quando abstraimos em
direcdo a uma suposta coisa em-si, a um para-além dos fendmenos, o fazemos sempre desde a
atividade conceitual do pensamento, quer dizer, ndo o fazemos de fora, mas sempre de
“dentro”, i.é, desde a presenca e imanéncia do conceito na coisa. Quando Hegel se depara,
portanto, com a conformidade a fins na Critica do Juizo de Kant ou com a formulacdo da
beleza enquanto liberdade no fenémeno de Schiller, ndo € o como se, tantas vezes afirmado e
preservado pelo idealismo transcendental, que ele vislumbra —alis é justamente esse excesso
de pudor subjetivo que ele critica —, mas sim o proprio conceito universal concretizado
objetivamente na particularidade sensivel. Em outras palavras, ndo € a mera aparéncia similar
da idéia que ele contempla como a objetividade do belo, mas o préprio contetdo absoluto,
idealmente intuido e manifesto concretamente na realidade sensivel através da forma artistica

do belo, tal como ele explicita nesta clara passagem da Enciclopédia:

A Critica do Juizo tem de notavel o fato de que Kant exprimiu nela a representacéo e, até, o
pensamento da Idéia. A representacdo de um entendimento intuitivo, de uma finalidade
interna, €tc., € 0 universal a0 mesmo tempo pensado como concreto em si mesmo. Por isso,
sO nestas representacdes € a que a filosofia kantiana se mostra como especulativa. Muitos,
nomeadamente Schiller, encontraram na idéia do belo artistico, da unidade concreta do
pensamento e da representacdo sensivel, a saida das abstracées do entendimento que divide;
outros encontraram-na na intuicdo e na consciéncia da vida em geral, quer seja a vida natural
ou intelectual. — Sem dlvida, o produto da arte como também a individualidade vivente sdo
limitados no seu contetdo; mas a idéia, compreensiva também segundo o contetdo, é posta
por Kant na harmonia postulada da natureza ou da necessidade com o fim da liberdade, no fim
Gltimo do mundo pensado como realizado. Mas a preguiga do pensamento, como chamar se
pode, tem nesta idéia suprema, no dever ser (Sollen), uma saida demasiado facil para se
firmar na separacéo do conceito e da realidade contra a realiza¢do efetiva do fim ultimo. A
presenga, pelo contrario, das organizagdes vivas e do belo artistico faz também ver ao sentido
e & intuigdo a realidade [efetiva] do ideal. As reflexdes kantianas sobre estes objetos seriam,
pois, particularmente aptas para introduzir a consciéncia no apreender e pensar da idéia
concretd.

1% \dem, Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, § 55, p.115-116.
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E a “preguica do pensamento”, pois, impulsionada pelas divisbes abstratas do
entendimento que, segundo Hegel, nos impede de ver nos proprios objetos da natureza e do
mundo, como por exemplo nos casos do organismo vivo e da beleza artistica, a existéncia
concreta da idéia na realidade, e a exigéncia do conceito na consideracdo da mesma. Pois,
segundo Hegel “tudo o que existe tem, por isso, apenas verdade na medida em que é uma
existéncia [Existenz] da 1déia™*"*. Desse modo, enquanto forma imediatamente real e sensivel
da aparicdo da ldéia, o belo, embora ndo seja o que a Idéia universal é para 0 pensamento
conceitual, e embora ndo seja propriamente o conceito — pois a Idéia que concerne ao belo nédo
se confunde para Hegel nem com a Idéia légica, do puro pensamento especulativo, e nem, ao
contrario, com a Idéia natural —, em sua existéncia exterior sensivel, ele, por um lado, nédo
permanece preso aos limites da imediatez sensivel-objetiva, nem se aparta, por outro, segundo
Hegel, da verdade ou da liberdade da ldéia, mas configura-se como uma forma idealmente
concreta da unido e aparicdo de ambos. O belo é uma ldéia, e enquanto tal é tdo

concretamente existente quanto verdadeiro.

Se dissemos que a beleza é 1déia, beleza e verdade sdo, por um lado, a mesma coisa. O belo, a
saber, deve ser verdadeiro em si mesmo. Mais precisamente, porém, o verdadeiro se distingue
igualmente do belo. A ldéia é verdadeira tal como ela é segundo seu em-si e principio
universal e, enquanto tal, é pensada. Em tal caso, sua existéncia sensivel e exterior ndo é para
0 pensamento e sim nesta existéncia apenas a Idéia universal é para 0 pensamento. Mas a
Idéia também deve realizar-se exteriormente e alcangar existéncia determinada e presente
enquanto objetividade natural e espiritual. O verdadeiro que enquanto tal é, também existe.
Na medida em que o verdadeiro nesta sua existéncia exterior é imediatamente para a
consciéncia e o conceito permanece imediatamente em unidade com seu fenémeno exterior, a
Idéia ndo é apenas verdadeira, mas também bela. O belo se determina, desse modo, como
aparéncia [Scheinen] sensivel da Idéia.'™

O belo é pois, segundo Hegel, uma aparéncia da Idéia. Situada a meio caminho entre a
sensibilidade imediata e 0 pensamento conceitual, a aparéncia estética ndo se confunde, para
Hegel, com uma ilusdo da consciéncia em sua imediatez sensivel (que parece mas ndo €),
tampouco se apresenta apenas como uma imagem-tarefa de uma idéia da razdo a ser
cumprida, como em Schiller, mas é “somente o modo particular de aparecer segundo o qual a
arte da efetividade ao que é verdadeiro em si mesmo”*’®. Nessa conexdo dialeticamente
intermediaria da sensibilidade com a ldéia, a aparéncia estética ndo imita a natureza nem se
perde na mera aparéncia do mundo exterior dos fendmenos ou se mistura com as impressoes
do mundo interior sensivel. Sua existéncia e realidade séo, segundo Hegel, para além da mera

efetividade, natural ou cotidiana, em verdade pertencentes a uma realidade superior, acima

174 |dem, Cursos de Estética, p. 125.

175 |dem, ibidem, p. 126.
176 \dem, Cursos de Estética, p. 33.
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tanto da mera natureza e dos impulsos internos da sensacdo e do desejo, quanto da
cotidianidade prosaica dos utensilios. Neste ponto alids encontra-se a rejeicdo por parte de
Hegel do principio de imitacdo da natureza na arte — formula esta seguida primordialmente
por Kant mas também ainda por Schiller, embora este tenha feito muito pela sistematizagdo da
beleza enquanto artistica —, em prol do principio de producdo estética, ou beleza artistica, na
medida em que a arte é objetivamente produzida pela liberdade do espirito, pela cultura, e ndo
meramente da natureza ou imitacdo desta. A aparéncia sensivel que caracteriza a bela arte ¢,
pois, para Hegel, enquanto forma da arte, um ideal que, contudo, por ndo ser o ideal do
pensamento propriamente dito, existe ainda externamente na realidade sensivel, ndo como
mera aparéncia, mas como uma apari¢cdo concreta nascida e produzida da Idéia; ela é portanto
uma manifestacao sensivel da Idéia, uma producdo do espirito sobre a realidade sensivel: obra

de arte.

[...] a arte arranca a aparéncia e a ilusdo inerentes a este mundo mau e passageiro daquele
Contelido dos fendbmenos e Ihe imprime uma efetividade superior, nascida do espirito. Longe
de ser, portanto, mera aparéncia, deve-se atribuir aos fendmenos da arte a realidade superior e
a existéncia [Dasein] verdadeira, que ndo se pode atribuir a efetividade cotidiana. [...] Pois, o
espirito ndo busca no sensivel da obra de arte nem a materialidade [Materiatur] concreta — a
interna completude e expansdo empiricas do organismo que o desejo requer, — nem 0
pensamento universal apenas ideal. O que ele quer é presenca sensivel que, mesmo devendo
permanecer sensivel, seja igualmente libertada do esqueleto de sua mera materialidade [
Materialitdir]. O sensivel na obra de arte foi elevado & mera aparéncia em comparagdo com a
existéncia imediata das coisas naturais e a obra de arte se situa no meio, entre a sensibilidade
imediata e o pensamento ideal. Ela ainda ndo é puro pensamento, mas apesar da sua
sensibilidade, também ndo ¢é mais mera existéncia material, como pedras, plantas e vida
organica. O sensivel na obra de arte ja é ele mesmo um ideal [ideeles] que, contudo, por ndo
ser o ideal [ ideeles] do pensamento, ainda existe externamente como coisa X'

Assim, embora a forma intuitiva que configura o modo de exposi¢éo do belo e da arte
seja “inferior” ainda em relacdo a forma do conceito que caracteriza 0 pensamento enquanto
tal, sua aparéncia sensivel ndo restringe, de todo, o seu conteldo absoluto aos limites
impostos pela finitude, pois, segundo Hegel, visto que a obra de arte nasce e é produzida da
propria Idéia, do préprio espirito — isto devendo ser entendido no sentido de que o belo deve
ser tomado como Idéia e, na verdade, como Idéia numa Forma determinada, enquanto ideal*"®
— nela, a forma sensivel encontra-se de tal modo elevada e interpenetrada com o conteddo
ideal, que ai nada se mostra carente ou independente de sentido: “na obra de arte nada esta
presente que ndo tenha relacdo essencial com o contetido [ideal] e o exprima™™. Por isso, a
intuicdo que concerne a arte, uma vez que é algo necessaria e efetivamente produzido e

reconhecido pelo espirito, enquanto “possui a Idéia como seu centro vivificador” em si e para

77 |dem, ibidem, p.33 e p.59.
178 |de, ibidem, p. 122.
17 |dem, ibidem, p.111.
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si, e ndo a ldéia apenas em-si escondida ou velada, tal como é, como veremos, 0 caso da
natureza, ndo deve ser atrelada meramente a realidade imediata sensivel, como uma atividade
apenas passiva ou como uma habilidade insconsciente ou mecanica, nem deve, por outro lado,
ser identificada com a atividade do puro pensamento, mas tem de ser compreendida como
uma atividade co-pertencente ao dominio do pensamento conceitual; i.é, tem de ser concebida
como uma auténtica “atividade espiritual que, no entanto, a0 mesmo tempo possui em Si

mesma o momento da sensibilidade e da imediatez”*°.

Por um lado, esta atividade ndo é somente trabalho mecénico, como mera habilidade
inconsciente no manejo sensivel, nem atividade formal segundo regras fixas a serem
apreendidas. Por outro lado, ela também nédo é uma producéo cientifica, que passa do sensivel
para representagcfes e pensamentos abstratos ou opera totalmente no elemento do puro
pensamento. Pelo contrério, os aspectos espiritual e sensivel devem ser uma s6 coisa na
producdo artistica. [...] Este produzir auténtico,[...], constitui a atividade da fantasia artistica.
Ela é a racionalidade que, como espirito, somente é na medida em que impele ativamente para
a consciéncia, mesmo que primeiramente exponha o que traz em si mesma na forma sensivel.
Esta atividade tem assim Conteudo espiritual, mas que é figurado sensivelmente, porque
somente neste modo sensivel pode torna-lo consciente. '

Quando Hegel distancia-se, portanto, criticamente da forma da intuicdo, como
indicamos anteriormente, ele ndo tem por intuito destitui-la de sua autenticidade e co-
pertencimento ao conteudo espiritual — ja que na Estética é a intuicdo, melhor denominada de
fantasia, que em sua unido com a ldéia nos permite buscar e conceber a objetividade
espiritual no belo e na arte —, mas visa antes separar-se metodologicamente do projeto
idealista romantico, sobretudo o schellinguiano, cuja proposta tinha por base superar ou
conciliar imediatamente a ciséo entre natureza e liberdade, pela intuicdo. Segundo Hegel, essa
posicdo era ndo apenas ingénua mas abstrata, pois a liberdade ou a conciliacdo do espirito
com a natureza teria de ser buscada, ndo segundo a idéia de uma totalidade naturalmente livre,
porque ndo mediatizada pela divisdo e desencantamento oriundos do entendimento, mas, ao
contrério, teria de ser trabalhada e efetivada através do préprio exercicio do pensar, ao longo
de cada fase do processo de formacgdo e amadurecimento do espirito rumo a totalidade de si
mesmo e do mundo, como uma verdade que resulta, i.6, como uma sintese produzida pelo

espirito.

Se ndo custasse mais penosamente a consciéncia o conhecer a verdade, e apenas se precisasse
sentar no tripé e enunciar oraculos, bem se pouparia a labuta do pensar [...] . Mas esta unidade
da inteligéncia e da intuicdo, do ser-em-si do espirito e de sua atitude para com a exterioridade
tem de ser ndo comego mas fim [alvo], tem de ser uma unidade ndo imediata mas produzida.
Unidade natural do pensar e do intuir é a da crianga, do animal, a qual se pode, no maximo,
chamar de sentimento, mas ndo de espiritualidade. Mas o homem deve ter comido da arvore

180 |dem, ibidem, p.60.
181 |dem, ibidem, p.60.
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do conhecimento do bem e do mal, ter passado pelo trabalho e pela atividade do pensamento
para, somente como dominador desta separacdo entre ele e a natureza, ser o que ele é. Aquela
unidade imediata é assim apenas verdade abstrata, em-si-essente, ndo a verdade efetiva; ndo
somente o contetdo deve ser verdadeiro, mas também a forma. A resolucéo da desunido deve
ter a figura [tal] que sua forma seja a idéia que sabe e os momentos da resolugéo tém de ser
procurados na prépria consciéncia, ™2

45  Aexteriorizacdo da Idéia na natureza e na arte

A critica de Hegel a uma unidade imediata do espirito com a natureza baseia-se no
fato de que, para ele, a natureza possui ainda, em sua imediacdo, o aspecto alienado do ser
outro do espirito, i.6. a natureza €, para Hegel, imediatamente ndo-livre, porque apresenta-se
nessa sua imediacdo ainda na forma da pura exterioridade e contingéncia. Esta pura
exterioridade ou alienacdo da natureza em relacdo a idéia ou ao espirito, contudo, ndo se
afigura como uma exterioridade absoluta. Embora Hegel defenda a tese de uma diferenca
imediata entre ambos — e mantenha inclusive de maneira enfatica na Estética essa diferenca
como base para a concepgdo do belo como ndo sendo natural mas artistico, porque produzido
pelo espirito e ndo meramente oriundo ou imitado da natureza exterior —, ele compreende,
apesar disso, a exterioridade como o proprio movimento de determinacdo através do qual a
idéia ou o espirito existe enquanto natureza ®. Em outras palavras, a exterioridade ou
alienacdo é o modo pelo qual o espirito nega a si, e dessa forma se diferencia de si mesmo
enquanto um outro; e isso tanto no que diz respeito a concepcdo dessa exterioridade enquanto
natureza quanto no que se refere as demais formas que a idéia venha a assumir na
objetividade exterior, incluindo o caso da exterioridade estética, embora esta seja,
diferentemente da exterioridade natural, ja conscientemente reconhecida pelo espirito, como
um desdobramento gerado desde o proprio espirito absoluto, estando, dessa forma, numa
posicdo hierarquicamente superior a posi¢cdo da natureza. Assim, enquanto movimento de
diferenciacdo e reconhecimento do si mesmo do espirito num outro — este, entendido nédo
como apenas um, mas como uma pluralidade diferenciada de existéncias —, a exteriorizacdo
ou alienacdo do espirito na objetividade ndo mantém-se estatica numa unica forma, mas, ao
contrario, desenvolve-se de determinacdo em determinacdo rumo ao conhecimento e
reconhecimento de todo outro para si. Pois, da mesma forma que tem de contrap0r-se e
diferenciar-se de si enquanto um outro, diz Hegel, o espirito tem igualmente o dever de

superar tal contraposicao e contradicdo, i.é, ele tem o dever de tornar o outro também para si,

182 |dem. Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas em Compéndio. Tomo 1I- Filosofia da Natureza. S&o Paulo: EdigBes Loyola,

1997, § 246, p.20.
182 |dem, ibidem, § 247, p.26.
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tem de trazé-lo a consciéncia. Esse € o motivo pelo qual a unidade da intuicdo e da
inteligéncia, da exterioridade com a interioridade, do sensivel com o racional, ndo pode ser
comeco, mas meta, pois ela tem de ser um produto exercido pela atividade do pensamento
espiritual ao longo do proprio desenvolvimento ou formacdo do espirito rumo ao saber

absoluto de si e do outro.

O verdadeiro é o todo. Mas o todo é somente a esséncia que se implementa através de seu
desenvolvimento. Sobre o absoluto, deve-se dizer que é essencialmente resultado; que s6 no
fim é 0 que ¢é na verdade. Sua natureza consiste justo nisso: em ser algo efetivo, em ser sujeito
ou vir-a-ser-de-si-mesmo. '8

A exterioridade, ou melhor dizendo, 0 movimento de exteriorizacdo €, portanto,
fundamental, segundo Hegel, a propria existéncia e liberdade do espirito, pois é somente pela
negacdo e pela diferenca que o espirito pode deixar de ser algo apenas interior e subjetivo,
perante o qual esta o objetivo, para tornar-se ele mesmo objetivo, e dessa forma poder entdo
novamente negar a si mesmo enquanto um outro para, finalmente, por meio da superagéo da

contraposicédo e da contradicdo, tornar-se aquilo mesmo que ele é: um absoluto vivo.

Tal contraposicao do subjetivo e da objetividade que lhe esta contraposta, assim como o dever
de superéa-la, ¢ uma determinagdo pura e simplesmente universal, que perpassa a tudo.[...] Se
ele existe apenas unilateralmente em uma Forma, ele entra justamente por isso na contradi¢do
de ser o todo segundo o conceito, mas apenas um lado segundo a existéncia. Somente pela
superacdo da tal negacdo em si mesma, a vida se torna, por conseguinte, afirmativa. Passar
por este processo de contraposicao, de contradigdo e de solugdo da contradicdo é o privilégio
superior das naturezas vivas; 0 que por si é e permanece apenas afirmativo, é e permanece
sem vida. A vida caminha para a negacédo e para a dor que acompanha a negagao e é somente
afirmativa por si mesma por meio da eliminacdo da contraposi¢do e da contradi¢do. Se,
todavia, ela permanece estacionada na mera contradicdo, sem soluciona-la, entdo sucumbe na
contradigdo.*®

Assim, apesar de configurar-se como a forma mais alienada ou mais exterior do
espirito, mesmo a natureza nao existe como absolutamente independente ou estranha a ele,
pois, em verdade, ela é posta pelo préprio espirito — a natureza é, segundo Hegel, a primeira
forma de aparecer do espirito —, e traz por isso em si mesma, ainda que na forma alienada de
um ser apenas em-si, oculto ou interior, também a Idéia absoluta. E necessario pois, para
Hegel, como um imperativo que perpassa a tudo, desenvolver e conciliar mesmo o objeto
mais oculto e alienado, i.é, € necessario tornar o que é em-si também para-si, explicitar o
implicito, o que ocorre, para ele, ndo de maneira imediata ou intuitiva, mas apenas pela

mediacg&o superior do pensamento.

Para Hegel, a unidade entre subjetivo e objetivo s6 pode ser realmente compreendida na
medida em que atinge a forma especulativa, ou seja, na medida em que se mostra ndo mais
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Idem. Fenomenologia do Espirito, p. 31.
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Idem. Cursos de Estética, p.112.
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como ponto de partida, mas como resultado de um processo dialético que deve ser “provado”
(bewiesen) pelo pensamento puro ou filoséfico, e ndo imposto pela intui¢do ou pela fantasia.
Desse modo Hegel se propfe, em seu sistema filoséfico, provar a existéncia do absoluto,
como unidade do sujeito e da substancia, na forma de uma descricéo légica da necessidade do
aparecer (Erscheinen) concreto da idéia no mundo, como manifestagdo cultural, humana e
histérica do espirito em sua absolutidade e, portanto, ndo apenas como natureza.*®®

No caso da arte, 0 espirito ndo se encontra, apesar de sua pregnancia intuitiva e
exterioridade sensivel, no grau de alienacdo imediata da natureza, e podemos mesmo dizer,
sem exagero, que sua posicao pertence ao outro extremo da posicdo da natureza, i.€, pertence
ao dominio especulativo superior do espirito, pois, como afirma Hegel, “o reino da bela arte é

o reino do espirito absoluto”*®’

que ja& se sabe a si mesmo como absoluto e efetivo em sua
comunidade ou que ja é em si e para si mesmo absoluto. Em outras palavras, na arte, o
espirito ja se encontra, segundo Hegel, num nivel ou numa esfera superior em que é capaz de
rememorar e reconhecer conscientemente, através de suas obras, o processo pelo qual ele
mesmo se desenvolveu ou tornou-se naquilo que ele é; e embora ndo configure a posi¢do mais
elevada de manifestacdo do espirito — a arte € para Hegel “inferior” a forma da representacéo
e do conceito que caracterizam respectivamente a religido e o pensamento filoséfico —, o reino
da arte é o reino do absoluto, pois ai € o proprio espirito que se exterioriza a partir de si

mesmo na realidade sensivel e que se reconhece, subjetiva e objetivamente, como livre.

Na consideracdo especulativa superior, é 0 prdprio espirito absoluto que, para ser para si 0
saber de si mesmo, diferencia-se em si mesmo e, assim, pde a finitude do espirito, no seio da
qual ele se torna objeto absoluto do saber de si mesmo. Assim, ele é espirito absoluto em sua
comunidade, o absoluto efetivo como espirito e saber de si mesmo [...] Este é o ponto pelo
qual devemos comegar na filosofia da arte.

4.6  Das deficiéncias do belo natural como base para a necessidade superior da beleza

artistica

Apesar da enfatica afirmacdo desde o inicio da Introducdo as Li¢oes sobre Estética,
segundo a qual a beleza é a beleza artistica, porque nascida e renascida do espirito, estando
ela, portanto, em superioridade em relagdo as formas da natureza, a consideragdo de um belo
natural ndo pode ser simplesmente negligenciada de uma verdadeira investigacdo sobre a
beleza. Pois, é da deficiéncia ou incompletude dessa forma ainda natural da beleza que,

segundo Hegel, depreendemos a necessidade superior da beleza artistica.

1% GONCALVES, Marcia C. F. O belo e o destino. S&o Paulo: Loyola, 2001, p.24.
¥ HEGEL, G.W.F. Cursos de Estética, p. 109.
188 |dem, ibidem, p. 109.
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Para Hegel, existe tanto na arte quanto na natureza, embora em niveis diferenciados,
um processo gradual e evolutivo de manifestacédo e elevacdo do espirito sobre a exterioridade
sensivel, e é possivel inclusive tracar esse caminho desde as formas mais alienadas e
contingentes da natureza até as formas mais elaboradas e livres do espirito. Pois assim como a
natureza precisa desenvolver-se ou superar sua alienacao, e a supera dialeticamente, segundo
Hegel, na medida mesmo em que se desenvolve ou evolui, através das diferentes figuras ou
aparicGes da idéia na natureza, do inorganico ao organico, rumo a formas cada vez mais
complexas de vida; assim também o belo ndo se detém numa Unica forma de apari¢do da
idéia, mas desenvolve-se dialeticamente ao longo da histéria da evolugdo do espirito, através
das diferentes formas universais e particulares da arte, segundo a maior ou menor presenca da
vida superior da Idéia absoluta nas formas artisticas. Desse modo existe para Hegel, como um
imperativo espiritual e vital, tanto no processo de desocultamento do espirito na natureza
quanto no processo superior de manifestacdo e adequacdo da ldéia absoluta na arte, uma

1 189

“evolucao entre as diferentes figuras do desenvolvimento da apari¢do da idéia que varia

em virtude do maior ou menor dominio do idealismo da vida na natureza em direcdo ao

espirito.

Pois a forca da vida e, mais ainda, a poténcia do espirito consiste justamente em p6r em si
mesmo a contradi¢do, de suporta-la e de supera-la. Este por e solucionar a contradicdo da
unidade ideal e da separacéo reciproca real dos membros constitui 0 constante processo da
vida e a vida apenas existe enquanto processo [Prozefs]. O processo da vida compreende a
dupla atividade: por um lado, levar constantemente as diferencas reais de todos os membros e
determinidades do organismo a existéncia sensivel; por outro lado, porém, quando estas
diferencas reais querem petrificar-se em particularizacdo autbnoma e se fechar umas contras
as outras em diferencgas firmes, fazer valer nelas sua idealidade universal, que constitui sua
vivificacdo. Este € o idealismo da vitalidade. Pois idealista ndo é apenas a filosofia, e sim ja a
natureza enquanto vida faz facticamente [faktisch] 0 mesmo que a filosofia idealista realiza
em seu campo espiritual. %

A manifestacdo da vitalidade na natureza, enquanto € resultado do processo de
idealizacdo evolutiva da natureza em vida, apresenta-se, segundo Hegel, como a primeira
forma de aparicdo da beleza — belo natural —, cuja expressdo méaxima é o organismo Vivo
animal. Diante desta pluralidade de manifestacfes singulares da Idéia, no entanto, deve ser
distinguida, segundo Hegel, “uma dupla Forma de singularidade: a natural imediata e a
espiritual™'. Em ambas, diz Hegel, a Idéia dé existéncia a si como um contetido substancial,

0 que nos leva a supor que o belo natural deve deter o mesmo contetdo ideal do belo artistico.

189 Nao queremos com isso dizer que haja uma evolugdo teleol6gica nas Formas universais e particulares da arte. Existe uma
irreversibilidade evolutiva, no caso da arte, no sentido de que a ela ndo detém nem assume a mesma forma e impacto que um
dia teve em determinada época da cultura; contudo, ela é reversivel, na medida em que consegue recapitular, resgatar e
recriar esteticamente todo o seu passado e histéria como um outro tdo antigo quanto novo.

1% 1dem, ibidem, p. 135.

191 |dem, ibidem, p.156.
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E no lado oposto, porém, da duplicidade das Formas que, segundo Hegel, encontra-se a
diferenca; pois dependendo do modo, i.€, da Forma pela qual a Idéia alcance efetividade, seja
na singularidade natural ou espiritual, introduz-se uma diferenca essencial no proprio
contetido que aparece em uma ou outra forma que a Idéia venha assumir. Assim, devido a sua
imediatez sensivel ainda pregnantemente natural e finita, esta forma inicial da beleza néo é
“nem belo para si mesmo nem produzido a partir de si mesmo como belo e em vista da bela
aparicdo [Erscheinung]” *. A beleza natural, diz Hegel, é bela, mas apenas para um outro,
quer dizer, para nos que em nossa consciéncia a pressentimos e a projetamos como bela. Ela
mesma, porém, ndo tem, segundo Hegel, a finalidade e autonomia de expor sensivelmente,
como o faz a arte, o proprio Absoluto, pois o belo natural ndo é efetivamente produzido pelo
espirito, mas apenas ainda pela natureza, embora em sua expressao organica apareca ja mais
préxima do ideal do que em sua forma inorgénica. A existéncia, portanto, das varias formas
de manifestacdo da idéia, ao longo do desenvolvimento histérico e conceitual do espirito,
embora revele, por um lado, a unidade mdaltipla da Idéia, revela, por outro lado, para o
espirito, a necessidade de superar também a manifestacdo do belo na natureza, pois embora no
belo natural a natureza apareca para nés como indicando alguma beleza, nele a adequacgéo da
forma sensivel com o contetdo ideal encontra-se ainda limitada a imediatidade finita dos
objetos naturais, de modo que ndo corresponde ao verdadeiro conceito de beleza como
manifestacdo da Idéia absoluta na realidade sensivel. Sdo essas deficiéncias do belo natural
qgue permitem segundo Hegel, colocar em evidéncia a necessidade do ideal enquanto belo
artistico.

Esta deficiéncia da existéncia imediata, tanto fisica quanto espiritual, deve ser apreendida
essencialmente como uma finitude e, mais precisamente, como uma finitude que ndo
corresponde ao seu conceito e que, por meio desta ndo correspondéncia, anuncia justamente
sua finitude. Pois o conceito, e de modo ainda mais concreto a Idéia, é 0 infinito € livre em si
mesmo. A vida animal, embora como vida seja Idéia, ndo expde a propria infinitude e
liberdade — que apenas aparecem quando 0 conceito perpassou a si completamente por toda a
sua realidade adequada, de tal modo que tenha nela apenas a si mesmo e ndo deixe surgir nela
nada a ndo ser o que ele proprio é. Apenas entdo o conceito é a singularidade verdadeiramente
infinita e livre.'%

A verdadeira concepcdo de beleza tem de ser, pois, segundo Hegel, beleza artistica,
pois apenas nesta a animacao e o idealismo da vida ndo se limitam meramente ao dominio da
finitude imediata, mas sdo em si e para si uma infinitude livre; pois ndo nasce da natureza,

mas apenas da transformacao e superacdo dos limites e dos entraves da mesma. A beleza

artistica manifesta-se objetivamente na realidade sensivel, mas, enquanto uma producéo

192 |dem, ibidem, p. 138.
198 |dem,ibidem, p.162.
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nascida conscientemente da liberdade do espirito sobre a exterioridade sensivel, encontra-se
por isso idealmente adequada ao seu conceito e a sua realidade. Ela €, pois, tanto em sua

forma quanto em seu conteudo, superior a natureza e ao belo natural.

4.7  Dasuperioridade contraditoria da arte

Se, por um lado, em seu conteudo e dignidade suprema, a arte é situada por Hegel ao
lado da religido e da propria filosofia, como uma das esferas superiores do absoluto, na
consideracao historico-conceitual de sua Forma, no entanto, ela esta, contraditoriamente,
longe de proporcionar, na modernidade, “aquela satisfacdo das necessidades espirituais que
épocas e povos do passado nela procuravam e sé nela encontraram” ***. A arte, diz Hegel, néo
somente ndo mais nos satisfaz como um absoluto, como permanecera para nés, no que tange a
sua destinacdo suprema, algo do passado’®.

Essa declaragdo polémica, aparentemente contrastante e contraditéria com a
afirmacdo de uma superioridade absoluta da arte, e que resultou em tantas controvérsias e
interpretacdes a propdsito de um fim da arte, ao contrario de representar um decreto de morte
da mesma, parece-nos antes confirmar aquilo que € sintomatico e inerente a manifestacdo nédo
apenas da arte, mas do idealismo da vida do espirito como um todo, qual seja: a capacidade e
mesmo a necessidade de pdr em si mesmo a contradi¢do, e de suporta-la e supera-la. No caso
especifico da arte, — dada a sua posi¢do dialeticamente intermedidria, co-pertencente tanto ao
plano sensivel quanto ao &mbito do conceito — essa tensdo e transformacgédo de sua forma e
conteddo parece manifestar-se de modo mais evidente. Pois a arte apresenta-se para Hegel,
ndo como um ideal meramente metafisico apartado da realidade, mas como uma manifestacéo
concreta do préprio processo de transformacdo historica do espirito, e revela por isso,
objetivamente, atraves de suas obras, as contradicdes e superacdes do proprio Absoluto no
mundo. Assim, quando Hegel diz que a arte €, em sua destinacdo suprema, algo do passado,
isso ndo deve ser interpretado, segundo nos parece, como um decreto de fim ou esgotamento
da arte, mas deve antes ser compreendido como uma tomada de consciéncia da necessidade
historico-conceitual do espirito e da arte, cujo desenvolvimento resulta, ndo no seu fim, mas

na sua auto-dissolucdo e na determinacdo de uma nova forma de arte: “A arte nos convida a

1 HEGEL, G.W.F Cursos de estética, p. 35.
1% 1dem
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contempla-la por meio do pensamento e, na verdade, ndo para que possa retomar seu antigo
lugar, mas para que seja conhecido cientificamente o que é a arte.” 1

E nesse sentido que, para Hegel, a arte é, para n6s, algo do passado, pois em sua
consciéncia histdrica ela mesma exige, seja em relacdo a sua forma ou ao seu conteddo, uma
consideracdo e um tratamento adequados as transformacdes do seu prdprio tempo. Por isso, é
ingénua e va toda tentativa que pretende fazer com que a arte volte a ter na modernidade o
mesmo impacto e a mesma funcdo daquela que um dia chegou a ser venerada e idolatrada
como a mais alta expressdo do absoluto, como era o caso da arte classica grega. Os belos dias
da arte grega passaram e ndo ha como reverter o processo de evolugdo histérico-conceitual do

espirito no mundo, o que ndo significa que a arte ndo seja mais possivel na modernidade.

A arte ndo é, seja quanto ao conteddo, seja quanto a Forma, 0 modo mais alto e absoluto de
tornar conscientes os verdadeiros interesses do espirito. Pois justamente a sua Forma ja a
restringe a um determinado conteldo. Somente um certo circulo e estagio da verdade pode ser
exposto no elemento da obra de arte [...] ultrapassamos o estagio no qual se podeia venerar e
idolatrar obras de arte como divinas. A impressao que elas provocam é de natureza reflexiva e
0 que suscita em nos necessita ainda de uma pedra de toque superior e de uma forma de
comprovacao diferente'®’

De fato, ja ndo mais nos ajoelhamos, diz Hegel, espontaneamente diante da imagem
do deus e ndo hd nem uma educacdo especifica nem uma abstracdo solitaria ou
distanciamento das relagcGes humanas que permita restaurar o que se perdeu. Mas o0 ndo mais
se ajoelhar diante dos objetos da arte como se fora um deus, ao contrario de significar a morte
da arte, indica antes a liberdade da arte de ter ultrapassado este estagio para um outro. A arte
da modernidade convida ao pensamento, diz Hegel, “ndo para que possa retomar seu antigo
lugar, mas para que seja conhecido cientificamente o que € a arte”, e nem o artista, nem
mesmo 0 que é suposto como génio, escapa desse imperativo de seu tempo. O préprio
Schiller, diz Hegel, é um exemplo dessa influéncia do pensamento e da critica filosofica na
exposicdo e configuracdo de sua obra, mas para Hegel, ndo se deve lamentar pela perda de
naturalidade ou materialidade sensivel na arte ou na poesia, pois como evidencia o caso do
poeta-filésofo, diz Hegel, ele apenas mostrou estar a altura de seu tempo e ser digno de

relevancia nao apenas poética, mas filosofica.

Pois Schiller em suas observacgdes [Betrachtungen] estéticas ndo ficou preso apenas a arte e
ao interesse dela, indiferente a relagdo com a filosofia auténtica, mas comparou seu interesse
pelo belo artistico com principios filoséficos e somente assim, partindo destes principios e
com eles, penetrou na profunda natureza e no conceito do belo [...] Por causa diso, fez-se a
ele uma objecdo, sobretudo para critica-lo e preteri-lo perante a objetividade e desenvoltura

1% |dem, ibidem, p.35.
97 |dem, ibidem, p. 34.
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sempre constantes — ndo obscurecidas pelo conceito — proprias de Goethe. Neste contexto,
porém, Schiller, enquanto poeta apenas pagou o tributo & sua época e isso de um modo que
apenas honrou esta alma sublime e animo profundo e para o proveito da ciéncia e do
conhecimento.!%®

Essa influéncia, portanto, do conceito filoséfico na consideracdo estética, embora
evidencie, por um lado, segundo Hegel, a decadéncia ou transformacdo da arte em relacdo a
posicdo que esta ocupava no passado, por outro lado remete para um outro movimento: o da
necessidade ou mesmo da exigéncia de se considerar filosoficamente 0 que seja a arte; ndo
porgue o pensamento conceitual tenha simplesmente subsumido a sensibilidade —, mas porque
a propria arte, como filha de seu tempo, enquanto é simultaneamente produto e agente da
cultura, do espirito, nos convida e nos aproxima da forma do conceito. Refletir, pois,
conceitualmente sobre a arte, de forma alguma implica, para Hegel, tirar-lhe autonomia,
condicionando-a a uma atividade l6gico-formal ou prescritiva segundo determinidades dadas
ou artificios técnicos, isso inclusive tampouco se aplica aos conceitos puramentos filoséficos;
muito pelo contrario, a necessidade de se pensar sobre a arte significa, como dissemos acima,
antes a tomada de consciéncia do processo mesmo de desenvolvimento conceitual e histérico
da arte e concomitantemente do espirito. Pois o espirito ndo se define, segundo Hegel,
enguanto uma alma abstrata, nem se estagna inc6lume numa existéncia a-histdrica, mas
eterniza-se e afirma a sua liberdade, na medida em que perfaz dialeticamente a si proprio, ao
longo das figuras e momentos da histéria de seu mundo, afirmando, determinando,

diferenciando-se e reformulando a si préoprio e a cada parte de seu caminho.

O espirito ndo é algo em repouso; antes, é o absolutamente irrequieto, a pura atividade, o
negar ou a idealidade de todas as fixas determinag@es-do-entendimento. N&o é abstratamente
simples, mas em sua simplicidade, ao mesmo tempo, é um diferenciar-se de si-mesmo. Nao é
uma esséncia [ja] pronta, antes de seu manifestar-se, ocultando-se por tras dos fenémenos;
mas, na verdade, s0 é efetivo por meio das formas determinadas da sua necessaria
manifestacdo de si; e ndo (como aquela psicologia acreditava) uma alma-coisa, que esta
somente em uma relagdo exterior para com o corpo, se ndo interiormente ligado ao corpo pela
unidade do conceito [...] SO a realidade do espirito é, ela mesma, idealidade; s6 no espirito se
encontra, assim, absoluta unidade do conceito e da realidade, portanto a infinitude verdadeira
[...] Mas se o espirito é declarado como ilimitado, como verdadeiramente infinito, nem por
isso se deve dizer que o limite, total e absolutamente, ndo esta no espirito; antes, temos de
reconhecer que o espirito deve determinar-se portanto,[deve] finitizar-se, limitar-se. Mas o
entendimento esté errado em considerar essa finitude como uma finitude rigida — a diferenca
do limite e da infinitude como uma diferenca absolutamente fixa — e afirmar, por esse motivo,
que o espirito ou é limitado ou é ilimitado A finitude, apreendida de modo verdadeiro, esta
contida na infinitude, como foi dito; o limite, no ilimitado. O espirito €, por isso, tanto infinito
quanto finito, e nem € s6 um nem é s6 o Outro: permanece infinito em sua finitizacéo, porque
suprassume em si mesmo a finitude; nada nele é algo fixo, algo essente; mas, é antes, tudo
nele é apenas um ideal, algo que s6 aparece.'*
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Idem, ibidem, p. 79.
Idem. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas em Compéndio. S&o Paulo: Loyola, 1995, p.10. 32-33.
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Da mesma forma, também a beleza, enquanto € uma manifestacdo da Idéia absoluta,
nascida do espirito, em seu co-pertencimento com 0 pensamento conceitual e com o
fendmeno sensivel, ela tampouco é uma abstracdo do entendimento ou um sentimento apenas
subjetivo, nem limita-se em sua forma material a uma existéncia meramente determinada
pelos limites da finitude, mas, em sua realidade superior, ideal, ela é tdo infinita quanto finita,
tdo temporal quanto duradoura; a beleza é “o conceito em si mesmo concreto e absoluto e,
concebido de modo mais determinado, é a Idéia absoluta em sua apari¢cdo [Erscheinung]
adequada a ela mesma™?®. Por isso, em sua infinitude finita, no objeto belo devem aparecer,
de modo livre e necessariamente interpenetrados, tanto o universal quanto o particular, tanto a
idéia quanto a realidade, ndo apenas em relacdo a unidade ideal como também para si

mesmas, em todos os lados universais e particulares do todo.

Pois segundo a esséncia do belo, no objeto belo devem aparecer tanto o conceito, sua
finalidade e sua alma assim como sua determinidade, multiplicidade e realidade exteriores em
geral, operados a partir dele mesmo e ndo por outros, na medida em que, como vimos, 0
objeto apenas tem verdade enquanto unidade e concordancia imanentes da existéncia
determinada e da esséncia e do conceito auténticos. Além disso, uma vez que o proprio
conceito é o concreto, sua realidade também aparece pura e simplesmente como uma
configuragdo [Gebilde] completa, cujas partes singulares se mostram igualmente como
estando em animagdo e unidade ideais. Pois a concordancia entre o conceito e o fendmeno
constitui a interpenetracdo consumada. Por causa disso, a Forma [Form] e a forma [Gestalf]
externas ndo permanecem separadas da matéria ou impostas mecanicamente sobre ela para
outros fins, mas aparecem como a Forma que se configura [ kerausgestaltende Form] e que é
inerente a realidade segundo seu conceito. [...] As duas coisas tem de estar presentes no objeto
belo: a necessidade, posta pelo conceito, na coesdo reciproca dos lados particulares e a
aparéncigoije sua liberdade enquanto partes que Se ressaltaram para Si e ndo apenas para a
unidade.

Ao conceber, pois, a estética como filosofia da arte, Hegel ndo tem por intuito destitui-
la de seu préprio dominio, imprimindo-lhe uma outra forma que ndo a sua propria, mas visa
antes mostrar que a arte forma um elo necessario no sistema filos6fico e na formagao
espiritual do homem como um todo. A arte, pois, segundo Hegel, ndo sé pode como deve ser
digna de uma consideracdo filosofica, i.é, ela é conceituavel, ndo por confundir-se com a
prépria filosofia, mas porque €, ao lado da religido e da filosofia, uma das formas de
manifestacdo da ldéia, quer dizer, ela é uma das formas pela qual o espirito se exterioriza, se
efetiva e se reconhece no mundo. A arte nasce da Idéia Absoluta e tem por finalidade expor
sensivelmente, através de sua forma artistica, o préprio conteddo Absoluto; e, embora néo
seja, como reconhece Hegel, 0 modo mais elevado de tornar conscientes os verdadeiros
interesses do espirito, sua necessidade e autonomia residem, para Hegel, justamente na

capacidade peculiar a bela arte de imprimir e expressar no sensivel, através da transformacéo

200 |dem, Cursos de Estética, p. 108.

201 |dem, ibidem, p. 129.
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da efetividade contingente em obras de arte reais, historicas e universais, a duracdo e a

emancipacao do espirito humano na histéria do mundo.

A necessidade universal da arte é, pois, a necessidade racional que o ser humano tem de
elevar a uma consciéncia espiritual o0 mundo interior e exterior, como se fora um objeto no
qual ele reconhece o seu préprio si-mesmo [Selbst]. A necessidade desta liberdade espiritual
ele satisfaz na medida em que, por um lado, internamente transforma o que é para si, bem
como realiza este ser-para-si [Fiirsichsein] externamente e, assim, para Si e para 0S outros
nesta duplicacdo de si, traz a intuigdo e ao conhecimento o que nele existe. Esta € a livre
racionalidade do homem, na qual, como em todo agir e saber, a arte tem seu fundamento e sua
necessaria origem. 2%

A dimensdo, portanto, intuitiva que caracteriza a arte (sua forma de exposicao
sensivel), combinada com seu contetdo absoluto (seu co-pertencimento originario a Idéia),
longe de aliena-la na mera exterioridade, confere-lhe o poder de transformar a realidade em
obra do espirito. De fato, hd& — como enfatiza Hegel na Introducdo da Estética — um
movimento caracteristico na arte da alienacdo do conceito em direcdo ao sensivel, e do
sensivel em direcdo ao conceito, na medida em que a arte expressa o seu duplo pertencimento
espiritual e sensivel, mas essa alienacdo ou estranhamento que se presentifica na arte ndo é,
como dissemos anteriormente, do mesmo tipo da que ocorre, por exemplo, em relacdo a
natureza, ou mesmo em relacéo ao belo natural; pois embora haja, como diz Hegel na Ldgica,
na Filosofia da Natureza, € também na Estética, uma dialética de alienacdo e desalienacdo do
espirito na natureza, variando de acordo e em funcdo do desenvolvimento do idealismo, a
propria natureza ndo € imediatamente livre ou bela. Da mesma forma, também no caso do
belo natural, como mostramos, embora a natureza, em sua expresséo de vitalidade, apresente-
se ja mais proxima de um ideal, aparecendo por isso para nds como bela, nele, o verdadeiro e
o livre mostram-se ainda restritos ao cerco temporal e as vicissitudes da matéria sensivel,
encontrando-se assim limitados a uma existéncia ndo livre. No belo artistico, ao contrario,
trata-se de uma forma ja ideal de reconhecimento do préprio espirito pelo espirito, e ndo de
um pressentir ainda incompleto ou obscuro do contedo absoluto da Idéia, pois a arte habita,
para Hegel, uma realidade superior, nascida da prépria liberdade do espirito sobre a natureza.
Por causa disso, o belo em Hegel é fundamentalmente belo artistico, pois a arte € sempre um
produto elaborado pelo e para 0 homem — “a beleza artistica € a beleza nascida e renascida do
espirito” — ao passo que o belo natural (realizado em especial na esfera do organismo vivo) é
ainda uma exteriorizacdo inadequada *“que aparece somente como um reflexo do belo
pertencente ao espirito, como um modo incompleto e imperfeito, um modo que, segundo a sua

substancia, estd contido no proprio espirito”, mas ndo suficientemente realizado em sua

202 |dem, ibidem, p.53.
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liberdade. Este € o motivo pelo qual o espirito se vé necessariamente forcado a negar a
natureza imediata para exercitar e realizar a sua propria liberdade num terreno superior: “este

terreno é a arte e sua efetividade o ideal”.

A necessidade do belo artistico se deriva, pois, das deficiéncias da efetividade imediata e a
tarefa dele deve ser estabelecida de tal modo que tenha a vocagdo de também expor no
exterior, em sua liberdade, o fendmeno da vitalidade, e especialmente da animacao espiritual,
e fazer o exterior adequado ao seu conceito. Apenas entdo o verdadeiro € retirado de seu cerco
temporal, de sua dispersdo na série das finitudes e a0 mesmo tempo conquista um fendmeno
exterior, no qual ndo mais aparece a indigéncia da natureza e da prosa, mas uma existéncia
digna da verdade que, por seu lado, permanece em livre autonomia, na medida em que possui
sua determinagdo em si mesma e ndo a encontra posta em si mesma por meio de outro.?

O conceito, pois, verdadeiramente cientifico do belo (a idéia do belo) ndo é dado de
imediato, tal como nas formas sensiveis da natureza, mas é fruto do trabalho do espirito sobre
a natureza, i.e, é fruto do proprio movimento de transformacgéo e libertacdo da exterioridade
sensivel, pelo espirito, através da arte. Reconhecidos por Hegel como auténtica obra do
espirito em um dominio ja absoluto, embora ndo sejam enquanto tais propriamente
pensamento e conceito, belo e arte ja ndo serdo mais em Hegel objetos de um acordo entre as
faculdades do conhecimento de um sujeito, ou resultantes de um jogo livremente
desinteressado, mas serdo considerados conceitual e historicamente como a primeira
manifestacdo da liberdade do espirito absoluto na realidade sensivel.

A idéia do belo artistico, compreendida assim como a verdadeira efetividade de unido
do conceito e de sua realidade, e ndo como uma idéia abstrata ou meramente sensivel, serd
descrita na Estética de Hegel, como desenvolvendo-se a partir de trés Formas universais da
arte — a simbolica, a classica e a roméantica —, que propagadas através de suas diferentes
formas particulares — a arquitetura, a escultura, a pintura, a mdsica e a poesia —, configurardo
as variadas relagdes entre forma e contetido na arte, i.¢, as diferentes manifestagdes da beleza,
cujo resultado sera concebido, segundo Hegel, conforme os trés estdgios ou movimentos
dialeticamente complementares do seu desenvolvimento, quais sejam: na aspiracdo, na
conquista e na ultrapassagem do ideal como a verdadeira Idéia da beleza. Nesta dialética
complementar da universalidade e de particularidade na configuragdo artistica encontra-se,

segundo Hegel, o fundamento e a divisdo para a ciéncia da arte.

Neste estagio da verdade superior, enquanto o estagio da espiritualidade que alcangou para si
a configuracdo adequada ao conceito do espirito, encontra-se o fundamento da divisao para a
ciéncia da arte. Pois o espirito, antes de chegar ao verdadeiro conceito de sua esséncia
absoluta, deve passar por um trajeto de etapas fundado nesse proprio conceito, e a esse trajeto
do conteldo que ele d& a si corresponde um trajeto, imediatamente associado, de

298 |dem, ibidem, p. 163.
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configuragdes da arte, em cuja Forma o espirito, enquanto ser artistico, da a si a consciéncia
de si mesmo.?*

4.8 Da intuicdo a representacdo: o desenvolvimento das formas universais e

particulares da arte.

Uma vez, pois, estabelecido que a arte nasce da Idéia Absoluta, como unidade do
conceito e de sua realidade, e que tem por finalidade expor sensivelmente, através de suas
diversas configuragdes, o proprio Absoluto, como seu contetdo ideal, vejamos entdo de que
modo esse conteldo sera concebido e manifesto pelas diferentes formas universais e
particulares da arte ao longo do desenvolvimento conceitual e histérico da Idéia da beleza.

Na primeira forma de apari¢do da Idéia na realidade sensivel, o contetdo ideal do belo
mostra-se ainda de modo indeterminado, confuso, oculto, ou, como diz Hegel, apresenta-se
apenas como uma determinidade abstrata. Nesta Forma, denominada por Hegel de simbdlica,
a arte ndo possui ainda em si mesma a objetividade e a individualidade que o ideal exige.
Nela, a ldéia ainda ndo encontrou a forma adequada a sua exposi¢do verdadeira e apresenta-se
por isso ainda como “um mero procurar o ato de figuracdo [Verbildlichung]” **, i.6,
permanece apenas numa luta e aspiracao pela Idéia.

Nesta inadequacdo da forma com o conteldo, a relacdo da Idéia com a objetividade
torna-se, assim, segundo Hegel, apenas negativa ou sublime; pois enquanto permanece ainda
como um interior oculto, insatisfeita e inadequada na exterioridade, a propria Idéia tem, em
decorréncia disso, de forcar violentamente a matéria sensivel na direcdo da expressdo de seu
significado. Estas caracteristicas correspondem, em geral, para Hegel, as primeiras
manifestacdes artisticas do oriente, como a arte hindu e egipcia, que em sua busca e aspiracéo
sublimes por expressar 0 conteudo divino, imprimem pretenciosamente, mas ndo idealmente,
nos objetos mais bizarros e animalescos, o significado absoluto ainda que as custas da visivel

violéncia sobre a matéria. Por causa disso, diz Hegel:

o significado ndo pode ser completamente configurado [eingebildet] na expressao e, apesar de
toda aspiragdo e tentativa, permanece, contudo, insuperada a inadequagdo entre a ldéia e a
forma. — Esta seria a primeira Forma de arte, a simbolica, com sua procura, sua efervescéncia,
seu enigma e sublimidade.?®

204 1dem, ibidem, p. 88.
2% |dem, ibidem, p.91.
208 |dem, ibidem, p, 92.
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Contudo, embora configurem formas ainda imperfeitas de idealizacdo da objetividade,
é possivel ja conceber a Forma de arte simbdlica como o inicio da manifestacdo da ldéia da
beleza na arte, pois, se por um lado, em sua negatividade sublime, ela resulta em inadequacéo
e abstracdo, por outro lado, esse mesmo aspecto caracteristico da arte simbdlica expressa ja o
impulso e a necessidade da arte, e portanto do espirito, de superar a imediatidade sensivel da
natureza em direcdo a ldéia: espiritualizacdo da natureza.

Na segunda Forma de arte, denominada por Hegel de Classica, esta deficiéncia ou
inadequacdo entre a forma e o conteudo, expressa pela Forma Simbdlica, esta, segundo Hegel,
suspensa. A Forma Classica supera as deficiéncias da Simbolica, na medida em que
apresenta-se em sua Forma como a “livre e adequada conformacéo [Einbildung] da Idéia”"’,
i.8, na medida em que nela a forma mostra-se como em plena concordancia com o contetdo
ideal. Desse modo, a Forma Classica é para Hegel aquela que “pela primeira vez oferece a
producdo e intuicdo do ideal completo e o apresenta como efetivado™?%

Essa perfeita adequacdo da forma com o conteddo na Forma Classica, no entanto, néo
deve ser compreendida ou confundida, segundo Hegel, com uma adequacdo apenas formal,
i.6, como uma conformidade a fins do conteddo ou do significado com a configuragdo
exterior; pois se assim o fosse, diz Hegel, conceberiamos como classica, toda teleologia
presente na natureza. A livre adequacgédo que caracteriza a beleza classica deve entdo residir
ndo na mera regularidade ou harmonia da conformidade a fins, mas no fato de que o seu
proprio conteddo é a Idéia concreta, i.é, é a Idéia como unida e concretizada numa Forma
determinada, enquanto ideal. Em virtude disso, quer dizer, na medida em que na beleza
classica o conteudo ideal encontra-se plenamente adequado a forma material, e vice-versa, sua
forma ndo pode mais existir como mera exterioridade sensivel, mas tem de apresentar-se
também como uma livre espiritualidade, i.6, como uma espiritualidade concreta tornada
individual. Esta forma, diz Hegel, que traz em si o contetdo como sua individualidade ideal, é
a forma humana, que, contudo, enquanto arte e ndo mera natureza, ndo se mostra como uma
corporeidade apenas sensivel, submetida as leis da causalidade fenoménica, mas que em sua
concreta espiritualidade individualizada, apresenta-se na forma de um corpo ideal, a um sé
tempo humano e divino, sensivel e espiritual, particular e universal. Este momento de
perfeicdo estética corresponde, segundo Hegel, as formas produzidas pelo mundo grego, e
representam o ponto mais alto que a sensibilizacdo da arte foi capaz de alcancar. Entretanto,

apesar da plena adequacéo entre o espiritual e o sensivel presente na Forma Cléssica, esta

27 Ibidem, p. 92.
2% bidem, p 92.
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forma apresenta, ainda que contraditoriamente, também uma deficiéncia, que é na verdade
decorrente da propria limitacdo ou contradicdo inerente a esfera artistica. Segundo Hegel, esta
limitacdo deve ser identificada com o proprio modo de manifestacdo estética, que em geral
busca transformar em objeto, i.6, numa forma particular sensivel, aquilo que segundo seu
conceito € infinito. No caso especifico da forma cléssica, esta “deficiéncia’ mostra-se
justamente naquilo que seria sua conquista e solucdo sobre a inadequacdo e abstracao
simbolica: a antropomorfizacdo do espirito expressa pelo corpo humano. Para Hegel, embora
a arte deva progredir para a antropomorfizacao, a corporificacdo do espiritual acaba tornando-
se uma limitacdo para o espirito, pois este, enquanto a subjetividade infinita da ldéia, vé-se
impedido de configurar-se livremente para si como absoluto, uma vez que tem de permanecer
unido as determinacdes do corpéreo. E por esse motivo que a Forma de arte classica se
dissolve “ e exige a passagem para uma ferceira Forma de arte mais elevada, a saber, a
roméantica”™®.

A Forma de arte Roméntica é pois aquela que supera a forma classica, contudo
suprimindo “novamente”, tal como a simbodlica, embora de modo superior, aquela fusdo da
Idéia com a realidade; e ela supera a unidade, na medida em que adquire um novo contetdo
que transcende ndo somente 0 modo de expressao classico, mas toda forma anterior de arte.
Este conteldo, diz Hegel, embora ndo mais unido com a representacdo sensivel e com a
intuicdo espontanea que caracterizam a apreensao e exposi¢do do deus grego, presentificado
na beleza do corpo humano, corresponde, no entanto, a uma nova unidade que coincide com a
concepgdo cristd de Deus como espirito, i.6, coincide com a ldéia do divino como
presentificado primordialmente como autoconsciéncia, como interioridade espiritual. Tal
elevacdo representa, para Hegel, uma enorme diferenca e conquista na historia da arte e do
espirito como um todo, diferenca esta, segundo ele, similar a que separa 0 homem do animal.
Pois, ao elevar o divino da materialidade exterior para a interioridade autoconsciente, a arte
ndo somente transforma o seu modo de exposicdo como conquista sua forma de liberdade
mais elevada, uma vez que se ultrapassa a si propria “no interior de seu proprio ambito e na

propria Forma artistica™ 2.

Se 0 em-si do estdgio anterior, a unidade da natureza humana e divina, é elevada de uma
unidade imediata para uma unidade consciente, entdo o verdadeiro elemento para a realidade
deste contetido ndo é mais a existéncia sensivel e imediata do espirito, a forma humana
corporal, mas a interioridade autoconsciente. E por isso que o cristianismo — pelo fato de
representar Deus como espirito € ndo como espirito individual e particular, mas como
absoluto, no espirito e na verdade — recua da sensibilidade da representacdo para a

2% hidem, p. 93.
219 Ipidem, p. 95.
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interioridade espiritual e transforma esta e ndo o corpo em material e existéncia de seu
Contetido.?*

A Forma de arte romantica transforma portanto a interioridade espiritual, e ndo mais o
corpo, em sua matéria. Desse modo, é o proprio conceito de aparicdo e manifestacdo estética
que é transformado, pois 0 que se objetiva é a espiritualidade livre e concreta que, contudo,
como nao necessita mais permanecer atado a exposi¢do sensivel, aparece nao como
configurada numa materialidade sensivel, mas numa matéria que ja se espiritualizou, i.é,
aparece para o interior espiritual. E neste sentido, diz Hegel, que a arte se ultrapassa a si
mesma, i.€, ultrapassa a concepcao de arte como manifestacdo sensivel da Id€ia, pois ja ndo
necessita trabalhar para uma intuicdo sensivel, mas somente para a simples interioridade
subjetiva do espirito, para 0 animo, para o sentimento. Esta interioridade constitui a forma e o
contetdo do romantico que, no entanto, enquanto arte, deve poder ser levado a exposicéo,
como aparéncia desta interioridade.

A interioridade comemora seu triunfo sobre a exterioridade e faz com que esta vitdria aparega
no proprio exterior e por intermédio dele, fazendo com que o fendbmeno sensivel desapare¢a
na falta de valor.??

Esta retracdo ou recuo da espiritualidade em si mesma, i.€, na interioridade subjetiva,
em “detrimento” da exterioridade objetiva, que a partir de entdo passa a ser considerada como
inessencial, traz contudo para a arte um problema no que tange a sua Forma. Pois enquanto
arte, ela necessita de alguma forma de exterioridade para sua expressdo. Mas como expor o
universal se a exterioridade e particularidade ndo possuem mais o conceito e o significado
absoluto como adequados neles mesmos, tal como se mostrava na arte classica? Desse modo,
diz Hegel, surge novamente a inadequacéo entre a Idéia e a forma, como ocorria com a arte
simbolica, com a grande diferenca de que no romantico a ldéia “deve aparecer em si mesma
completa como espirito e animo™?*. Por isso na arte romantica a Idéia se priva da unidade
com a exterioridade sensivel, mas tem de buscar sua reconciliacdo com a realidade e aparicdo
em si mesma.

Assim se complementam, para Hegel, os trés tipos de relacbes da Idéia com a forma
no ambito universal da arte, explicitadas nas Formas simbolica, classica e romantica, cujo

desenvolvimento historico-conceitual consiste respectivamente “na aspiracdo, na conquista e

21 Ibidem, p. 94-95.
12 Ipidem, p. 95.
213 Ibidem, p.96.
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na ultrapassagem do ideal como a verdadeira Idéia da beleza”?**. Enquanto Idéia concreta, no
entanto, posta como a unido do conceito com sua realidade, a beleza, compreendida segundo
as Formas universais da arte deve, porém, poder vir a consciéncia artistica, o que ocorre,
segundo Hegel, apenas por meio da “propagacédo e da mediagéo renovada das particularidades

da 1déia?®

, através do que a beleza se desenvolve e adquire uma totalidade de fases e de
Formas particulares. Estas formas particulares correspondem, por um lado, de acordo com a
sua configuracdo material, mais sensivel ou mais espiritual, ao tipo de relacdo e adequacéo
entre forma e contetdo requerida por uma ou outra forma universal, e por outro lado
apresentam-se também como absorvendo e configurando a totalidade dessas fases.

A primeira forma particular de arte é definida por Hegel pela bela arquitetura, cuja
matéria € a propria materialidade exterior inorganica. Sua tarefa consiste, pois, dada a sua
materialidade pesada, em elaborar 0 mundo exterior inorganico, de modo a torna-lo adequado
a arte e aparentado ao espirito. Por causa disso, essa forma particular de arte, adequa-se mais
especificamente a Forma simbdlica, pois tem de imprimir o significado absoluto mesmo nas
formas mais brutas e mecanicamente pesadas da exterioridade sensivel, o que ocorre apenas

de modo abstrato e, portanto, ainda ndo plenamente adequado em sua configuragéo a Idéia.

Posto que neste material e Formas o ideal enquanto espiritualidade concreta ndo pode ser
realizado, e assim a realidade exposta, diante da Idéia, se mantém impenetravel como exterior
ou apenas se mantém numa relagdo abstrata, o tipo fundamental da arquitetura é a Forma de
arte simbélica.*'®

Contudo, apesar de ndo efetivar plenamente a adequacdo entre forma e contetdo, a
arquitetura é, para Hegel, aquela que pela primeira vez abre o caminho para a manifestacdo da
Idéia na natureza objetiva, na medida em que pela configuracdo do templo ela purifica o
espaco da finitude e da deformidade sensivel para dar lugar a habitacdo do Deus. Ela permite
assim que a prépria matéria sensivel se direcione para a espiritualidade, e por meio dessa nova

conformacdo material ela envolve e forma nos fiéis um espaco para a reunido e

presentificacdo do divino.

E, assim, ela aplana o lugar para o Deus, da Forma para o exterior que o rodeia e constroi seu
templo como o espaco para a concentracdo e direcionamento para 0s objetos absolutos do
espirito. Ela permite que uma envoltura [Umschliefung] se erga para o alto para a reunido dos
fiéis — enquanto protecdo contra a ameaga da tempestade, contra a chuva, 0 mau tempo e
animais selvagens — e, manifesta aquele querer-se reunir [Sichsammelnwollen], mesmo que de
um modo exterior, mas ainda assim artistico.?’

24 Ibidem, p. 96.
1% Ipidem, p. 90-91.
218 Ibidem, p. 96-97.
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Nesta espiritualizacdo da matéria inorgancia, porém, diz Hegel,a arquitetura pode
querer ir tdo longe a ponto de ultrapassar a si mesma em direcdo a um novo estagio: a
escultura.

Se a arquitetura portanto cria as condi¢cOes exteriores da possibilidade para a habitacéo
do Deus e para a reunido da comunidade espiritual, € na escultura que entdo o proprio Deus se
presentifica, “na medida em que o raio da individualidade bate na massa inerte, a penetra, € a
prépria Forma infinita do espirito, ndo mais meramente simétrica, concentra e configura a
corporeidade”®®, A escultura retine de modo idealmente concreto, os dois lados do sensivel e
do espiritual. Na medida em que esculpe adequadamente na forma corporal a figura individual

do Deus, ela assume a Forma de arte classica como o seu tipo fundamental

Assim, o material sensivel e exterior ndo é mais trabalhado apenas segundo sua qualidade
mecanica, como massa pesada, nem nas Formas do inorganico e nem como sendo indiferente
a coloracdo e assim por diante, mas é trabalhado nas Formas ideais da forma humana e, na
verdade, na totalidade das dimensdes espaciais.?*®

Desse modo, na medida em que erige a estatua do Deus no templo, a escultura
ultrapassa os limites da inorganicidade e conquista na propria materialidade sensivel uma
figuracdo orgéancia ideal, expresso pela beleza da forma corporal humana. Mas mais que isso,
por causa de suas dimensdes materiais ndo tdo pesadas quanto as da arquitetura, embora ainda
exteriores, ela permite que o préprio Deus, enquanto configurado individualmente, desloque-
se do templo para o interior da habitacdo dos fiéis; e nesse deslocamento da exterioridade do
templo para a interioridade da casa, 0 espirito torna-se entdo aquilo mesmo que ele é : o
espirito em sua comunidade. Nessa dispersdo, contudo, o divino ou a ldéia liberta-se da
exterioridade abstrata bem como dos limites da corporeidade que a escultura exige e expoe, e
é elevado a espiritualidade e ao saber. Assim, enquanto ultrapassa os limites da matéria
objetiva, a espiritualidade se expde e aparece ndo apenas como espiritualidade particular mas
como animo particular, de modo que ganham “vida” também, como objeto de exposicédo
artistica, as mais variadas manifestagdes da subjetividade espiritual “em seu movimento e
atividade vivos como paixdo, acdo e acontecimentos humanos”?®. E o préprio elemento
sensivel, pois, que se particulariza em cor, som, movimento e reflex&o artisitca, uma vez que
deve mostrar-se adequado a interioridade subjetiva. Em consequéncia disso, a arquitetura e a

escultura se “dissolvem” para dar lugar a uma nova esfera de artes particulares: romanticas.

218 Ibidem, p. 98.
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Assim como Forma e conteldo se elevam a idealidade, na medida em que abandonam a
arquitetura simbdlica e o ideal classico da escultura, tais artes retiram seu tipo [Typus] da
Forma de arte romantica, cujo modo de configuracdo elas mais adequadamente estdo
destinadas a manifestar. E elas sdo uma totalidade de artes por que o préprio romantico é em
si mesmo a Forma a mais concreta.??*

A articulagéo interna desta esfera de artes particulares deve ser, pois, segundo Hegel,
concebida e direcionada da seguinte forma: primeiro a pintura, em seguida a musica, e por fim
a poesia.

A pintura é posicionada, por Hegel, como a primeira arte particular da esfera
romantica, dada a sua proximidade com a escultura, pois tem como matéria de sua
configuracdo a visibilidade que se particulariza enquanto cor. A arquitetura e a escultura, diz
Hegel, sdo também visiveis e coloridas, contudo, diferem fundamentalmente da forma de
visibilidade proporcionada pela pintura, uma vez que nesta o que se torna visivel ndo depende
nem da materialidade pesada da escultura nem da espacialidade sensivel da escultura, mas
apenas da luz que, “ ao se especificar com seu oposto, 0 escuro, e com ele se associar, se torna
cor”. A pintura consegue, pois, trazer a superficie a idéia da profundidade, da grandeza, da
largura... sem contudo necessitar da matéria que configura essas dimensfes na realidade
sensivel. Por outro lado, ela consegue trazer a luz também todo o reino da particularidade
subjetiva, “tudo o0 que no coracdo humano ganha espaco enquanto sensacdo [Empfindung],
representacdo e finalidade” %%

A segunda forma pela qual a arte se particulariza e se efetiva, enquanto Forma
romantica é a musica. Apesar de sua materialidade ainda sensivel, o modo pelo qual a musica
expde essa materialidade permite que ela atinja niveis subjetivo-particulares cada vez mais
idealizados e profundos. A idealizagdo da materialidade sensivel na musica ocorre na medida
em que, pela unidade individual do ponto, ela ultrapassa negativamente os limites materiais
impostos pela espacialidade, para entdo, enquanto movimento e vibracdo sonora do corpo

material, conquistar a idealidade do tempo.

Tal idealidade inicial da matéria, que ndo mais aparece como idealidade espacial, mas como
temporal, € o som, o sensivel estabelecido negativamente, cuja visibilidade abstrata se
transformou em audibilidade, na medida em que o som desprende o ideal como que de seu
confinamento na materialidade.??®

221 Ibidem, p. 100.
222 Ipidem, p, 100.
228 Ipidem, p. 101.
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Esta primeira interiorizagcdo sonora conquistada pela musica fornece segundo Hegel, o
material para a plena interioridade subjetiva do espirito, uma vez que na ampla variedade e
profundidade de seus sons permite que “o animo soe e ressoe com toda a escala de suas
sensagdes e paixdes” Dessa forma, a musica posiciona-se como o ponto central das artes
roméanticas e como ponto de transi¢do entre “a sensibilidade espacial abstrata da pintura e a
espiritualidade abstrata da poesia”. **

Por fim, a terceira forma particular das artes tem na poesia o0 seu dominio, e podemos
mesmo dizer que, para Hegel, ela constitui ndo somente a terceira exposi¢do das artes
particulares romanticas, mas compreende em sua exposi¢cdo, de um modo peculiar, a
totalidades das demais formas de arte.

A especificidade da poesia, diz Hegel, reside na capacidade e poténcia desta de ao
mesmo tempo elevar e submeter todo elemento sensivel as representacBes do espirito,
“submissdo” esta, alias, iniciada pela pintura e pela musica. Nestas, contudo, a espiritualidade
adequava-se, ainda que negativamente, a visibilidade sensivel-espacial pictorica ou a
audibilidade sensivel-temporal musical, ao passo que na poesia o espirito liberta-se de todo
material exterior sensivel, pois ndo necessita do espaco e do tempo externos, mas apenas do
espaco e tempo do espirito. Assim, na poesia, 0 som torna-se palavra e as imagens tornam-se
representacfes, ambas expostas e expressas pelo proprio espirito autoconsciente que “a partir
de si mesmo une o espaco infinito da representacdo ao tempo do som” ?*°>. Em decorréncia
disso, o elemento material da poesia, i.€, sua forma de exposicao, liberta-se das exigéncias
sensives da intuicdo e torna-se representacdo poética. No entanto, enquanto ainda arte, i.€,
enguanto ainda pertencente a esfera absoluta da fantasia, estende-se por todas as Formas e

formas do belo, atravessa, ultrapassa e se desenvolve autonomamente em todas elas.

A arte poética é a arte universal do espirito tornado livre em si mesmo e que ndo esté preso ao
material exterior e sensivel para a sua realizagdo, que se anuncia apenas no espago e no tempo
interiores das representagdes e sentimentos. Mas, exatamente neste estagio supremo, a arte
também ultrapassa a si mesma, na medida em que abandona o elemento da sensibilizagcdo
reconciliada do espirito, e da poesia da representacdo passa para a prosa do pensamento [...]
mas a poesia é adequada a todas as Formas do belo e se estende sobre todas elas, porque seu
auténtico elemento é a bela fantasia, e a fantasia é necessaria para toda produgdo da beleza,
seja qual for a Forma a que pertenca.?®

A poesia representa de fato, para Hegel, a consumacéo suprema do conceito de belo e

do sistema das artes como um todo, na medida em que nela e através dela é o préprio espirito

224 Ibidem, p. 101.
225 bidem, p. 101.
228 Ibidem, p. 102-103.
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que, ao elevar-se esteticamente da realidade sensivel, liberta-se da natureza exterior e
conquista o dominio sobre um mundo que é conscientemente produzido por ele mesmo.
Contudo, tal como indicado e prenunciado pelo préprio desenvolvimento historico-conceitual
da arte, a consumacao da poesia traz tanto em sua forma quanto em seu contetdo a exigéncia
de um ultrapassamento da arte por si e em si mesma, ou, em outras palavras, ela exige em sua
liberdade, novamente e, segundo seu préprio conceito e realidade, a busca e a conquista de
uma nova forma e de um novo conteudo artisticos, coerentes ndo apenas com a Idéia absoluta
e com a realidade sensivel, mas com a organizacdo dessa efetividade conscientemente

produzida pelo espirito.
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5 A POESIA NA ESTETICA DE HEGEL

Como vimos de modo breve no capitulo anterior, a poesia tem sua expressdo mais
adequada no mundo romantico, e é concebida por Hegel como a forma suprema das artes,
sendo caracterizada ndo somente como a mais elevada das manifestagdes artisticas, mas como
uma totalidade capaz de unificar e desdobrar em si mesma, no estigio superior da
interioridade espiritual, aquilo que é proprio a toda construcéo e desenvolvimento das demais

artes: o seu conteudo espiritual. Nas palavras de Hegel:

por um lado, a arte da poesia, tal como a musica, contém o principio do perceber-se a si
interior enquanto interior, o qual escapa a escultura e a pintura; por outro lado, expande-se no
campo do representar interior, do intuir e do sentir para um mundo objetivo que ndo perde
inteiramente a determinidade da escultura e da pintura e é capaz de desdobrar mais
completamente do que qualquer outra arte a totalidade de um acontecimento, de uma
sequiéncia, de uma alternancia de movimentos do animo, de paixdes, de representacdes e 0
decurso fechado de uma ag&0.%’

Seu modo peculiar de exposicdo [Darstellung], no entanto, coloca para a arte um
“desequilibrio” ou mesmo uma contradi¢cdo no que tange a definicdo “sensivel-idealista” da
arte como exposicdo sensivel do absoluto, uma vez que, enquanto arte discursiva, ela ndo se
expressa mais pela forma da intuicdo [Anschauung], mas por uma forma especifica de
representacdo [Vorstellung], a representacdo sensivel [sinnliche Vorstellung], que embora
ainda pertencente aos dominios da fantasia artistica, independe da materialidade exterior
sensivel para a sua realizacdo. Vejamos entdo, mediante a delimitacdo da expressdo poética,
como se darda, no sistema geral das artes e dos géneros da poesia, essa transposicdo da forma
da intuicdo para a forma da representacdo, e até que ponto essa transformacdo do modo de
exposicédo, cujo desenvolvimento resulta para Hegel no ultrapassamento da arte por si mesma,
permite-nos pensar ndo exatamente um fim da arte em prol da prosa da finitude, da religido ou
do pensamento filosofico, mas uma reelaboragdo ou mesmo uma ampliacdo dialética do
conceito de arte como afirmacdo e realizacdo da liberdade do espirito humano e,

consequentemente da liberdade estética na histoéria do mundo.
5.1  Da representacdo como categoria formal da poesia

“O templo da arquitetura classica reclama por um deus que habite em seu interior” 2%,

Com essa afirmacdo, pronunciada logo na abertura do volume sobre a Poesia, Hegel

2 HEGEL, G.W.F., Cursos de Estética IV, p. 13.
228 bidem, p.11.
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prenuncia ja para a arte, como algo implicito em suas formas, mesmo nas mais exteriormente
sensiveis, como é o caso da arquitetura, aquilo mesmo que se evidenciaria como o material e
o contetdo fundamentais da poesia, a saber: 0 dominio da interioridade subjetiva do espirito
enquanto verdadeira liberdade da arte.

Agora, diz Hegel, na esfera poética, ja ndo sdo mais as formas sensiveis do marmore,
do bronze, da cor ou mesmo dos sons que fornecem o material e a expressao ao conteudo da
arte, mas sim o representar e o intuir interiores mesmos que, enquanto formas espirituais, se
colocam no lugar daquele elemento sensivel de antes e fornecem e configuram a forma e o
contetdo, a exterioridade e a objetividade propriamente ditas da poesia. Desse modo,
transformam-se na poesia, segundo Hegel, ndo apenas a forma da exposicao artistica, voltada
anteriormente para fora, i.€, para as formas exteriores da intuicdo sensivel, mas também o
contetdo absoluto e a relagdo entre ambos, uma vez que ndo é mais na objetividade
[Objektivitdt] exterior das obras de arte, mas na propria interioridade subjetiva da consciéncia
que devera revelar-se efetivamente para o0 espirito, como uma objetualidade [
Gegenstindlichkeit] representativa de si mesmo, de sua propria individualidade, “tanto o
Conteldo da vida religiosa quanto o da vida mundana™®®; ambos entrelacados na
subjetividade espiritual enquanto o amplo mundo de experiéncias e acontecimentos vividos e
vislumbrados pelo espirito. A objetividade e a exterioridade das formas da poesia, pois, na
medida em que voltam-se para essa interioridade espiritual subjetiva como o proprio
Contetido da arte, e na medida em que tém de expressar esse Conteudo tal como ele é
representado no interior da consciéncia do espirito, ja ndo podem mais ser configuradas numa
materialidade sensivel, mas tém agora de “alcancar uma existéncia apenas na consciéncia
mesma como algo representado e intuido meramente de modo espiritual”?®, i.é, tém de
libertar-se da realidade sensivel, tém de tornar-se elas mesmas formas apenas existentes para a
consciéncia do espirito, sem contudo perder a vitalidade e a beleza da particularidade
sensivel; o que ocorre ndo segundo as formas intuitivas da aparicdo sensivel, mas apenas

segundo a forma da representacdo, através da linguagem. Nas palavras de Hegel:

Em parte, a saber, 0 seu principio é em geral o da espiritualidade, que ndo se volta mais para
fora para a matéria pesada como tal, a fim de forma-la simbolicamente, como a arquitetura,
em um entorno analogo do interior, ou, tal como a escultura, configurar a forma natural
pertencente ao espirito na matéria real como exterioridade espacial, mas expressa
imediatamente para o espirito o espirito como todas as suas concepgdes da fantasia e da arte,
sem ressalta-las visivel e corporalmente para a intuicdo exterior. Em parte, a poesia ndo é
apenas capaz de concentrar o interior subjetivo, mas sim o particular [Besondere] e o
particular [Partikulire] da existéncia exterior em um grau ainda mais rico que a misica e a

22 pidem, p. 11.
2% bidem, p.16.
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pintura na Forma da interioridade, bem como é capaz de detalha-lo na amplitude de tracos
singulares e peculiaridades casuais. [...] Como totalidade, no entanto, a poesia também deve
ser, mais uma vez, essencialmente diferenciada das artes determinadas, cujo carater ela reiine
em si mesma. >

A poesia é pois, para Hegel, essa arte a um s6 tempo particular e universal que, livre
dos limites da materialidade sensivel, é capaz de adentrar o amplo dominio da interioridade
subjetiva do espirito e expressar, de modo pleno e efetivo, todo o contetdo absoluto do
espirito, i.é, todos os acontecimentos, acdes, histdrias, sentimentos, paix0es..., “todas as
poténcias da vida espiritual”, sem necessitar para isso do elemento exterior sensivel que
configura as outras artes, mas apenas da representacdo e da linguagem, tornando-se assim

mais ampla, mais concreta e mais completa que as demais.

A arte discursiva tem, por isso, em vista de seu conteldo e de sua maneira de exp6-lo
[exponieren], um campo imensurdvel e mais amplo que o das artes restantes. A poesia
envolve e permite que sejam configurados por ela todo o conteldo, todas as coisas espirituais
e naturais, as ocorréncias, as historias, os atos, as atividades, os estados interiores e
exteriores.[...] Pois a palavra — este material 0o mais plastico [bildsamste] que pertence
imediatamente ao espirito e é o mais capaz de apreender os interesses e os movimentos do
mesmo em sua vitalidade interior — deve, tal como ocorre nas artes restantes com a pedra, a
cor, o som, ser empregado preferencialmente para aquela expressdo que se mostre a mais
adequada.??

Sabemos porém que, na divisdo do espirito absoluto em arte, religido e filosofia, a
representacdo € muito mais adequada a religido que a arte ou a filosofia, além de corresponder
também as formas usuais da consciéncia habitual ou prosaica, de modo que deve ser entdo
necessario delimitar ou definir qual a especificidade da representacdo que concerne a poesia e
sua diferenca em relacdo as demais formas de representacdo. Um dos critérios utilizados por
Hegel é que a poesia, enquanto arte, embora ja ndo opere segundo o principio harmonico do
belo ideal, como manifestacdo sensivel da Idéia, mas apenas segundo o principio da
interioridade espiritual ou subjetiva, como representacéo e linguagem, deve poder ainda em
geral “coincidir” com o conceito do belo artistico e da obra de arte em geral. A representacao
que corresponde a poesia, portanto, devera ser buscada ndo na representacdo enquanto tal,
“pois também a consciéncia mais usual pode configurar de modo completo para si 0 mesmo
Conteudo em representacGes e singularizar em intuicdes, sem que se realize algo de

233 'mas tera de ser encontrada na fantasia artistica, ou melhor, na fantasia poética,

poético
uma vez que esta &, segundo Hegel, o “elemento necessario a toda producdo da beleza, seja

qual for a Forma a que pertenca”*.

2 Ipidem, p.13.

2% Ipidem, p 17 e p.23-24.
2% bidem, p. 17.

2% Ibidem, v. I, p 103.
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Né&o é a representacdo como tal, mas sim a fantasia artistica que torna um conteido poético,
quando a saber, a fantasia apreende 0 mesmo de tal modo que ele, em vez de estar ai como
forma arquitetdnica, escultérica-plastica e pictdrica ou ressoar como 0s sons musicais, se
deixa comunicar no discurso, em palavras e na bela combinagdo linglistica delas. [...] A
fantasia poética, de um lado, tem de manter, nesse sentido, o centro entre a universalidade
abstrata do pensamento e a corporeidade sensivel concreta, tanto quanto temos de conhecer
esta Ultima nas exposi¢des das artes plasticas; de outro lado, ela tem, em geral, de satisfazer as
exigéncias que ja colocamos na primeira parte de toda configuragdo artistica, isto é, ela deve
ser, em seu conteldo, finalidade por si mesma e configurar tudo aquilo que quer alcangar em
interesse tedrico puro como um mundo autbnomo em si mesmo, fechado em si mesmo. Pois
apenas neste caso, tal como a arte 0 espera, 0 conteldo é, por meio da espécie da sua
representacdo, um todo orgénico que, em suas partes, fornece o aspecto de uma conexéo e
coesdo estreitas e esta ai livre por si mesmo, apenas por causa de si mesmo, frente a0 mundo
de dependéncias relativas.?*

Podemos designar essa representacdo que concerne a poesia, portanto, de
representacdo sensivel, pois nela ndo se trata de uma pura abstracdo do pensamento
desprovida de corporalidade e imagens sensiveis, mas de uma intermediacdo entre ambos,
sendo que nesta o elemento corp6reo imagético existe e é produzido ndo fora, na
materialidade sensivel exterior, mas “dentro”, i.€, na e desde a prépria interioridade subjetiva
do espirito, como imagens do discurso, como imagens poéticas. A representacdo poética, pois,
enguanto opera segundo o elemento da fantasia, deve poder expor discursivamente, e de modo
livre e organico, na poesia, toda amplitude de conteldos expressos nas demais artes, o que ela
realiza, na medida em que se posiciona no centro, i.é, entre a universalidade abstrata exigida
pela linguagem e a concretude requerida e exigida também pela arte, tal como explicitado
acima. Esta posicdo da representacdo poética, no entanto, a um s6 tempo linglistica e
artistica, longe de ser algo perfeitamente estavel e desprovido de problemas, traz para o
campo da arte em geral e para o da poesia em “particular” um duplo diagnéstico e um duplo
esforco. Pois, se por um lado a poesia, ao elevar a expressao artistica da exterioridade sensivel
a interioridade espiritual da representacdo, evidencia de modo mais agudo aquilo que era
clamado e explicitado por todas as artes, qual seja, a liberdade do espirito como idealizacdo da
matéria sensivel; por outro lado, 0 modo excessivamente espiritualizado pelo qual ela realiza
essa libertacdo, independente da materialidade e exterioridade sensiveis, indica para arte um
perigo e um risco, a saber, o de “se perder da regido do sensivel inteiramente no espiritual”,
quer dizer, o de tornar-se ndo mais arte ou representacdo poética, mas apenas representacao
ou pensamento: prosa, religido, filosofia. Ao que a arte da poesia deve, entdo, poder remediar
mediante uma obrigacdo dupla: de um lado ela ndo pode simplesmente fechar-se na
interioridade espiritual subjetiva, mas deve conseguir transpor e submeter todo conteudo

espiritual, todo reino da representagdo humana, a0 modo de exposi¢do e comunicagdo

2% bidem, p. 18.
2% Ibidem, p. 20.
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linglistica; e de outro ela ndo pode se deixar levar meramente pelos usos habituais ou
intelectualizantes que a linguagem abarca e tende, mas tem de supera-los poeticamente, i.é,
ela tem de tornar a linguagem poética, diferenciando-se assim das demais formas de

comunicacdo linguistica.

A arte da poesia ndo pode, todavia, permanecer presa unicamente a este representar poético
interior, mas deve confiar as suas configuracdes a expressdo linguistica. De acordo com isso,
ela tem de assumir, por sua vez, uma obrigacdo dupla. Por um lado, a saber, ela deve ja dispor
o seu configurar interior de tal modo, que ele possa se submeter completamente a
comunicacdo lingdistica; por outro lado, ela ndo pode deixar este elemento linglistico mesmo
como ele é usado pela consciéncia comum, porém deve trata-lo poeticamente, a fim de se
diferenciar do modo de expressao prosaico tanto na escolha e na posi¢do quanto no som das
palavras.?®’

A representacdo poética tem de ser pois tdo essencialmente subjetiva quanto objetiva,
deve poder tornar linguisticamente comunicavel todo o universo do espirito para o espirito.
Contudo, assim como a representacdo enquanto tal ndo é uma forma exclusiva da poesia, mas
ganha nela e através dela uma “nova” expressdo, assim também a comunicacdo linguistica
ndo é privilégio da mesma, mas ao contrario, apresenta-se, como dissemos anteriormente,
mesmo na consciéncia mais habitual ou cotidiana, embora atinja também seu 4apice
especulativo na forma do pensamento filosofico. Desse modo, sendo a linguagem o medium
de exteriorizagdo das representacdes da poesia, mas sendo também a linguagem o medium
imediatamente comum da humanidade, faz-se necessario compreender como a arte da poesia
transforma a linguagem comum prosaica em linguagem poética e como se relaciona e

diferencia-se daquela.

5.2 A construcdo da linguagem poética e sua relacdo com a linguagem prosaica

Saber ensinar e compreender as leis universais que regem a vida do género humano,
bem como diferenciar, ordenar e selecionar a multiplicidade que se apresenta no mundo
sensivel ..., isso, diz Hegel, tanto a consciéncia prosaica quanto o modo poético da
representacdo o sabem e o fazem, uma vez que em ambos, a palavra, “este material 0 mais

plastico [bildsamste] que pertence imediatamente ao espirito”?*®

, existe e se presentifica, quer
dizer, se expressa. O que diferencia a linguagem poética da habitual ou prosaica ndo é pois
tanto o fato de ser comunicavel lingtisticamente mas o0 modo, i.€, a forma de expressédo pelo

qual cada uma concebe e configura o seu objeto.

7 Ibidem, p. 21.
2% bidem, p. 23.
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Mas, na medida em que as palavras sdo elas mesmas apenas signos para representagdes, a
origem propriamente dita da linguagem poética ndo reside nem na escolha das palavras
isoladas e na espécie da sua composi¢do em oragdes e periodos formados, nem na eufonia, no
ritmo, na rima etc., mas sim no modo da representacdo. O ponto de partida para a expressao
formada temos de procurar, por conseguinte, na representacdo formada e dirigir nossa
primeira indagacéo para a Forma que o representar deve assumir para se tornar uma expressao

poética.[...] ndo obstante, todavia, 0 metro ou a rima sdo pura e simplesmente necessarios

como o primeiro e (inico aroma sensivel para a poesia®°.

Esta citacdo aparentemente contraditoria em torno do que seja efetivamente pontual
para a delimitacdo do modo de representacdo poético, se € a rima, a escolha das palavras, dos
periodos..., ou a representacdo, em verdade torna explicitos a variacdo e o desenvolvimento
dos momentos e dos elementos ldgica e historicamente constituintes da expressdo
propriamente poética. A versificacdo e a rima, por exemplo, aparecerdo na antiguidade
classica como primeira forma de diferenciacdo e dominio da poesia em relacdo a prosa,
primeiro impulso em direcdo a representacdo, aparecendo a partir de entdo, ndo como uma
mera combinacgdo entre palavras, mas como um dominio interno da arte poética e como uma
exigéncia necessaria ao exercicio do poeta. Sua forma, contudo, neste primeiro momento
classico ainda se mostrara bastante proxima de uma figuragao ritmica e plastica da linguagem,
articulando-se de modo mais subjetivo e representativo apenas na forma de versificacdo
moderna romantica. De todo modo, seja na forma antigo-classica ou moderno-romantica, a
versificacdo e a rima mostrar-se-40 como elementos importantes a formacao e ao progresso da
linguagem da representacdo e do dominio desta por parte do poeta, caracterizando o
desenvolvimento e a conquista de uma expressao e de uma cultura ja formadas, que alias € o
ponto de partida para a delimitacdo da poesia, enquanto representacao poética propriamente
dita. Por isso, a versificacdo e a rima sdo situadas por Hegel como caracteristicas ndo do
mundo simbolico, mas do mundo cléassico e romantico, uma vez que apenas estes ultimos tém
como base a vivéncia de uma cultura e de uma configuracdo linguistica e artistica mais
desenvolvidas, i.é, ja formadas, enquanto o simbolico encontra-se historica e conceitualmente
ainda em busca da formacdo de uma tal cultura e de uma tal linguagem. Apesar disso, é
possivel ja entrever mesmo no contexto simbdlico da busca o prendncio da poténcia originéria
da poesia. Assim, Hegel divide ainda dois momentos constituintes da poesia: um anterior a
conquista dessa cultura, ao qual ele designa de poesia originaria, onde a poesia simbolica
encontra seu fim e ultrapassamento, e outro posterior, j& em meio a cultura propriamente dita,

ao qual ele chama de representacdo poética que se constitui em meio e a partir da prosa.

2% Ibidem, p.49 e p.60.



121

5.2.1 A poesia origindria ou pré-artistica e a poesia que se constitui em meio a prosa

Originariamente, diz Hegel, “a poesia é mais antiga que o falar prosaico desenvolvido
com riqueza de arte”, pois, em sua forma originéria, ela é ainda um saber intuitivo ou pré-
reflexivo, que n&o separa o universal da singularidade viva, o interior da exterioridade, mas
apenas V€ e concebe um por meio do outro. Esta forma primeva de “representacdo” poética
teve inicio, segundo Hegel, no momento em que o homem empreendeu expressar-se a Si
enquanto linguagem, e pode ser compreendida na passagem do final da Forma simbdlica para
a Forma classica, como 0 momento correspondente as primeiras explicacdes ou interpretacdes
poético-mitolégicas da natureza, onde as perguntas e respostas direcionadas ao significado
daquela eram dadas, ndo pela forma propriamente racional ou cientifica do pensamento, mas
por uma forma ainda intuitiva de expressao linglistica que, contudo, apesar de intuitiva, ja
ndo parte mais da mera exterioridade sensivel, mas da propria imaginacdo subjetiva do poeta,
como uma primeira escuta autopoiética de si mesmo e de seu mundo. Essa forma € ainda

anterior a formacdo da prosa habitual ou reflexiva e a formacao plena da arte.

[...] os gregos ouviram o murmurar das fontes e perguntaram o que ele tinha a significar.
Porém, esse significado ndo é o sentido objetivo da fonte, mas o sentido subjetivo do proprio
sujeito, que continua a elevar entdo a Naiade até a Musa. As Naiades ou fontes sdo 0 comego
exterior das Musas, pois 0s cantos imortais das Musas ndo sdo isto que se ouve quando se
escuta 0 murmurio das fontes. Elas sdo, ao contrario, as produg¢des do espirito, que ouve e da
sentido, e que nesse seu escutar as produz a si mesmo.[...] A natureza respondeu & pergunta
dos gregos: em certo sentido, é verdade que 0 homem obteve a resposta a partir de seu proprio
espirito para a questdo da natureza. A intuicdo é, com isso, puramente poética, pois é o
espirito que da o sentido, que expressa a criagéo natural 2%

A poesia originaria configura-se portanto de forma mais intuitiva ou ndo intencional,
porgque ndo confrontada ainda com o dominio do pensamento prosaico sobre a linguagem,
sendo considerada por isso ainda pré-reflexiva, ao passo que a poesia posterior, constituida
em meio ao universo prosaico, apresenta-se de modo mais intencional ou reflexivo, porque
ciente de sua posicao e do esforco que tem de exercer para manter-se livre das expressoes e
concepcdes habituais ou abstratas da linguagem e da cultura.

A representacdo prosaica, por sua vez, caracteriza-se de um modo geral pelo dominio
da cultura reflexiva e da consciéncia habitual, embora tenha como “resultantes” superiores a

consciéncia religiosa e a prosa do pensamento filoséfico especulativo (este Gltimo néo

0 HEGEL, G.W.F., Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte, p. 289-290. Citado por GONCALVES. Marcia C. F.,
Opus cit. p. 148-150.



122

241

propriamente representativo, mas conceitual)". Sua posicdo diante da arte poética, no

entanto, se estabelece na condi¢do contraditoria de oposicdo e parentesco, ao qual a arte,
como filha de seu tempo, tem tanto de combater quanto absorver, caso queira manter alguma
autonomia. Pois, por um lado, como dissemos anteriormente, a representacdo prosaica
também se utiliza do material lingulistico e tem por objeto o amplo terreno da efetividade
humana, com todas as suas glérias, fracassos e aspirac¢des; contudo, por outro lado, o0 modo
pelo qual ela considera os seus objetos e a efetividade humana como um todo, ou bem limita-

se estritamente a uma compreensdo apenas “segundo a relacdo intelectual de causa e efeito,

11242

finalidade e meio e outras categorias do pensar limitado”<*, sem a necessidade do caréater

imagético que concerne a fantasia poética; ou bem restringe-se a um relacionamento apenas
habitual ou indiferente, sem se envolver com a essencialidade viva das coisas. A arte,
portanto, sobretudo esta “segunda” arte pds-originaria que, alias, é a arte do tempo de Hegel,
deve entdo poder superar 0 modo de representacdo prosaica, se quer manter a liberdade e a
organicidade de suas configuracdes; o que ela acaba realizando, muitas vezes, ndo sem
alguma interferéncia do proprio elemento prosaico em suas obras, ja que ela ndo detém mais
aquela posicéo e funcgéo originariamente absoluta que chegou a exercer em tempos remotos,

como Hegel bem assinalara.

Desse modo, obtemos duas esferas distintas da consciéncia: poesia e prosa. Em tempos
remotos — em que uma determinada concepg¢do de mundo, segundo a sua crenga religiosa ou
outro saber qualquer, nem se desenvolveu para o representar e reconhecer racionalmente
ordenado, nem a efetividade dos estados humanos se regulou a si, de acordo com um tal saber
—a poesia conserva um jogo mais facil. A ela entdo a prosa ndo se contrapde como um campo
por si mesmo autbnomo da existéncia interior e exterior, a qual ela primeiro deve transpor,
mas sua tarefa se limita apenas mais a um aprofundamento dos significados e ao
esclarecimento das formas da outra consciéncia. Se, ao contrario, a prosa ja introduziu o
conteldo inteiro do espirito em seu modo de apreensdo e a tudo imprime o selo do mesmo,
entdo a poesia deve assumir a tarefa de uma refusdo e conversdo plenas e na aspereza da prosa
se vé enredada em multiplas dificuldades por todos os lados. Pois ela ndo tem de livrar-se
apenas do apego da intuicdo comum ao indiferente e contingente e elevar a consideracdo da
conexdo intelectual das coisas para a racionalidade ou corporificar o pensamento especulativo
para a fantasia, por assim dizer, novamente no espirito mesmo, mas deve igualmente
transformar completamente, também nesse sentido maltiplo, 0 modo de expressao comum da
consciéncia prosaica em consciéncia poética e em toda a intencionalidade, a qual suscita
necessariamente uma tal oposi¢do, contudo também conservar a aparéncia da auséncia de
intencdo e liberdade originaria de que necessita a arte.?*®

Por causa disso, diz Hegel, a tarefa da poesia e particularmente a do poeta, deve ser

vista, em relacdo as demais artes, como a mais facil e a mais dificil. Pois, o arquiteto, bem

281 Como sabemos, no nivel absoluto do espirito, constituido pela arte, pela religi&o e pela filosofia, ¢ a religido que se adequa
mais propriamente a Forma da representagdo, cabendo a arte a forma da intuicdo e a filosofia a forma do conceito. Contudo,
os limites entre ambos sdo menos esquematicos do que a primeira vista poderiam parecer, sobretudo no caso na poesia, onde
o material utilizado para expressar o contetdo absoluto é a linguagem, este elemento tdo “comum” quanto superior,
compartilhado pelo espirito.

2 HEGEL, G.W.F., Cursos de Estética, vol. IV, p. 26.

%2 |bidem, p.27-28.
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como o escultor, o pintor e mesmo o musico, tém cada um por material uma forma sensivel
inteiramente determinada e concreta, as quais devem poder adequar a seu conteddo. Tal
determinacdo especifica do material, da forma, por certo gera para tais artistas alguma
dificuldade técnica, na medida em que devem concentrar todo o talento, toda a atividade da
fantasia, para uma matéria e uma forma de exposi¢cdo determinada, 0 que ocorre ndo sem
alguma formacao também especifica. Na poesia, no entanto, uma vez que ela reine em si a
totalidade das artes, sem limitar-se contudo a determinidade de suas formas, ja que sua
exteriorizacao se da por representacdes do espirito, i.é, por palavras, estd menos submetida as
determinacBes e aos limites técnico-materiais das outras, sendo por isso mais universal e
independente. Contudo, embora, por um lado, esta ndo submissao as habilidades especificas
requeridas pelas demais artes traga alguma facilidade e liberdade para o exercicio do poeta,
uma vez que ele ndo necessita aprender as maltiplas técnicas utilizadas para esculpir uma
pedra, para pintar um quadro, nem precisa ficar horas executando escalas e arpejos..., por
outro, a dificuldade esta justo ai, nesta peculiar determinabilidade da poesia, pois ja que nédo
pode dar as suas representacdes imagéticas uma existéncia exterior, independente da
interioridade, mas tem de coloca-las sempre apenas diante da luz de nossa consciéncia,
embora de forma absolutamente concreta e verdadeira, “tem de procurar o substituto para esta

caréncia sensivel no ndcleo interior propriamente dito da arte” **

, 0 que a aproxima, em
virtude de seu dominio interior, muitas vezes da consciéncia religiosa, cientifica, bem como
de outras consciéncias prosaicas. Assim, a atividade artistica da poesia acaba por envolver,
mais que uma formacao especifica, em verdade uma formacédo plena e um dominio linguistico
que ultrapassa as regras da gramatica, visto que o poeta deve poder transpor para a linguagem,
ndo um ou outro contetdo, mas toda a profundidade e abundancia do Contetdo espiritual,
tudo o que h& de mais particular e universal no homem e no mundo, todos os seus estados
interiores e exteriores, todas as idiossincrasias, todos 0s acontecimentos, historias, paixoes,
sentimentos... 0 que ele so realiza se ja foi capaz de penetrar e absorver, em si mesmo, em sua

propria subjetividade, a totalidade da existéncia humana.

O artista plastico tem de se voltar, por assim dizer, principalmente para a penetragdo da
expressao espiritual na forma exterior [Aufengestalt] das Formas [Formen] arquitetdnicas,
plasticas [plastischen] e pictoricas, 0 musico para a alma interior do sentimento e paix&o
concentrados e sua efusdo em melodias, embora tanto aquelas quanto esta devem ser
preenchidas igualmente pelo sentido mais interior e pela substancia do seu contetdo. O
circulo daquilo que o poeta tem de percorrer em si mesmo é de maior alcance, porque ele tem
de configurar para si ndo apenas um mundo interior do &nimo e da representacdo
autoconsciente, mas tem de encontrar para este interior também uma aparicdo exterior
correspondente, por meio da qual entrevé aquela totalidade ideal [ideelle] em completude

24 Ibidem, p.47.
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mais minuciosa do que nas configuragBes artisticas restantes. O poeta deve conhecer a
existéncia humana por dentro e por fora e ter acolhido em seu interior a amplitude do mundo e
de suas aparices e ali as ter preenchido, penetrado, aprofundado e tornado claras.?*

E por isso que para a poesia, assim como também para as demais artes, mas
principalmente para esta forma de arte em especifico, 0 génio é insuficiente; porque por mais
que se diga que é na juventude que florescem o talento, o entusiasmo e a beleza, é apenas na
maturidade que o génio se concretiza e se completa, i.é, torna-se aquilo mesmo que ele é.
Mais gque apenas entusiasmo, energia e impeto, ou para que estes se tornem verdadeiros, é
preciso pois ainda para arte e, sobretudo, para a poesia, uma habilidade superior, nascida da
liberdade consciente do espirito, 0 que sO se conquista e SO se eterniza, segundo Hegel, ao
longo do seu desenvolvimento, na maturidade que advém da formacao do espirito. Para a
poesia vale, portanto, de modo ainda mais efetivo do que para as outras artes, a maxima: “o

verdadeiro é o todo [...] é essencialmente resultado” .

Nela se trata da exposicdo cheia de conteldo e pensamentos feita pelo homem, de seus
interesses profundos e das poténcias que o movem. O espirito e 0 préprio animo na poesia
devem ser rica e profundamente formados pela vida, experiéncia e reflexdo, antes que o génio
possa realizar algo de maduro, cheio de substancia e em si mesmo acabado. Os primeiros
produtos de Goethe e de Schiller sdo de uma tal imaturidade, até mesmo de uma crueza e
barbaridade, que chegam a assustar. O fato de a maior parte daquelas tentativas conter uma
massa preponderante de elementos totalmente prosaicos e em parte frios e rasos se opde
especialmente a opinido comum de que o entusiasmo esta ligado ao fogo da juventude e a
época juvenil. Somente a idade madura destes dois génios nos presenteou com obras
profundas e consistentes, decorrentes de verdadeiro entusiasmo e, do mesmo modo,
completamente acabadas na Forma. Deles podemos dizer que foram os primeiros que
souberam dar a nossa nagdo obras poéticas e sdo N0ssos poetas nacionais, assim como apenas
o velho Homero buscou inspiracéo para seus cantos imortais e os produziu.®*’

A verdadeira poesia, portanto, plenamente realizada em sua Forma, devera mostrar-se,
para Hegel, livre de elementos prosaicos, tal como ele bem indica nesta comparacdo entre as
formas de poesia ainda imaturas de Goethe e Schiller e sua configuracdo madura, posterior.
Contudo, como indicamos anteriormente, ao adentrar a interioridade subjetiva do espirito, a
poesia, mesmo aquela j& ndo meramente produzida pelo entusiasmo juvenil, mas pelo artista
formado, maduro, acaba ainda assim por aproximar-se quase que inevitavelmente de alguns
elementos prosaicos, sobretudo aqueles advindos da formacdo da consciéncia religiosa e das
reflexdes do espirito. Diante disso, Hegel buscara diferenciar entdo entre uma prosa passivel
de entrar na configuracdo da poesia € uma outra contréria a ela. Essa diferenciacdo sera

orientada certamente de acordo com a maior ou menor adequacao da prosa com o conceito de

2% bidem, p.48.
2 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do Espirito, p. 31.
T HEGEL, G.W.F. Cursos de Estética, vol. IV, p, 50.
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belo artistico enquanto ideal**®

, mas ganhara cada vez mais uma orientacdo proveniente do
elemento prosaico-religioso, cuja intromisséo na forma e no contetdo da arte sera evidenciado
historicamente ja desde a prépria arte grega, através da tragédia, como prendncio da
conciliacéo cristd, ganhando uma maior complexidade prosaica no romantismo, com o drama
do carater subjetivo moderno de Shakespeare.

Esta aproximacéo da prosa na poesia, porém, embora indique uma cisdo no interior da
propria arte, enquanto perda daquela livre adequacdo artistica e ética experenciada pela forma
classica, e anuncie, portanto, de certa forma, um risco aos dominios da arte, na passagem da
representacdo poética para a prosa do pensamento, evidencia, apesar e mesmo por causa
disso, a presenca e a manutencdo da arte no seio da modernidade, como manifestacdo da

liberdade subjetiva do espirito no mundo.

Finalmente, a religido e a poesia se aproximam como formas semelhantes de expresséo do
espirito, na medida em que ambas atingem seu apice em momentos histéricos proximos. A
poesia no mundo grego, enquanto tragédia, pode ser tida como a forma que pela primeira vez
torna explicita a cisdo do mundo ético que até entdo repousava em harmonia na escultura. A
tragédia rompe o equilibrio ético prefigurando o momento do universal separado do sensivel,
que a religido revelada ira realizar mais tarde por meio da figura de Cristo. A poesia prepara
assim o terreno da figura da religido, e depois que esta se estabelece, na era romantica crista,
recebe dela os principios figurativos, mas sem deixar de obedecer aos pardmetros da figura da
arte, na qual tem, em primeiro lugar, o seu domicilio. Isso significa que em momento algum
deixara de ser arte, mesmo nos momentos de maior proximidade com elementos formais
advindos da religido, como por exemplo, no moderno drama do carater de Shakespeare, cujos
personagens transferem a religiosidade ética, de matriz luterana, para a esfera da subjetividade
particular e finita das paixdes®*°.

Uma vez pois compreendidos os momentos de constituicdo e delimitacdo da poesia em
relagdo a prosa e a incidéncia dialética desta Gltima sobre aquela e vice-versa, vejamos entéo
como se dara o fundamento de divisdo e articulacdo das espécies de poesia em épica, lirica e
dramatica, e como este se relacionard com o fundamento e a divisao historico-conceitual do

belo e da arte em geral.

5.3 O sistema dos géneros

Com o sistema dos géneros, entramos no terreno proprio da poesia como arte da
representacdo sensivel. Até entdo explicitivamos 0os momentos constituintes da formacéo da
linguagem poética e sua diferenca e co-pertencimento seja em relacdo as demais formas e

Formas de arte, seja em relacédo as formas prosaicas da linguagem. Agora, uma vez delimitada

248 |_embremos aqui do critério defendido por Hegel, segundo o qual a poesia, enquanto arte, embora na forma da
representacdo, deve ainda poder coincidir com o conceito de belo artistico e com a fantasia de um modo geral.

p ¢ p g
%9 WERLE, Marco Aurélio. A poesia na Estética de Hegel. Sdo Paulo: Fapesp, 2005, p. 95.
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a posicdo da representacdo poética frente a tais formas, trata-se de compreender como esse
representar distribui ou divide o seu conteudo espiritual e como torna necessaria “uma
unidade [Einheit] interior de tudo o que é particular”, i.6, como estabelece sistematicidade em
suas producdes poéticas.

Dissemos que a poesia assume, devido a sua forma peculiar de representacdo, uma
posicdo central ou intermediaria entre a necessidade de exterioriza¢do ou apari¢do artistica e a
necessidade de interiorizacdo e abstracdo do pensamento. Por um lado, como vimos, isso
impde uma dificuldade enorme a delimitacdo e a realizacdo da poesia enquanto arte; por
outro, no entanto, esta “indeterminabilidade” ou ambigtidade central da representacéo poética
torna a poesia mais maledvel ou menos arraigada as limitagdes e exigéncias seja do
pensamento, seja da intuicdo artistica, o que lhe possibilita transitar mais livremente em
ambos os lados, ora mais livremente para a objetividade da intuicdo, ora mais articulada a

interioridade do pensamento, ora inclusive como sintese dos dois.

Assim torna-se possivel & poesia [Poesie] conduzir o contelido eleito ora mais para o lado do
pensamento, ora mais para o lado exterior da aparicdo e, por isso, nem excluir de si 0s
pensamentos especulativos mais sublimes da filosofia nem a existéncia natural exterior,
contanto que aqueles ndo sejam apresentados no modo do raciocinio ou da dedugdo cientifica
ou esta nos seja mostrada em sua existéncia destituida de significado; ja que a poesia
[Dichtung] também tem de nos oferecer um mundo completo, cuja esséncia substancial
justamente se desdobra do modo o mais rico em sua efetividade exterior de agdes humanas,
acontecimentos e efusdes do sentimento.?*

E pois esta ambigiidade do representar poético, ndo referida ou determinada
unilateralmente nem a um ou a outro lado do pensamento ou da materialidade artistica, mas a
ambos, que permite a esta arte particular e universal, fazer das diversas formas particulares de
determinacdo artistica a sua propria Forma determinada, de modo a poder inclusive “retirar o
fundamento de divisdo para a articulagdo das espécies de poesia somente do conceito
universal da exposicdo artistica™®’. Dessa forma, a poesia ndo se afasta inteiramente da
exteriorizacdo efetiva das demais artes, mas as expde mediante 0 modo superior de suas
espécies poéticas, i.é, através de um sistema de géneros. Os géneros apresentam-se pois, tal
como o representar poético, ndo como constituindo uma divisdo meramente formal ou
normativa da poesia, mas como um sistema de determinacgdes tdo universais quanto sensiveis,
gue em verdade permitem desdobrar na poesia ndo apenas a determinabilidade de uma ou

outra forma particular, mas todos os momentos constituintes do sistema das artes em geral.

20 HEGEL, G.W.F. Cursos de Estética, vol. IV, p. 83.
! Ibidem, p 84.
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A poesia conserva a mais extensa possibilidade de configurar completamente todos os
diversos géneros que a obra de arte pode assumir, independentemente da unilateralidade de
uma arte particular [besondere Kunst] € mostra, portanto, a mais consumada articulagdo de
diferentes géneros da poesia.”*®

Assim, de um modo geral, o sistema triadico dos géneros pode ser compreendido
como retomando em si mesmo 0s seguintes momentos de formagédo da arte: em primeiro
lugar, a épica, corresponde a realidade exterior objetiva; em seguida, a lirica, ao voltar-se para
a interioridade subjetiva e, finalmente, o drama, a unido ou reconciliacdo entre o objetivo e 0
subjetivo, i.é, corresponde a totalidade do espirito e a consumacédo do conceito do belo e da

arte.

54 A poesia épica

O género épico inicia-se no mundo oriental simbodlico e desenvolve-se a partir de
espécies menores tais como epigramas, gnomas, poesias didaticas, cosmogonias e teogonias.
Na Fenomenologia do Espirito, Hegel insere a épica no momento da obra de arte espiritual,
mais especificamente, na passagem do agir efetivo do culto para o agir que se elevou a
representacdo, e corresponde, na formacdo do espirito rumo ao saber absoluto, a primeira
manifestacdo efetivamente linglistica do espirito do povo, i.6, primeira linguagem

compreendida como unidade objetiva entre o ser-ai consciente-de-si e o ser-ai exterior.

N&o é mais o agir efetivo do culto, mas um agir que na verdade ainda nao se elevou ao
conceito mas sO a representacdo, a conexao sintética do ser-ai consciente-de-si com o ser-af
exterior. A linguagem — o ser-ai dessa representacdo — é a primeira linguagem: a epopéia
como tal, que contém o contetido universal, ao menos como totalidade do mundo, embora ndo
como universalidade do pensamento.?>

A épica pode ser pois compreendida como manifestando-se justamente naquele
momento originario-mitoldgico da poesia, na passagem do mundo simbdlico para 0 mundo
classico, como expressdo linglistica de um povo, de uma nacgdo; como aquela lenda originaria
que diz em geral o que é a coisa [Sache], a qual é transformada em palavra, e exige um
conteido em si mesmo substancial, a fim de expressar que ele é e como ele é***. Ela indica,
portanto, a tomada de consciéncia de um povo, 0 seu despertar efetivo diante da objetividade
do mundo, 0 momento em que o espirito, enquanto uma totalidade individual, j& é capaz de
imprimir conscientemente, como linguagem poética, sua propria forma, em toda abrangéncia

objetiva, na realidade exterior.

52 Ipidem, p.22.
2 HEGEL. Fenomonologia do Espirito, parte 11. Petrépolis: Vozes, 1990,§ 729, p. 171-172.
2% \dem. Cursos de Estética, volume IV, p.87.
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A obra épica, como um tal totalidade originaria, é a lenda [Sage], o livro, a Biblia de um
povo, e toda nagdo grande e significativa tem tais livros absolutamente primeiros, nos quais é
expressado para eles o que € seu espirito originario [...] Na medida em que na epopéia
propriamente dita se exprime pela primeira vez, de modo poético, a consciéncia ingénua de
uma nacdo, entdo o poema autenticamente épico recai essencialmente na época intermediaria,
na qual um povo certamente acordou do embotamento e o espirito j& se tornou forte em si
mesmo para produzir seu proprio mundo e nele se sentir [fiihlen] familiar.2%

Nesse sentido, enquanto expressando linglisticamente a totalidade individual de um
povo, de uma na¢do, em toda sua abrangéncia objetiva, a constituicdo efetiva da poesia épica
sO pode se consumar propriamente, ndo no mundo simbélico, mas primordialmente no mundo
classico, pois nela ndo se trata mais de um procurar ainda cindido de sua forma, de seu
mundo, mas de uma forma, de um agir e de um mundo j& ideais, ja formados, i.€, de um agir
individual que ja é ele mesmo em sua inteireza responsavel pelo todo. A épica narra a acdo
individual e ideal de um povo e tem como modelo, sobretudo, as a¢Oes individuais objetivas
desdobradas pelo mundo herdico, tal como se apresenta na Iliada e na Odisséia de Homero,
cujo objetivo € o de ressaltar ndo a vontade subjetiva do herdi, mas a sua poténcia ética, sua

unidade e substancialidade com o mundo.

Em Homero, por exemplo, cada her6i é todo um ambito total e vital [lebendigvoller] de
propriedades e tracos de carater. Aquiles é o mais jovem dos herdis, mas as outras qualidades
autenticamente humanas ndo faltam a sua forca juvenil, e Homero nos revela esta
multiplicidade nas mais variadas situagdes. Aquiles ama sua méde, Tétis, chora por Briseida,
pois lhe foi tirada, e sua honra ofendida o impulsiona ao conflito com Agamenon, o que
constitui o ponto de partida para todos os acontecimentos ulteriores da Iliada. Além disso, ele
é 0 amigo mais fiel de Patroclo e de Antiloco, a0 mesmo tempo o mais vigoso e ardente
jovem, € ligeiro, corajoso, mas pleno de respeito perante o mais velho; o fiel Fénix, o servo de
confianga, encontra-se a seus pés, e nos funerais de Péatroclo ele demonstra ao velho Nestor
supremo respeito e honra. Mas igualmente Aquiles também se mostra irascivel, encolerizado,
vingativo e pleno da mais dura crueldade contra o inimigo, quando amarra Heitor assassinado
ao seu carro e a galope arrasta o defunto por trés vezes em torno do muro de Troéia; e ainda
assim fica enternecido quando o velho Priamo vem a sua tenda; ele se lembra de seu proprio
pai ja velho em casa e estende a mao ao rei em prantos, a mesma m&o que assassinou seu
filho. Com Aquiles podemos dizer: isto € um homem! — A multiplicidade da nobre natureza
humana desenvolve toda a sua riqueza neste Unico individuo. E assim também acontece com
0s demais caracteres homéricos: Ulisses, Diomedes, Ajax, Agamenon, Heitor, Andrémaca;
cada um é um todo, um mundo por si, cada um é um ser humano pleno, vivo e ndo apenas a
abstracdo alegorica de qualquer trago de caréter isolado.?*®

Esta individualidade total, contudo, embora indique a retomada na poesia épica do
principio ideal de exterioridade das artes plasticas, através das “imagens escultéricas”,
realizadas no agir do heroi, deve ser diferenciada da individualidade plastica dada a diferenca
material entre ambas. A escultura classica evidencia a plena adequacao da forma exterior com

0 conteddo espiritual na figura individual e semidivina do corpo humano, mas tem como

%% bidem, p. 92, 93.
2% |dem, volume I, p.242-243.
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limitacdo a estaticidade de sua forma material. A poesia, ao contrario, como nao necessita
restringir-se aos limites fisicos da materialidade externa, pode representar a figura do herdi
em toda abrangéncia objetiva, em toda expansédo, conferindo a ele a historicidade, mobilidade
e vitalidade de um eu objetivo que é um noés. De fato, ainda ndo se trata de um eu subjetivo, e
a figura do cantor delimita bem esta objetividade da épica, uma vez que ele ndo pode recitar
este mundo objetivado para a intuicdo e o sentimento espirituais como se pudesse anunciar-se
como sua prépria representacéo e paixdo viva®®’, mas tem de apresentar o objetivo em sua
objetividade, anulando-se diante do que narra. Apesar disso, 0 que resulta da recitacao épica é
a constituicdo de um publico que ouve e que se reconhece, enquanto totalidade, naquilo

mesmo que é narrado.

A poesia épica é o género que pisa pela primeira vez no terreno da consciéncia clara do fazer
poético, o terreno da representacdo e da articulacdo de um todo racional, essencialmente de
carater universal e ndo mais intuitivo e empirico somente ou disperso, informe e fantéstico
como a poesia simbélica.?®
Assim constitui-se na éepica o terreno publico da representacdo e lancam-se as bases
para a entrada em cena da subjetividade como protagonista individual de suas préprias

representacoes.

55  Apoesialirica

A poesia lirica apresenta-se como o inverso complementar da épica, i.6, como o
voltar-se da objetividade exterior para a interioridade subjetiva. Seu mundo é o amplo mundo

romantico reflexivo, constituido ja conscientemente em meio e a partir da prosa.

O que conduz a poesia épica é a necessidade de ouvir a coisa [Sache], a qual desdobra diante
do sujeito a totalidade fechada por si mesma como uma totalidade objetiva em si mesma; na
lirica, ao contrario, se satisfaz a necessidade inversa de se expressar a si e de perceber o animo
na exteriorizacio de si mesmo.”*

O contetdo e a forma da lirica sdo pois 0 mundo interior do sujeito, que ndo se volta
para as acoes externas nem se satisfaz mais com aquela totalidade autbnoma, fechada em si
mesma, mas que permanece junto a si, junto as representacdes de sua interioridade subjetiva.
A lirica pode entdo ser compreendida como o resultado da conscientizacéo subjetiva do cantor

gue na Epopéia ainda se encontrava a servico da totalidade ética objetiva, mas que agora se

7 |dem, volume IV, p.84.

8 \WERLE, ibidem, p. 205.
% HEGEL, ibidem, p. 157.
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reconhece como sujeito individual da narracdo, de um modo inclusive independente daquela
totalidade ética fechada. Esta, alias, ja ndo se apresenta mais fora, como totalidade individual
objetiva, mas dentro, i.é, na liberdade particular subjetiva do poeta, e conseqliientemente na
individualidade do espectador que se reconhece em seu animo: “O particular em toda a sua

abrangéncia torna-se toda a individualidade de um sujeito, e no lirico aparece todo o

individuo”?®°.

Seu conteddo é pois também universal, uma vez que existe tanto por parte do poeta
guanto por parte do espectador um reconhecimento interno e singular, contudo, esse universal
ndo se expressa tal como na épica, como uma obra que é espirito do povo; mas é antes
universalizado junto e a partir da prépria particularidade interior subjetiva, com todos aqueles

tracos intimistas subjetivos que eram excluidos da narracéo épica.

No interior desta singularizacdo se encontra, de um lado, o universal como tal, o elemento
mais elevado e mais profundo da crenca, do representar e do conhecimento humanos: o
Conteldo essencial da religido, da arte, sim, mesmo dos pensamentos cientificos, na medida
em que 0s mesmos ainda se submetem a Forma da representacao e da intuicdo e penetram no
sentimento. Pontos de vista universais, o0 substancial de uma visdo de mundo
[Weltanschauung], as concepcBes [Auffassungen] mais profundas das relacbes mais
penetrantes da vida ndo sdo, por isso, excluidos da lirica.[...] A esta esfera do universal em si
mesmo se junta entdo, em segundo lugar, o lado da particularidade, a qual pode, em parte, se
entrelacar com o substancial de tal modo que qualquer situagdo, sentimento, representagdo
singulares etc. sdo apreendidos em sua essencialidade mais profunda e, com isso, expresso
eles mesmos de maneira mais substancial.2*

Tal é o caso, diz Hegel, das poesias de Goethe e de Schiller. O primeiro, na medida em
gue consegue transitar livremente de uma lirica mais “sensivel” até uma mais elevadamente
subjetiva, sem contudo tornar-se trivial ou prosaico; o segundo, uma vez que atinge 0s niveis

mais elevados de idealizacdo dessa subjetividade, i.é, enquanto “opera com uma lirica de um

pathos elevado e concentrado?®?

Também Goethe forneceu deste modo cantos sumamente excelentes: “O Lamento do Pastor”,
por exemplo, é um dos mais belos desta espécie. O animo partido pela dor e a nostalgia da-se
a conhecer mudo e fechado em tracos puramente exteriores, e mesmo assim ressoa
inexpressada a mais concentrada profundidade do sentimento [...] Quando, em contrapartida,
Goethe canta [“A saudacdo das flores”] a interioridade é aqui acenada de um modo
totalmente diferente, pois ndo coloca nada de trivial e em si mesmo repulsivo diante da nossa
intuicdo. Mas o que em geral falta a toda esta espécie de objetividade é o aflorar
[Heraustreten] claro, efetivo do sentimento e da paixdo, 0s quais na arte auténtica ndo devem
permanecer aquela profundidade fechada, que apenas perpassa o exterior ressonado
levemente, mas devem de modo completo ou sair fora [herauskehren] por si ou atravessar

260 WERLE, ibidem. (Caderno de Kehler, p. 421) Referente ao caderno de um dos alunos de Hegel, Kehler, citado pelo autor,
p. 210.

6! HEGEL, ibidem, 158.

262 of, WERLE, ibidem, p.220.

23 “Der Straup, den ich gepfliicket,/Griie dich vieltausendmall/Ich habe mich oft gebiicket,/ Ach, wohl eintausendmal,/Und
ihn ans Herz gedriicket/Wie hunderttausendmal'” (O ramalhete por mim colhido,/Satda vocé milhares de vezes!/Algumas
vezes me inclinei, /Ah, mil vezes,/E o apertei ao coragdo/Cem mil vezes!). Traduzido por Werle, in Cursos de Estética, v. I,
p. 290.
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brilhando clara e inteiramente o exterior no qual se instalam. Schiller, por exemplo, esta
presente em seu pathos com toda a alma, mas com uma grande alma, que se instala [einlebr]
na esséncia da coisa e € a0 mesmo tempo capaz de expressar a sua profundidade de modo o
mais livre e brilhante na plenitude da riqueza e da harmonia [Wohikiang]**

Para Hegel, é possivel acompanhar na poesia de Schiller o proprio processo de
formacédo da lirica do poeta. Isso mostra-se visivel para ele, por exemplo, no poema “O canto
sobre 0 sino” (1799), onde Schiller associa as etapas da fundi¢cdo de sinos aos pontos de
sustentacdo de desenvolvimento de todo o poema para entdo permitir que se ligue a ele “as
efusdes correspondentes do sentimento bem como as consideracfes diversas sobre a vida e
outras descricdes de estados humanos”®®®. De um modo geral, 0 que se evidencia nesse
poema, bem como em outros, como, por exemplo, “O ideal e a Vida”, é a elevacdo e a
concentracdo da energia do espirito que ndo se deixa decair na mera trivialidade, nem se perde
na regido abstrata do pensamento, mas que mantém o ideal junto a particularidade como uma
individualidade viva. Este ultimo poema em especial configura para Hegel a natureza do ideal
artistico como uma reconducdo da existéncia exterior ao espiritual, i.6, adequacdo entre o
interior e o exterior, que, contudo, enquanto manifestacdo da liberdade espiritual subjetiva,
deve aparecer recolhido em si mesmo, fora da dispersdo, ou ainda como afirmacdo da negacgéo

das dores do mundo.

Em seu poema “O Ideal e a Vida”, Schiller fala da “beleza da regido calma ensombrada” em
contraposicédo a efetividade em suas dores e lutas. Um tal reino de sombras é o ideal; sdo os
espiritos que nele aparecem, mortos para a existéncia imediata, separados da indigéncia da
existéncia natural, libertados dos vinculos da dependéncia de influéncias externas e de todas
as inversdes e distor¢les que estdo em conexdo com a finitude do fendmeno. Igualmente,
porém, o ideal finca o seu pé na sensibilidade e em sua forma natural, mas ao mesmo tempo a
puxa de volta para si como o ambito do exterior, na medida em que a arte sabe reconduzir as
fronteiras o aparato que o fenbmeno exterior necessita para a sua autoconservacdo, no seio de
cujas fronteiras o exterior pode ser a manifestacdo espiritual. Apenas desse modo o ideal se
encontra no exterior unido consigo mesmo e livre repousando sobre si, enquanto
sensivelmente beato em si, alegrando-se e gozando-se a si. O som desta beatitude ressoa por
todo o fendbmeno do ideal, pois por mais que a forma exterior também possa estender-se, nela
a alma do ideal nunca se perde a si mesma. E justamente por meio disso o ideal é
verdadeiramente belo, na medida em que belo é apenas enquanto unidade total, mas subjetiva,
pelo que o sujeito do ideal também deve aparecer recolhido em si mesmo para uma totalidade
e autonomia superiores, fora da disperséo de outras individualidades e seus fins e esforgos.?®®

A beatitude, o repouso, a serenidade as quais Hegel se refere para descrever a lirica
schilleriana, e que alias configura o verso “Séria € a vida, serena € a arte” de Schiller, longe de
significar, porém, uma posicao trivial ou nada séria para arte schilleriana, indica ao contrario,

para Hegel, o triunfo do ideal e a forca da individualidade da poesia de Schiller, i.é, a sua

capacidade de, apesar de toda seriedade da vida e sofrimento da alma, afirmar-se serenamente

%4 HEGEL, ibidem, v. I, p. 290.
%65 bidem, p. 164.
28 bidem, v. I, p.168-169.



132

no mundo como uma espécie de liberdade negativamente conciliada ou concentrada em si
mesma.

Em Goethe, por outro lado, Hegel ressalta a variabilidade poética, a espontaneidade e
a capacidade de expor os varios estagios de desenvolvimento do canto de modo mais
intuitivo, como um aflorar da interioridade do sentimento. Para Hegel, Goethe é sobretudo o
poeta do humor objetivo, cuja forma buscava conciliar, no ambito lirico romantico, a
interioridade subjetiva com a exterioridade objetiva, diante de um mundo que havia se
tornado meramente contingente. De um modo geral, a poesia de humor objetivo visava
ampliar a subjetividade lirica, trazendo para seu cerne elementos de diferentes épocas, como,
por exemplo, elementos provindos do mundo oriental, tal como Goethe exp6e em sua obra

Divan oriental-ocidental de 1814.

Os poemas de Goethe no Divan se distinguem de modo essencial particularmente de seus
poemas anteriores. No “Boas-vindas e adeus”, por exemplo, a linguagem, a descricdo é, na
verdade, bela, o sentimento é intimo [innig], mas de resto a situacdo € inteiramente comum, o
desenlace é trivial, e a fantasia e sua liberdade n&o acrescentaram nada mais. Bem diferente é
0 poema no Divan ocidental-oriental, intitulado “Reencontrar”. Aqui o amor esta transportado
inteiramente para a fantasia, em seu movimento, felicidade e beatitude. Em produc6es
semelhantes desta espécie ndo temos em geral diante de n6s nenhuma saudade subjetiva,
nenhum enamoramento, nenhum desejo, mas um puro agradar nos objetos, um inesgotavel
abandono de si [Sich-Ergehen] da fantasia.?®’

Desse modo a poesia lirica busca atingir seu ponto méximo de exposi¢cdo do
sentimento interior subjetivo, transitando muitas vezes entre os dois extremos da objetividade

épica e da subjetividade-objetiva do drama.

5.6 A poesia dramatica

Como indicamos anteriormente, a poesia dramatica apresenta-se como a sintese da
objetividade da épica e da subjetividade da lirica. Trata-se agora entdo de compreender como
se reunem no drama ambos 0S géneros, ou, em outras palavras, como se consuma neste
género, a recapitulacao e a sintese do sistema triddico da poesia como um todo.

Sabemos que a poesia, bem como todas as produgdes artisticas, ndo operam logica e
historicamente com momentos fixos, estancados, mas que muitas vezes transitam, expandem
e absorvem em si variadas formas; de modo que a ambivaléncia ou a contradicdo ndo se
colocam para a arte de um modo geral como algo pejorativo ou impensado, mas, ao contrario,

mostram-se inclusive como “categorias” imanentes ao seu oficio.

7 bidem, v. 11, p. 346.
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Assim, embora definido como sintese, e mesmo por causa disso, 0 género dramatico
pode ser compreendido e dividido a partir de dois momentos: como tragedia antiga e como
drama moderno.

Em linhas gerais, a tragédia antiga nasce da épica e é caracterizada por Hegel como
constituindo o momento mais objetivo da sintese, ao passo que o drama articula-se ou tende
mais para o lado subjetivo, uma vez que traz a tona o drama do carater. O primeiro momento
da poesia dramatica realiza-se, portanto, primordialmente no mundo classico e o segundo no
mundo romantico. Ambos porém trazem um rompimento ou uma cisao para 0 universo da
arte, na medida em que anunciam o desenvolvimento de uma nova categoria fundamental: a
acao [Handlung] particular subjetiva. Através dela a poesia € levada aos limites da

representacdo e da comunicacéo.

5.6.1 A tragédia

A tragédia aparece no interior do horizonte ideal da arte e exerce-se na cisdo do
equilibrio que se estabelece entre o subjetivo e 0 objetivo no homem e no mundo. Seu ponto
central é a busca da restauracdo ou reconciliacdo do equilibrio dessas forcas, e que tem como

base em geral um conflito ético, no qual se desenrola a acéo trégica.

Por isso, podemos dizer, de modo geral, que o tema propriamente dito da tragédia originéria é
o divino; mas ndo o divino do modo como constitui 0 contetdo da consciéncia religiosa como
tal, e sim tal como penetra no mundo, no agir individual, mas que nesta efetividade ndo perde
nem seu carater substancial nem se vé dirigido ao que é oposto de si mesmo. Nesta Forma, a
substancia espiritual do querer e do realizar é o ético. Pois 0 ético, caso o apreendamos em sua
consisténcia imediata e ndo apenas do ponto de vista da reflexdo subjetiva como o
formalmente moral, é o divino em sua realidade mundana, o substancial, cujos lados, tanto
particulares quanto essenciais, fornecem o conteido motor da a¢do verdadeiramente humana e
no agir mesmo explicitam esta sua esséncia e a tornam efetiva.?®®

O ético aparece, pois, na tragédia antiga, como a divina justica do povo, i.¢, como
aquela base objetiva que se apresenta para o individuo na condicdo de algo quase natural,
enraizado, tornado idéntico a si mesmo. E desta identificacdo até entdo inquestionada ou n&o
perturbada que nasce a acdo tragica. Em linhas gerais, portanto, a tragédia configura-se
inicialmente por uma quebra da realidade substancial inquestionada, onde os individuos agora
em choque e conflito tém de ser convocados a posicionar-se ativamente de modo a encontrar

uma solucdo para o conflito. Esses individuos particulares sabem contudo que, para 0

288 bidem, v. IV, p.236.
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restabelecimento do equilibrio, um dos lados devera ser sacrificado, o que torna todo

desenrolar tenso e, por assim dizer, tragico.

Mas se estas forcas particulares, tal como o exige a poesia dramatica, sdo chamadas para a
atividade fenoménica e se elas se efetivam como finalidade determinada de um pathos
humano, que passa para a a¢do, entdo sua concordancia estd suprimida [aufgehoben], e elas
aparecem em fechamento reciproco umas contra as outras. O agir individual quer entdo, sob
circunstancias determinadas, executar uma finalidade ou o carater, o qual, sob estes
pressupostos, porque ele se isola unilateralmente em sua determinidade por si mesma abstrata,
necessariamente instiga o pathos oposto contra si e, com isso, suscita conflitos inevitaveis. O
tragico originario consiste no fato de que no interior de tal colisdio ambos os lados da
oposicao, tomados por si mesmos, possuem legitimidade, ao passo que, por outro lado, eles
sdo capazes de impor o Contetdo verdadeiro positivo de sua finalidade e carater apenas como
negacéo e violagdo da outra poténcia igualmente legitimada e, por isso, em sua eticidade e por
meio da mesma, caem igualmente em culpa.?®

A tragédia traz pois para o interior do universo artistico o conflito ético entre
particularidades que j& ndo mais se reconhecem harmonicamente no mundo, e nesse sentido
prenuncia desde o0 mundo grego classico aquilo mesmo que se revelaria como o ponto central
da arte: a contradicdo. Contudo, o que deve resultar da colisdo tragica ndo é a manutencao da
luta de particularidades, embora ai se encontre o cerne da substancialidade ética e do agir
humano, mas a reconciliacdo, enquanto o verdadeiro substancial. Assim, o que é suprimido ou
sacrificado ndo é a objetividade cindida, que alids retorna do conflito como a eterna justica,
mas a subjetividade, enquanto unilateralidade particular. Para Hegel, pois, € a reconciliacdo
que deve surgir como vitoriosa e é ela que determina e orienta suas analises em torno da
tragédia antiga. Existem, contudo, como percebe Hegel, mesmo na tragédia antiga, dois
modos de reconciliagdo: um objetivo e outro subjetivo. O primeiro caso corresponde, por
exemplo, as obras Antigona, de Sofocles, e Oréstia de Esquilo; o segundo caso tem como
modelo Edipo Rei, também de Sofocles. Em ambos os casos o conflito se impde e a busca por
reconciliacio se coloca; contudo, no caso de Edipo Rei ocorre uma indeterminacdo mais
aguda no que tange a sapiéncia ou a consciéncia interna de Edipo: ele ndo sabe que sabe, i.é,
ele ndo sabia, a0 matar seu pai, que estava matando seu pai, como também ndo sabia, ao
desposar sua mae, que se tratava da propria. Assim, todo conflito acaba direcionando-se para
o interior da consciéncia do heréi tragico. Nesse sentido, a tragédia de Edipo antecipa em

certa medida o drama do carater que se desenvolvera na modernidade.

289 pidem, p. 236-237.
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5.6.2 O drama moderno

Agora, com o drama moderno, entramos propriamente no apice e limite da poesia
dramatica bem como da representacdo poética e do conceito de arte como um todo. O drama
moderno, de um modo geral, ndo oferece para Hegel nenhuma mudanca estrutural em relacao
ao drama antigo: a tragédia. Esta questdo, contudo, é um tanto quanto controversa, pois por
um lado sabe-se que Hegel tem grande apre¢o ou mesmo preferéncia pela tragédia antiga; por
outro lado percebe-se que ele compreende a legitimidade do drama moderno bem como a
problematicidade que este impde ao conceito da arte e mesmo de drama. Em linha gerais, 0
problema que se coloca € este: é possivel ao drama moderno atingir seus objetivos
propriamente dramaticos num mundo que parece estranho ou mesmo irénico ao cumprimento
destes mesmos objetivos? Ou ainda a recolocagio da pergunta: E possivel a arte num mundo

hostil & arte?

O principio do drama é a subjetividade infinita e livre que ndo mais se identifica com a
objetividade, tal como no mundo classico grego, nem tampouco se recolhe numa
subjetividade negativa, cristd, mas que se infiltra e € infiltrada efetivamente por um mundo

constituido basicamente pela prosa reflexiva: pela cultura moderno-contemporanea.

Os belos dias da arte grega assim como a época de ouro da Baixa Idade Média passaram. A
cultura [Bildung] da reflex8o, propria de nossa vida contemporanea, faz com que nossa
caréncia esteja, a0 mesmo tempo, em manter pontos de vista universais e em regular o
particular segundo eles, seja no que se refere a vontade seja no que se refere ao juizo, de tal
modo que para nds, as Formas, leis, deveres, direitos e maximas, enquanto universais, devem
valer como razBes de determinacéo e ser o principal governante. [...] Por esta raz&o, o estado
de coisas de nossa época néo é favoréavel & arte.?”

A gradativa negacdo ou elevacdo do sensivel, desde a cisdo no interior do mundo
classico até fim do mundo romantico, cujo resultado é a contingéncia do mundo e das
relacbes, faz com que neste universo prosaico, neste estado de coisas, a subjetividade
individual ndo possa reconciliar-se objetivamente nem com o mundo ou com 0 outro, mas
busque no formalismo das leis e do carater razdes para manter a si mesmo sem declinar na
contingencialidade.

Desse modo, experiencia-se no drama moderno uma nova busca de liberdade e

reconciliagdo ndo mais objetivamente ética, mas primordialmente psicoldgica, i.€, voltada

270 Ibidem, v. I, p. 35.
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para as paixdes subjetivas, para as inclinacdes, para o drama da subjetividade do carater como
busca da liberdade no mundo moderno. O modelo e a diferenca deste desenlace do drama
moderno em relacdo a tragédia antiga sdo, para Hegel, explicitados sobretudo em

Shakespeare, tal como ele descreve nesta passagem:

No geral, porém, na tragédia moderna os individuos ndo agem em vista do substancial de seus
fins, nem € isso que se conserva como o que impulsiona a sua paixdo, e sim é a subjetividade
de seu coragdo e animo ou a particularidade de seu carater que buscam satisfacéo. [...] A fim
de fazer notar a diferenca mais precisa que a este respeito se coloca entre a tragédia antiga e a
moderna, quero apenas apontar para 0 Hamlet de Shakespeare, no qual subjaz uma colisdo
semelhante a que tratei nas Coéforas de Esquilo e na Electra de Soéfocles. Pois também no
Hamlet 0 pai e rei foi morto e a mée casou com o0 assassino. Mas 0 que nos poetas gregos tem
uma legitimidade ética, a morte de Agamenon alcanca em Shakespeare, ao contrario, a forma
Unica de um crime infame, no qual a mae de Hamlet é inocente, de modo que o filho, como
vingador, apenas tem de se voltar contra o rei fratricida e nele nada mais vé diante de si que
fosse verdadeiramente honravel. A colisdo propriamente dita ndo gira, por isso, em torno do
fato de que o filho, em sua vinganca ética, deve ele mesmo ofender a eticidade, e sim em
torno do carater subjetivo de Hamlet, cuja alma nobre nao foi constituida para esta espécie de
atividade enérgica e, cheio de asco pelo mundo e pela vida, jogado para la e para cé entre
resolucdo, provas e preparativos para a execugdo, sucumbe devido a prépria indecisdo e a
intriga exterior das circunstancias.?’

Em Shakespeare pois evidencia-se o desenvolvimento e o conflito de paixdes como
desenlace da tragédia, seu mundo € o mundo da amplitude infinita da subjetividade do carater
humano: em Macbeth 0 despotismo, em Otelo 0 cilme, em Lear a tolice que beira a loucura...
e assim por diante. O conceito de pathos moderno, desse modo, ndo tem ai a mesma
conotacdo do pathos lirico, i.é, da subjetividade lirica, mas antes diz respeito ao pathos de
uma subjetividade que ndo encontra reflgio ou sossego em seu mundo particular, mas que se
Vé jogada por suas paixdes efetivamente na contingéncia do mundo. Por outro lado, e é o que
Hegel ressalta como a profundidade e a nobreza ideal do drama de Shakespeare, neste mesmo
as paixdes mais vis e 0s sentimentos mais baixos ndo sdo simplesmente largados a mera
contingéncia, mas aparecem para nds, apesar e mesmo por causa de sua ndo sustentacdo ética
objetiva, transformados e elevados dialeticamente a condicdo de liberdade e universalidade

humanas.

Assim, por exemplo, no Lear de Shakespeare a tolice originaria do velho homem se eleva de
maneira semelhante até a loucura, quando a cegueira espiritual de Gloster é transformada em
cegueira corporal efetiva, na qual somente entdo se abrem para ele os olhos sobre a verdadeira
diferenca no amor de seus filhos. — Precisamente Shakespeare, diante daquela exposicdo de
caracteres oscilantes e em si mesmos cindidos, nos oferece os mais belos exemplos de figuras
[Gestalten] em si mesmas firmes e conseqlientes que, justamente por meio deste apego
decisivo a elas mesmas e a seus fins, conduzem a perdi¢cdo. N&o sendo sustentadas eticamente,
e sim pela necessidade formal de sua individualidade, elas se deixam atrair ao seu ato por
meio das circunstancias exteriores ou se jogam cegamente nelas e as suportam na forga de sua
vontade, mesmo quando elas agora apenas executam o que fazem a partir da caréncia, a fim
de se impor diante dos outros, ou porque uma vez chegaram a isso, porque chegaram até isso.

™% Ibidem, v IV, p. 264.
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O surgimento da paixdo, a qual, adequada ao carater, at¢ 0 momento apenas ainda nao
irrompeu, mas agora alcanca um desdobramento, esta progressdo e decurso de uma grande
alma, seu desenvolvimento interior, a pintura de sua luta que a si mesma se destréi com as
circunstancias, as relagdes e as conseqiéncias é o contetdo principal de muitas das tragédias
mais interessantes de Shakespeare.?2

Desse modo Shakespeare afirma o principio da liberdade subjetiva de modo radical e
intenso, uma vez que esta subjetividade penetra concretamente no seio do mundo,
evidenciando inclusive a forma critica, comica e por vezes irdnica de seus personagens, e das
modernas instituicbes do mundo do direito. Esta entrada concreta no mundo moderno traz
porém a tona um problema em torno da dimenséo ética, como ponto limitrofe ao exercicio e a
realizacdo do drama. Pois o que é fundamental para Hegel, justamente, é que ndo se confunda
o cébmico com o irbnico. A diferenca entre ambos, tal como explicitado na Introducdo aos
Cursos de Estética, reside no fato de que o irbnico sustenta-se na auto-aniquiliagdo do
espléndido, do grandioso, e tem como resultado a auto-destrui¢do da dignidade, das lei e da
eticidade, ao passo que o comico apenas mostra que aquilo que se aniquila é algo em si
mesmo nulo, i.é, é falso, tal como uma mania, um capricho etc., diferentemente, no entanto,
dos valores éticos. Diante disso, comega a despontar um novo tipo de drama, cujos principais
poetas serdo Schiller e Goethe.

Este novo drama tem por objetivo ou preocupacdo justamente a dimensdo ética da
subjetividade moderna. Ele busca portanto, “recuperar” ou produzir um drama que apareca
acompanhado de alguma reconciliacdo ética, sendo antiga, a0 menos inspirada e referida
criticamente a ela?’®. Dentre essas obras destacam-se em especial a trilogia Wallenstein de
Schiller e 0 Fausto de Goethe. No primeiro explicita-se o drama do personagem individual
que sucumbe em meio a0 mundo de rela¢6es burguesas. Sua grandeza bem como sua fraqueza
evidenciam-se no fato de trazer para si, por meio de sua decisdo, toda a responsabilidade e
destino, sem saber contudo se deve agir por vontade ou dever. Este conflito repercute para
Hegel o préprio conflito tragico do mundo moderno, qual seja: a de que a subjetividade livre
estd mais presente no mundo que no individuo, o que gera a oposi¢do entre individuo e mundo

racional:

Wallenstein se arvora a cabeca de seu exército como regulador das relagbes politicas. Ele
conhece exatamente a poténcia destas relagles, das quais seu proprio meio, 0 exército, é
dependente, e, por causa disso, hesita ele mesmo por longo tempo entre a vontade e o dever.
Mas tdo logo ele se decidiu, vé os meios, que ele cré como certos, escorrer pelas méos e seu
instrumento se despedacar. Pois 0 que em Gltima instancia une os oficiais e os generais ndo é
a gratiddao pelo que Wallenstein Ihes proporcionou de louvavel por meio do cargo e da
promocdo, nao é a gléria de comandante do exército, mas o dever que possuem perante o

272 Ipidem, p. 268.
2% Cf. WERLE. Opus cit. p.276.
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poder e o0 governo universalmente reconhecido, seu juramento que fizeram para o chefe do
Estado, o Imperador da Monarquia Austriaca. Assim, no fim ele se encontra sozinho e nao é
tanto combatido e vencido pela poténcia exterior que se opde quanto despojado de todos 0s
meios para a execugdo de sua finalidade; abandonado pelo exército, porém, ele estd
perdido.?™

Esta passagem mostra claramente a incidéncia e mesmo o dominio daquela
subjetividade, agora ndo mais apenas no individuo mas sobretudo no mundo, como
indicadores de novos momentos em relacdo aos quais 0 homem moderno deve se estruturar a
fim de poder agir efetivamente no mundo.

No Fausto de Goethe, o qual Hegel denomina de tragédia filosofica absoluta, essa
tensdo entre individuo e mundo racionalizado aparece no destino daquele que acredita que o
saber racional esta apenas na teoria e ndo no proprio sujeito, ou que imagina que a vida
mundana do sujeito esta fora do saber. Em ambos, pois, o que se depreende € a afirmacéo de
uma conquista que, por um lado, impde limites ou uma transformacdo ao conceito de ideal
artistico, visto que tanto o sensivel quanto o absoluto perdem e ganham novas formas e
interacdes; e que por outro lado declara a presenca concretamente livre da subjetividade, ndo
apenas de modo interiorizado, mas principalmente enquanto exposta na efetividade prosaica e
institucional do mundo. Nesse sentido, ndo somente 0s conceitos de objetividade,
subjetividade, forma e contetdo sao transformados e ampliados dialética e especulativamente,
mas também e principalmente o conceito de liberdade, e por consequéncia o dominio daquilo
que € publico e privado; o que exige, para 0 &mbito da arte, sendo o seu fim, um trabalho de
conscientizacdo e absorcdo de todos os dominios de realizacdo do espirito no mundo:
intuitivo, representativo, ético, cientifico e filoséfico. Certamente ndo para tornar-se um ou
outro destes saberes nem para perder-se de si, mas para ser apenas aquilo que ela mesma é:

filha geradora da liberdade.

24 |dem, ibidem, v. I p. 204.
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6 CONCLUSAO

As dissonancias do mundo sdo como as contendas dos amantes. A conciliacdo se dd em meio a
luta, e tudo o que se separou, de novo se redne.

Friedrich Holderlin

E possivel realizar o Ideal da liberdade? Como fazé-lo? Como formar na humanidade as
condi¢Bes materiais para o cumprimento de uma tal tarefa? O que pode o idealismo frente ao
realismo? Qual a posicao e a relevancia da arte em relagdo a estas duas formas contrastantes e
mesmo contraditorias de orientagdo na existéncia e no pensar? Foram estas as perguntas que
impulsionaram a realizacdo deste trabalho, e sdo estas as questes que estdo presentes, segundo
nos parece, e com todo o seu vigor, nestes dois grandes pensadores de nossa cultura, no contexto
do idealismo alem&o. Em ambos evidencia-se o0 amor e o esforco pela efetivacdo da liberdade; em
ambos comprova-se, embora de modo diferenciado, o lugar fundamental do estético na vida dos
homens.

Nosso trabalho emergiu dessa probleméatica em torno da realiza¢do da liberdade, que, a
nosso ver, impde-se simultaneamente como tarefa e fundamento de todo idealismo,
transcendental ou absoluto, e teve como nucleo de investigacdo um estudo do desenvolvimento
do conceito de belo em Schiller e Hegel. Nosso objetivo principal foi o de buscar explicitar, de
que forma as teses sobre a beleza desenvolvidas por Schiller em Kallias, nas cartas Sobre a
Educagé@o Estética do homem e no ensaio sobre Poesia Ingénua e Sentimental, teriam sido
incorporadas pelas LicOes sobre Estética de Hegel, ganhando ou sofrendo, contudo, ao longo
destas licdes, uma reformulacdo dialético-especulativa, cujo resultado pode ser compreendido
pela articulacdo de um duplo e contraditério movimento, constatado historica e conceitualmente
pela Estética de Hegel, qual seja: por um lado, o movimento de dissolu¢cdo de uma certa
concepcdo sensivel-idealista de beleza e de arte, ainda defendidas por Schiller mas também em
grande parte por Hegel e, por outro lado, o0 movimento de emancipacdo de uma outra

compreensdo mais realista e mesmo prosaica da arte na historia do mundo.
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Tomamos como ponto de partida, o problema da busca de um fundamento objetivo para o
belo, tal como defendido por Schiller nas cartas a Kérner em torno de Kallias ou sobre a beleza,
que tinha por alvo uma critica a concepcao subjetivista de Kant, com base nos proprios principios
do idealismo transcendental. Nossa intencao teve por meta mostrar como a defesa da objetividade
do belo, em sua contraposicdo critica & delimitacdo subjetiva de Kant, teria representado o
primeiro passo fundamental para a constitui¢do de um sistema estético, conforme explicitado pela
filosofia da arte de Hegel, atravessando ja no proprio Schiller, através de sua obra mais
conhecida, Sobre a Educacdo Estética do Homem e, particularmente, em seu ensaio sobre Poesia
Ingénua e Sentimental, uma reformulacédo historico-conceitual, sobre a qual se elevaria uma arte
reconhecidamente livre, histdrica e dindmica.

Nosso proposito, contudo, ndo era o de fazer culminar articial e teleologicamente as idéias
estético-filosoficas de Schiller na filosofia da arte de Hegel, como se este Gltimo fosse um
resultado ébvio do primeiro ou como se Schiller apenas aparecesse como um momento anterior
ou menor daquilo que seria desdobrado posteriormente por Hegel, sendo por isso tomado como
um modo ainda incompleto ou imperfeito; visdvamos antes apresentar um e outro como
pensadores legitimos tanto em relacdo as suas préprias idéias quanto em relagdo ao espirito de
seu tempo. Desse modo, seguindo o imperativo defendido por Schiller, mas também por Hegel,
segundo o qual “o artista €, decerto, o filho de sua época, mas ai dele se for também seu discipulo
ou até seu favorito””®, tentamos mostrar tanto na tese subjetivo-objetiva da beleza como
liberdade no fendmeno sensivel e cultural, desenvolvida por Schiller, quanto na tese dialética do
belo enquanto manifestacdo Ideal e concreta da liberdade do espirito na historia em Hegel, como
se articulavam no cerne e ao longo do desenvolvimento do conceito de belo e de arte, idealismo e
realismo, como nucleo fundamental e contraditorio da manutencdo e efetivacdo da prdpria
liberdade da arte na histéria do mundo. Este se mostrou para nés o ponto de intersecdo e
distanciamento entre ambas as posi¢des de Schiller e Hegel.

Recapitularemos, portanto, em linhas gerais o percurso trilhado, para entdo tecermos

alguns comentarios a propdsito de nossas conclusdes do lugar e destino da arte.

Em suas cartas a Korner em torno de Kallias, Schiller explicitava as dificuldades e o

empenho de erigir com e contra Kant, uma explicagdo convincente acerca de um principio

215 SCHILLER. Friedrich. A educagéo estética do homem, numa série de cartas. S&o Paulo: Iluminuras, 2002, p.50, carta IX.
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objetivo do belo e do gosto. Sua intengcdo era mostrar que seria possivel refutar, com base nos
préprios principios da filosofia transcendental, a tese kantiana da impossibilidade de um
fundamento objetivo para o belo, de forma a admitir para este, ndo apenas validade objetiva, mas
uma imanéncia desta objetividade transcendental no proprio objeto da experiéncia. A dificuldade
era pois esta: estabelecer de modo inteiramente a priori um conceito objetivo para a beleza,
confirmado para experiéncia embora nao dependente desta.

Para responder a esta dificuldade, Schiller formularia uma nova concepcdo de beleza,
objetivo-sensivel, para ele complementar as demais, que viria ligar a natureza da razdo a natureza
do objeto. Segundo Schiller, o equivoco das teorias anteriores estava no fato de que ou bem
tornavam o belo algo meramente dependente da experiéncia sensivel, ou bem atribuiam a ela
perfectibilidade légica, e assim, cada qual a seu modo, tomava a parte pelo todo. Estava pois
convencido que a beleza ndo poderia ser nem mera forma, nem mera matéria, mas “apenas a
forma de uma forma”, e o que se chama a sua matéria teria ser simplesmente uma “matéria
formada”. Assim, acreditava, ficaria livre da unilateralidade das interpretacdes anteriores. Como,
porém, ligar objetivamente matéria e forma, liberdade e natureza, nos casos reflexivos da
natureza e da arte? Para Schiller isso se daria mediante a articulacdo de uma dupla tese da beleza:
uma subjetiva, formulada pela tese da beleza como liberdade no fendmeno; outra objetiva,
fundada no conceito de técnica. A primeira consistiria huma analogia ou similaridade do
fendmeno estético como a liberdade da razdo, em seu uso regulativo préatico; o que nos permitiria
ver, no fenbmeno, ndo propriamente a liberdade, mas uma aparéncia da mesma, i.6, uma imagem
refletida da idéia de liberdade, j& que a liberdade como tal, nunca poderia cair sobre os sentidos.
A segunda, por sua vez, consistiria ndo apenas numa analogia do fendmeno com a idéia, mas
seria resultante de uma autonomia proveniente do proprio objeto, mediatizado para nds, pela
técnica. A técnica seria, portanto, para Schiller, a condi¢do objetiva de nossa representacdo da
liberdade do fendmeno estético, na medida em que nos revelaria do objeto aquilo que ele é ou
parece ser por si mesmo, e, unida a primeira determinacao, subjetiva, nos permitiria ver a beleza
como a natureza na conformidade a arte.

Este esforco de pensar a liberdade como uma propriedade intrinseca ou imanente aos
objetos, representou, independente de seu éxito ou fracasso, um passo fundamental para
conformacdo da liberdade da arte, ou do espirito na natureza, como veremos em Hegel. Esta

consideragéo cada vez mais priorizada e concreta da natureza do belo e da arte, contudo, ganharia
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ja no proprio Schiller, uma reformulacdo dos limites conceituais da beleza, cujas cartas Sobre
Educacao Estética do Homem, seriam sua forma mais aperfeicoada.

A escrita e a leitura das cartas sobre a educacdo estética surpreendem, sobretudo pela
forma com a qual Schiller desenvolve e configura esta obra. Baseado quase que integralmente
nos principios da filosofia kantiana, mas inspirado também pela critica a cultura de Rousseau,
pela Dourina-da-Ciéncia de Fichte e pela influéncia poética de Goethe, todo o esforgo de Schiller
consistira na busca sistematica de concrecdo da idéia de liberdade mediante o estético.
Acrescentada a tese da objetividade estética, portanto, o que Schiller pde a prova nesta obra, é
justamente a especificidade e a relevancia, histérica, politica e filoséfica, da beleza na formacao
do homem como um todo.

Posicionada inicialmente enquanto uma critica estética da cultura, a tese sobre a beleza
vai ganhando ao longo da obra uma dimensdo antropolégico-especulativa, cujo fundamento é
capaz de desdobrar e conciliar no homem, a esfera sensivel com a esfera racional, a vida com a
liberdade; a este fundamento Schiller designa de estado de jogo ou estado estético.

O jogo ou estado estético € caracterizado por Schiller como um estado ao mesmo tempo
tardio, porque desenvolvido como o ideal a ser alcangado ao fim da formacdo espiritual do
homem, e primordial ou elementar, porque presente como fundamento na natureza humana; ele
concerne, precisamente, segundo Schiller, aquele estado intermediario de conciliacdo ou
plenitude experienciado pelo homem, quando contemplando o belo, no qual a sua natureza mista
é solicitada de tal modo que suas capacidades intelectuais e sensiveis estdo uma para outra numa
livre acdo reciproca, é portanto para 0 homem, um estado de infinitude plena. Neste estado, diz-
nos Schiller, em que ndo tendemos isoladamente nem para as obrigacdes intelectuais, nem para as
obrigacfes morais, mas somos apenas a livre disposi¢do para nos tornarmos aquilo que quisermos
ser, Somos como que recriados em nossa propria natureza, pela aparéncia estética, neste estado da
bela aparéncia, as dicotomias entre matéria e forma, individuo e espécie, natureza e liberdade...
parecem entrar em comunhao reciproca, e ja ndo é mais a imagem fragmentada do homem que
vislumbramos, mas a imagem plena da propria destinacdo humana refletida na imagem de uma
segunda natureza, transformada e aperfeicoada por suas proprias mados: a natureza emancipada
pela forma do espirito e o espirito concretizado na vida da natureza, ambos tornados um pela
forma viva da beleza.
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A beleza tem, portanto, para Schiller o estatuto ontolégico de uma segunda natureza, na
medida em que, enquanto concilia o ideal e o sensivel no homem, concede as condi¢des de
possibilidade para que este recrie livremente a si mesmo e a tudo 0 mais a sua volta. Contudo,
esta possibilidade de criagdo ou recriacdo sé se efetiva, para Schiller, no plano estético da
aparéncia, como um ideal da pura natureza humana; nao é portanto efetivamente real mas apenas
ideal, uma tarefa a se cumprir. E mesmo Poesia Ingénua e Sentimental, sua obra talvez mais
realista, onde Schiller busca investigar, através da formacdo da poesia na cultura, as condic¢Ges de
possibilidade para que o Ideal da bela humanidade venha se cumprir efetivamente no mundo, sua
conclusdo perfeitamente idealista e realista ¢ ainda da ordem de um dever ser ideal, embora ja
mais especulativo que transcendental. Podemos dizer, entdo, que Schiller afirma uma sintese

estética, mas que esta sintese permanece em aberto, posto que nao se realiza.

Em Hegel, por sua vez, o belo também possui sua vida na aparéncia; e esta se mostra
também como existindo numa zona intermediaria, visto que ndo se confunde nem com o ideal do
pensamento nem como a mera realidade sensivel. No entanto, para Hegel, “a prdpria aparéncia ¢é
essencial para a esséncia”; para ele, a verdade, beleza e liberdade nada seriam se ndo se
tornassem aparentes e aparecessem na realidade. Por isso, a aparéncia em geral ndo pode ser
objeto de censura, ou um ideal apenas contemplado, mas ndo realizado, mas tem de ser e €
“somente 0 modo particular de aparecer segundo o qual a arte da efetividade ao que é verdadeiro
em si mesmo”?’®. A aparéncia, portanto, para Hegel é ndo apenas legitima, mas concreta e
verdadeira, e para além de uma analogia com a liberdade, ela mostra-se ao contrario, como 0
préprio modo de efetivagdo da liberdade atraves da arte. N&o h4, pois ai, nenhum jogo aparente
da imaginacdo com as faculdades da razéo, embora a imaginagdo melhor designada de fantasia
forme um elo intermediario fundamental no sistema hegeliano, mas sim verdade e liberdade
efetivas. Pois a arte ndo somente existe concreta e objetivamente como uma manifestacdo
sensivel da Idéia no mundo, como se posiciona acima do entendimento subjetivo e da eticidade
objetiva, sendo afirmada por Hegel como uma esfera autdbnoma do espirito absoluto. Por outro
lado, é preciso ndo esquecer que a arte ndo representa, para Hegel, o nivel mais alto do espirito,
mas coloca-se ainda anterior as especulacbes da religido e da filosofia. Esta constatacdo da

posicdo conceitual e histdrica da arte representa, para Hegel, o ponto limitrofe da transformagéo

218 |dem, ibidem, p. 33.
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da arte e, a0 mesmo tempo o drama e a tarefa frente aos quais o homem moderno deve se
posicionar.

De fato, a arte que se presentificou na época de Hegel, certamente ndo detinha mais o
mesmo impacto e a mesma funcdo daquela arte que um dia chegou a ser venerada como a mais
alta expressao do absoluto, como era o caso da arte cléssica grega, mas seria inclusive estranho se
arte tivesse se mantido estatica ou inclume numa mesma e Unica forma de manifestacéo;
imaginar ou defender tal coisa seria supor que ndo haveria ao longo da histéria nenhuma outra
transformacdo da atividade artistica produzida pelo homem, seria desacreditar inclusive da
capacidade de transformacdo do espirito. A constatacdo ou diagnéstico, portanto, de que a arte,
do ponto de vista de sua destinagcdo suprema, é e permanecera para nds algo do passado, como
nos diz Hegel, ao invés de significar, como muitas vezes é interpretado, um decreto de fim ou
esgotamento da arte, deve antes ser compreendida, segundo nos parece, como uma tomada de
consciéncia da dimenséo historica da arte. Pois é este reconhecimento da historicidade no cerne
do conceito de belo e da arte que permitird a Hegel estabelecer uma divisao interna a arte, cujo
resultado culminara num sistema de artes universais e particulares, cujo fio condutor € a propria
Idéia em meio a vida e ao mundo do espirito.

Desse modo € possivel a Hegel conceber na histdria do conceito de arte, varios momentos
de exterioridade e interioridade do objetivo e do subjetivo. Assim, do simbdlico ao classico, e ao
romantico, e através das variadas combinacfes entre as artes universais e particulares, como
mostramos através da peculiaridade historico-conceitual da arquitetura, da pintura, musica e
poesia, Hegel finalmente atinge e se debruca sobre aquela que seria a0 mesmo tempo a mais
particular e universal das artes: a arte poética.

A poesia aparece para Hegel como aquela arte particular que retine em si a totalidade das
demais artes - sendo por isso considerada por ele como a forma artistica suprema- que, no
entanto, coloca para a arte em geral um problema conceitual, pois embora mais proxima da Idéia
absoluta, seu material expositivo ja ndo comporta mais a simples materialidade intuitivo-sensivel
utilizada pelas demais, como: pedra, bronze, tinta e sons, mas apenas a propria interioridade do
espirito, representada e exposta agora enquanto linguagem.

Ele investiga, assim, na formacao da poesia a diferenga e a aproximacao desta em relacéo
a prosa, sistematizando a totalidade da poesia em épica, lirica e dramatica, cujos momentos

recapitulam todo o processo das artes em geral. O épico concerne, pois, a exterioridade objetiva,
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o lirico a0 movimento de interiorizacdo do espirito, e 0 drama a sintese entre ambos. Este Gltimo
ponto é importante para 0 nosso tema, pois embora Hegel denomine a Shakespeare como
exemplo deste género, e reconheca ai um conflito e uma intromissdo praticamente inevitavel
entre 0 mundo interior subjetivo com o mundo prosaico, expresso por Shakespeare em toda
vastiddo mundana e subjetiva do drama do caréter, percebe em Goethe e Schiller, uma poténcia
critica negativamente ideal da arte na modernidade. Assim, embora Hegel veja na modernidade o
fim daquela conciliacdo tragica antiga e, portanto, o fim daquela arte ideal sensivel objetiva, visto
que agora ja ndo é mais possivel um acordo objetivo com o0 mundo sensivel, reconhece apesar
disso na tragédia moderna o lugar onde se instaura sendo a realizacdo do ideal da arte uma
contradi¢do que aponta para a sintese de um novo alvorecer.

Agora entdo, a contradi¢do evidencia-se na modernidade como o proprio conteudo da
arte, mas isso ndo a torna menor ou menos potente, nem a faz dependente de algo externo a ela,
pelo contrario, uma vez revelada a contradicdo como o elemento interno, inerente a toda
producdo artistica, tal evidéncia liberta-a da busca de um elemento externo adequado a seu
contetdo, e exige dela apenas o comprometimento absoluto com seu proprio mundo. Dessa
forma, enquanto supera sua forma anterior e se auto-reconhece nas contradi¢fes presentes no
cotidiano, conquista ndo apenas a si, mas, a amplitude da vida humana como destinagédo e

realizacdo de sua propria liberdade na histéria do mundo.
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Baixar livros de Literatura

Baixar livros de Literatura de Cordel
Baixar livros de Literatura Infantil
Baixar livros de Matematica

Baixar livros de Medicina

Baixar livros de Medicina Veterinaria
Baixar livros de Meio Ambiente
Baixar livros de Meteorologia
Baixar Monografias e TCC

Baixar livros Multidisciplinar

Baixar livros de Musica

Baixar livros de Psicologia

Baixar livros de Quimica

Baixar livros de Saude Coletiva
Baixar livros de Servico Social
Baixar livros de Sociologia

Baixar livros de Teologia

Baixar livros de Trabalho

Baixar livros de Turismo
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