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RESUMO

A presente dissertacdo ¢ uma investigacdo acerca do enigma, ¢ uma reconstituicdo das suas
origens na tradicdo grega que mostra uma conexao original entre enigma e as origens da
Filosofia, tendo em vista uma compreensdo da sua contribui¢do para o “ensino” da Filosofia
enquanto meio pedagogico que pode ser usado para todas as idades. O retorno a antiga Grécia
se funda na teoria do enigma de Giorgio Colli, teoria esta que faz uma retrospectiva as origens
apolinea e dionisiaca deste fendmeno na Sophia da Filosofia. As imagens collianas do enigma
sdo pistas fundamentais para compreender este fendmeno nas origens da Filosofia: o filosofo
pinta o enigma como vestigio das pulsdes estéticas (apolinea-dionisiaca) do pensamento
humano. Por outro lado, a partir de um olhar aberto, fagco um mergulho no universo do enigma
para ressaltar as suas qualidades educativas na otica do aprender a filosofar, sem, contudo,
determinar categorias de enigmas conforme um programa escolar ou uma divisdo segundo
faixas etarias. Essa compreensdo do enigma enquanto meio pedagodgico na otica do aprender
se baseia na perspectiva de Dante Galeffi que configura o filosofar como um aprender a ser.
Partindo de uma visdo anti-utilitaria, defendo a importancia do uso do enigma para fins
educativos, lancando mao de enigmas folcldricos, dialéticos e literarios, entre outros,
suspendendo qualquer hierarquia entre seus diversos tipos. Exemplificando, sem recorrer a
uma andlise tedrica, mostro no final da dissertacdo alguns enigmas que fazem parte da minha
formagdo cultural e filosofica e outros que usei na minha pratica pedagogica, isto &,
ministrando as aulas de Filosofia no segundo e terceiro grau.

Palavras-chaves: enigma e dialética, Apolo e Dioniso, logos e mito, reconstituicdo e
compreensdo, educar e aprender, filosofia, jogo e educagdo das criangas.



RESUME

Cette dissertation présente une recherche sur 1I’énigme; ¢’est une reconstitution de ses origines
dans la tradition grecque qui montre une connexion originelle entre I’énigme et les origines de
la philosophie. Nous verrons I’aide que 1’énigme peut apporter a I’enseignement de la
philosophie, et qui peut étre mise a contribution a tout age. Ce parcours en Gréce Antique
s’inspire de la théorie de 1’énigme de Giorgio Colli, théorie qui effectue une rétrospective aux
origines apolliniennes et dionysiaques du phénoméene de la Sophia de la philosophie. Les
images que Colli crée de 1’énigme sont des pistes fondamentales pour comprendre ce
phénoméne aux origines de la philosophie: il les peint comme des vestiges des pulsions
esthétiques (Apollon-Dionysos) de la pensée humaine. D un autre coté, je plongerai, les yeux
bien ouverts, dans l'univers de I’énigme afin d’exposer ses qualités éducatives pour
apprendre a philosopher. J’évite toutefois de déterminer des catégories d’énigmes, ou de
proposer une division par tranche d’age. Cette compréhension de 1’énigme en tant que moyen
pédagogique s’appuie sur une perspective de Dante Galeffi qui configure I’acte de
philosopher comme un apprendre a étre. En partant d’une vision anti-utilitaire, je défends
I’importance de [’utilisation de 1’énigme a des fins éducatives, utilisant des énigmes
folkloriques, dialectiques et littéraires, entre autres, et en excluant un possible rapport
hiérarchique entre elles. Pour éviter les analyses théoriques, je donnerai a la fin de ma
dissertation des exemples qui font parti de ma formation culturelle et philosophique, ainsi que
d’autres que j’emploie dans ma pratique pédagogique, c’est-a-dire, quand j’administre mes
cours a des étudiants du second et troisiéme cycle.

Mots clés: Enigme et dialectique, Apollon et Dionysos, logos et mythes, reconstitution et
mythes, éduquer et apprendre, philosophie et éducation enfantine.
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1. INTRODUCAO

1.1 O PERCURSO

Da minha infancia, lembro o meu interesse pelo enigma, pelas reflexdes
contemplativas sobre o mundo, a vida, a morte, as crengas religiosas, etc. Uma destas
perguntas desconcertantes, eu mesma formulei a uma religiosa: ¢ possivel ressuscitar sem
morrer? Como era de se esperar, a sua resposta foi negativa. Nao desejei me aprofundar, mas
daquele dia em diante, a importancia da ressurrei¢ao da carne diminuiu para mim. Duramente
aprendi que ndo existe remédio para a morte, esse enigma da vida. Nem por isto arrefeceu
meu interesse pelo enigma, que definiu e define o meu gosto literario, fez e continua fazendo
parte da minha formacao humana, cultural e filoséfica.

Os primeiros contatos que tive com os enigmas se deram inicialmente através da
literatura, pois as teorias sobre eles sdo muito escassas € 0s seus registros sao raros. A
dificuldade de encontrar teorias a respeito dessa tematica foi a mais ardua enfrentada no
percurso de toda a presente pesquisa. Por outro lado, ao escolher o enigma como objeto de
estudo eu ndo tinha a pretensdo de explica-lo ou matar o seu mistério (como um
entomologista espeta borboletas, matando-as, para supostamente estuda-las melhor); pelo
contrario, fui arrebatada e seduzida por eles — compartilhando a mesma paixdo de Lewis
Carroll, Giorgio Colli, Umberto Eco, entre outros filésofos ou ndo. A exemplificacdo de
alguns tipos de enigmas selecionados e citados no ultimo capitulo da dissertacdo, divididos
conforme algumas das terminologias ligadas ao enigma (problema, grifos e criptos) — enfim,
todo o ultimo capitulo — ¢ uma coletdnea de enigmas descobertos na minha formagao discente
e docente. Pela via da andlise da origem etimologica da palavra enigma ndo foi possivel
encontrar as pistas sobre a relagdo primordial do enigma com a filosofia. Por outro lado, nao
ha um conceito geral do enigma, nem as suas terminologias dao conta da diversidade de suas
variantes, como o género das inclassificaveis adivinhas, por exemplo. Foi nos rastros das
expressoes estéticas e metafisicas (Apolo e Dioniso) da cultura grega que Giorgio Colli
descreveu a dupla natureza do enigma como jogo e violéncia e, por meio do tema do enigma,
mostrou um antigo elo entre religiosidade, dialética e sabedoria grega. Esse filosofo
contemporaneo colocou pela primeira vez o problema da conex@o primordial entre enigma e

dialética na origem grega da Filosofia. Com base nessa teoria colliana do enigma foi possivel
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rastrear os vestigios do passado do enigma para compreender o seu papel educativo na
iniciacao filosofica.

A pratica pedagdgica foi fundamental nessa descoberta do enigma. Ao ministrar aulas
de filosofia para jovens do ensino médio e superior, busquei meios que pudessem promover
momentos ludicos e estimular a conversacao, visando equilibrar a parte tedrica das aulas. Esta
pratica me deu o que pensar, nela surgiu esta necessidade de buscar jogos didaticos (como o
enigma) mais proximos da filosofia. E esta necessidade se transformou num desafio, quando
me deparei com a escassa bibliografia tedrica sobre a tematica do enigma. Além deste desafio
surgiu outra dificuldade: a maioria dos livros de jogos e enigmas variados ¢ de uma tradi¢ao
de l6gicos, matematicos e grandes educadores, como Lewis Carroll e Raymond Smullyan.

Na propria experiéncia pedagdgica com o enigma, algumas dificuldades vao surgindo,
como a falta de experiéncia da minha parte com o uso do enigma na sala de aula; a pouca
familiaridade de alguns estudantes em resolver estes tipos de problemas, sendo desconhecidos
para uns e divertido para outros; a aplicagdo de um jogo (como o enigma) que estimula o
espirito esportivo e competitivo, possibilitando o exercicio do didlogo ou ndo e isso depende
da orientacdo do mediador, entre outras. Apesar dessas dificuldades, descobri no enigma um
excelente jogo de iniciacdo ao exercicio da dialética e do raciocinio logico, independente do
contetido ou do tema filosofico debatido nas aulas.

Da pratica a teoria, no percurso desta investigacdo, deparei-me com algumas
indagacdes em torno do enigma, como: Quais as origens do enigma? Na origem, foram
inventados como meios pedagdgicos ou nao? O enigma é um jogo que oculta uma violéncia?
Qual ¢ a natureza dessa violéncia neste tipo de jogo ligado ao conhecimento? Qual ¢ a sua
relagdo com a filosofia? E antigo o uso do enigma na educagdo? Nas antigas culturas, qual o
papel que ele desempenhou? Por outro lado, ¢ apenas na experiéncia em sala de aula que se
pode observar a importancia do enigma e a sua contribuicdo para a forma¢do humana. Ao
trazer o enigma para as aulas de Filosofia nos cursos da graduagdo, o enigma se mostrou uma
ferramenta eficiente para despertar o gosto pelo exercicio do pensar e do argumentar que sdao
necessarios no desenvolvimento do espirito critico.

Pratica e teoria sdo inseparaveis na iniciagdo ao enigma, de um lado o aprendizado
exige um constante exercicio e por outro o seu uso na educagdo requer uma compreensao da
sua natureza e origens, pois ndo se trata de um meio didatico, mas um dos mais arcaicos tipos
de jogo ligado ao conhecimento. E como todo jogo requer pratica, ndo se aprende a decifrar

enigma pela repeti¢ao, assim como dangar € preciso praticar, ndo se aprende olhando. Jogar o
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jogo jogado, para usar uma expressao de Felipe Serpa, ¢ o caminho inverso a uma proposta
pedagdgica fundada no jogo ou no enigma. Na educacdo, o jogo jogado ¢ aquele no qual o
educador ensina ao educando, pensa pelo educando e o guia para chegar a uma resposta ja
preconcebida, ao invés de deixa-lo deduzir suas respostas, sem abrir a possibilidade da
argumentacdo. Nao se ensina como chegar a solucdo de um enigma, ¢ preciso aprender
praticando, o papel do educador neste caso ¢ de iniciador, no méximo ele orienta, sem criar
uma relacao de dependéncia.

Observei na pratica que o enigma pode estimular a competicao intelectual, a vaidade
do vencedor, a falta de espirito esportivo e amor ao saber. Na cultura grega, seus simbolos e
mitos que acenam uma dupla natureza do enigma enquanto jogo e violéncia. Para muitos,
seria estranha esta relagdo entre jogo e violéncia, j& que muitas vezes a palavra jogo ¢
associada a alegria e ao prazer. Mas ndo para os antigos gregos, na sua tradicdo mitica e
poética encontramos nos seus simbolos a expressdo desses contraditérios atributos do enigma
e foi seguindo os rastros deixados por esta antiga cultura que foi possivel revelar essa dupla
natureza do enigma, mostrando uma antiga relagdo do jogo com a violéncia. Mas ndo se trata
de uma violéncia fisica, mas de uma violéncia mediada pela palavra e intelectual como aquela
aludida na famosa competi¢do de enigmas entre Mopso e Calcante narrada por Hesiodo e
Homero.

Na origem, como se atesta na tradi¢do grega, o enigma ¢ um jogo ligado a
religiosidade e a dialética e s6 muito posteriormente ele serd usado como um meio
pedagogico. Se, nesse caso, o meio pedagogico ja € uma das suas derivagdes desvinculada da
sua origem, entdo como se apropriar de um jogo (usado na educacdo como meio didatico)
ignorando suas origens e suas trajetorias? Essa indagacdo me veio como uma provocacdo a
pensar sobre os meios pedagogicos utilizados na minha pratica e a repensa-los, para ndo cair
numa visdo superficial e redutiva destes, nem descrevé-los dentro desta ou daquela finalidade
imediata, sem fazer uma interpretacao do seu passado. Neste sentido, essa investigagdo sobre
o0 enigma como um meio pedagdgico na iniciacdo a Filosofia se desdobra em diferentes
perspectivas que interagem com diversos campos de saberes: literatura, educagdo e as
ciéncias, nos quais encontramos os rastros do enigma.

Um dos principais estudioso do tema do enigma na antiga Grécia, Giorgio Colli, por
meio de simbolos e expressdes (Apolo e Dioniso) oriundos da tradi¢gdo mitico-poética grega
compreendeu o enigma como o fendmeno primordial da sabedoria grega, ao invés de recorrer

as categorias e as defini¢des. E nessa perspectiva, fiz também um percurso retrospectivo ao
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passado do enigma, retomando a interpretagdo desse fildsofo contemporaneo, para alimentar
um debate em torno desta tematica no campo da educacdo. E esta tentativa de fazer um

retorno as suas origens foi ganhando for¢a com a descoberta da teoria do enigma de Giorgio

Colli.

1.2 ELEMENTOS DO METODO

1.2.1 Sobre o papel pedagogico do enigma na iniciacdo a Filosofia

O enigma ¢ um meio pedagdgico e muito mais. Sua presenga ¢ atestada entre povos
antigos e o seu uso na educagdo ndo ¢ recente. Na Grécia, antes do uso na educagdo, o enigma
fazia parte dos seus rituais religiosos como meio de iniciagdo, como um desafio do deus, nas
predigdes das pitonisas. Quando os enigmas passam a ser usados como instrumento
pedagdgico na educagdo das criangas, a humanizagdao do enigma ¢ completa, ele ndo ¢ mais
visto como um desafio mortal posto por um oraculo ou por um sabio, torna-se uma invencao
humana, um jogo mais do que um desafio, desvinculado do seu fundo sapiencial. Amenizada
a carga de violéncia do enigma, ele passa a ser algo inofensivo para as criangas, divertindo-as,
sem provocar um embate ou uma disputa. Na tradicdo filosoéfica, o pathos pelo enigma
chegou ao seu apice com Heraclito, cujos os fragmentos revestiram a forma de enigmas. E o
sabio que tomou o enigma como centro do seu pensamento, como confirma Giorgio Colli. O
filésofo ¢ amigo dos enigmas, para falar como Nietzsche que se nomeava um amante dos
enigmas. Nos nossos dias os logicos e matematicos se divertem criando enigmas e uma
literatura extensa de jogos enigmaticos.

Se retrocedermos a tradi¢ao grega, o papel do enigma na iniciagao filosofica ultrapassa
uma finalidade pedagogica. Como ressalva a possiveis criticas, devo afirmar que escolher a
Grécia como ponto de partida foi uma opcao pessoal e ndo deve ser compreendida como uma
tentativa de afirmar que o enigma ¢ uma heranca grega. Tal afirmac¢ao seria até futil, pois bem
se sabe que ele foi encontrado na cultura de diferentes povos antigos, anteriores aos gregos,

com papel preponderante nas suas tradigdes. Nao obstante, foi na Grécia que ele foi usado
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como um instrumento pedagogico pela primeira vez de que temos registro, e por isto, ¢ 1a que
iniciaremos a nossa jornada.

No final do século V a.C. o enigma passou a ser usado como um instrumento
pedagogico pelos gregos; antes, nos tempos primordiais da Grécia, o enigma era visto como
um jogo — mas também como algo perigoso (uma cilada) — e a sua trajetoria nos rituais
religiosos foi anterior ao seu uso na educacao. Na esfera religiosa da arcaica Grécia, ressalta
Johan Huizinga (1971, p.34 ss), o jogo tinha um papel importante. Mas, pelo visto, definir o
enigma como “‘simples” jogo nao seria suficiente.

O enigma ¢ um dos importantes jogos sagrados, na religiosidade grega. Nesta tradi¢do,
nos seus tempos mais remotos, o0 enigma se manifesta como a palavra do oraculo. Mas o deus
que esta por tras do oraculo age de modo benigno, ao comunicar aos homens a sabedoria por
intermédio do adivinho (mantis) e de modo cruel, quando os engana (ndo ha sabedoria fora
dele — a sabedoria individual ou humana ¢ mais uma das suas ilusdes). Eis a tensdo entre
mundo divino ¢ humano. O deus quer e ndo quer comunicar a sabedoria aos homens: Apolo
revela a sabedoria aos homens por meio de um tenebroso entrelacamento de palavras. Neste
sentido, a sabedoria restrita a esfera da palavra (mundo humano) nao ¢ uma visao.

A sabedoria inspirada por Apolo se manifesta através de palavras enigmaticas: jogo e
violéncia coincidem nesta natureza antitética apolinea e essa polaridade se perpetua na
palavra como vestigio da sua procedéncia divina (ou do mundo indizivel). Mas o deus parece
querer dar aos homens o fogo de Prometeu (a sua visdo penetrante): ele seduz o homem
dotado de conhecimento e o arrasta para a luta, para um desafio que pode ser mortal. Diante
disto, sera que ainda podemos compreender o significado profundo do enigma nesta tradi¢dao
(grega) que traz uma antiga visdo da sabedoria como uma luta de vida e morte, como valor
maximo da vida? Estas e outras questdes nos mostram a insuficiéncia de uma defini¢do do
enigma. Definir o enigma como meio pedagogico (ou qualquer conceito) ndo € a nossa meta,
quando buscamos compreender a sua contribuicao para estimular o exercicio do filosofar na
pratica pedagdgica do educador-filésofo. Mas, ao destacar a potencialidade educativa do
enigma ndo ha outro termo para melhor qualifica-lo. Neste sentido, a expressdo “meio
pedagogico” é imprescindivel e insubstituivel, quando se quer mostrar a potencialidade
pedagdgica do enigma.

Nesta investiga¢cdo em torno do papel pedagdgico do enigma, percorro uma trajetéria de
vida, de experiéncias e descobertas que fazem parte da formagdo humana que cada um traz

dentro de si. Deste modo, desejo compartilhar com o outro o que aprendi fora e dentro da
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formagdo académica, nas conversas com os professores e com os amigos, aprendendo com as
possibilidades que se abrem na aventura da vida. O percurso desta dissertacdo ¢ uma histéria
de aprendizagem com o outro.

Essa compreensdo do enigma como meio pedagdgico para o aprender a filosofar ndo tem
a pretensdo de definir o enigma na 6tica do ensino, e sim mostrar a sua importancia na
iniciagdo filoso6fica, ao fazer um retorno as suas origens € a sua origindria relagdo com a
Sophia da Filosofia, seguindo as pistas colhidas no método retrospectivo de Giorgio Colli. E
um retomo, mas numa visdo anti-historica sobre as origens dessa relagdo primordial entre
enigma ¢ Filosofia na tradicdo grega. A descoberta da teoria do enigma de Colli ¢ fruto da
formacao e nao apenas de uma pesquisa que iniciei oficialmente ha dois anos. Mas sobre esta
teoria voltarei a falar posteriormente. Ao abordar o papel pedagdgico do enigma na iniciacao
a Filosofia na perspectiva do aprender, compartilho com a compreensdo de Dante Galefti da
questdo do “ensino” da Filosofia e da sua metodologia que problematiza como o educador-
filosofo aprende a filosofar, descentralizando o debate da habitual indagacdo sobre como
ensinar filosofia, buscando uma outra chave para o problema, des-ocultando uma questdao que
ha muito tempo foi esquecida e silenciada. Se 0 modo como o educador aprende influencia no
seu modo de ensinar, entdo pensar a metodologia e os meios pedagogicos implica na questao
da formagao do educador, e nao apenas do educando.

Ao tomar o enigma como objeto de investigagdo, compreendendo-o do ponto de vista
filosofico e pedagdgico, a partir de uma retrospectiva as suas origens, na tradi¢do grega, visei
com isso, levantar a possibilidade ou uma abertura para uma compreensdo do seu papel
pedagdgico na iniciacdo a Filosofia, contribuindo, assim, para alimentar o debate em torno da
questdo do “ensino” com outras (novas) tematicas e problematicas, sem perder o didlogo com
a tradicdo. Neste sentido, o enigma ¢ compreendido como uma condi¢do para o exercicio do
pensamento. Essas premissas serdo desenvolvidas tendo por base a teoria colliana do enigma,
fundamentada no antigo testemunho de Platdo, na sua Republica, sobre a manipulacdo do
enigma na educagdo grega como um jogo'. Ademais, destacarei o seu importante papel desde
a formagdo a pratica do educador-filésofo, ressaltando a contribuicdo do enigma, sem,
contudo, perder de vistas suas limitagdes.

Neste percurso investigativo em torno do papel pedagogico do enigma, encontrei no
pensamento de Dante Galeffi uma abertura para abordar as qualidades educativas do enigma

que descobri na pratica pedagdgica e na formagado filosofica, compreendendo a pratica e a

" O enigma como meio didético se tornou um jogo, sem o carater tenebroso retratado na tradigio mitico-poética.
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formagao como um processo humano inerente a vida (e ndo apenas a profissao-professor), ou
nas palavras do autor, como um aprender a ser. Este deslocamento metodologico se configura
como uma inversdo do ensinar Filosofia pelo aprender a filosofar, mas ndo se trata de uma
negacdo absoluta do ato de “ensinar” por uma preeminéncia do “aprender” na pratica
pedagogica; nem é uma substitui¢do de um verbo por outro, € sim uma forma (atitude critica)
de nao aceitar uma relagao linear ou hierarquica entre educador e educando, compreendendo-
os fora de uma oposicdo dualista e hierdrquica. Seu pensamento compartilha com aqueles que
por saber reconhecer a diferenca, podem pensar nela enquanto unidade. Na sua obra, O Ser-
sendo da Filosofia (2001), Galeffi nos convoca a fazermos uma compreensdo do papel do
educador-filosofo na otica do aprender a ser, deslocando o ponto de partida da pratica

(13

pedagogica para o aprender, elevando-o como condicdo fundamental de “fazer-aprender
Filosofia”, invertendo assim, metodologicamente falando, a meta da agdo educativa para o
aprender, descentralizando-a da linearidade do ensinar, desvelando a falsa dicotomia entre o
aprender e o ensinar, isto €, entre ambas capacidades ou potencialidades humanas inerentes a
mediagdo pedagogica.

Nesta perspectiva, compreender o papel pedagogico do enigma na iniciagdo a Filosofia
¢ um aprendizado e como educadora ndo perdi o gosto pelo aprender que compartilho com o
outro na pratica pedagogica. A relagao entre enigma e Filosofia serd tragada também numa
abordagem educativa fruto de uma experiéncia e um aprendizado, sem, contudo, usar um tom
pedagdgico na exposi¢do tedrica, numa tentativa de dialogar com o outro, sem a pretensdo de
ensinar aos educadores como usar este ou aquele meio pedagdgico (como o enigma) na sua
pratica. A compreensdo do enigma ¢ também um aprender interpreta-lo nos seus multiplos
sentidos, como também ¢ fazer.

Esse modo de compreender o papel pedagdgico do enigma se mira no aprender a ser,
que nos convoca Galeffi a aprender a ver, a pensar, a falar e a escrever (2001, p.297) como
um percurso propedéutico ao filosofar que traspassa horizontalmente a formagdo e a pratica
do educador-filésofo. Nesta perspectiva, o filosofar ndo ¢ visto como um agir racional, e sim,
num sentido anterior a essa oposi¢ao entre racional e irracional, como um aprender a ser.
Deste modo, compreender o papel pedagdgico do enigma na iniciagdo filosofica ¢ um
aprender a ver o enigma nas suas dimensdes ontologicas, interpretando-o sem recorrer a
categorias, mas a duas figuras miticas ou duas pulsdes estéticas, Apolo e Dioniso. E também
um aprender a pensar o enigma nas origens do logos e da dialética. E um aprender a falar,

quando compreendemos o enigma como uma condigdo para o exercicio do filosofar na pratica
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educativa, ressaltando que o seu uso na educagdo requer do educador uma atitude ética para
com o outro, ja que o enigma pode ser usado para fins ndo-pedagdgicos. Ou seja, o enigma ao
ser manipulado, pode estimular tanto a competi¢do (o jogar contra) quanto o didlogo (o jogar
com); isso depende do modo como o educador orienta a sua pratica. Essa compreensdo do
enigma ¢ também um aprender a escrever sem esvaziar o pathos original do enigma,
descobrindo os limites e as possibilidades para descrevé-lo como um instrumento pedagdgico
na iniciagdo filosofica, sem enclausura-lo na quietude da escrita e numa teorizacao distante da
vida.

E através das pistas deixadas por Galeffi na sua interpretagio do “ensino” da filosofia
como um fazer-aprender que tento rever o modo como me apropriei de um meio para
promover experiéncias ludicas nas aulas de Filosofia. Compreender o papel do enigma na
iniciacdo filosofica nos espagos escolares ¢ uma investigacdo filosofica e pedagdgica, mas nao
se trata de um estudo de meios didaticos para o ensino da filosofia. A questdo ndo ¢é saber
como se pode fazer-aprender Filosofia, e sim: qual ¢ o papel ou a contribuicdo do enigma
para que a pratica da Filosofia na escola seja um exercicio filoséfico?

Por outro lado, a problemadtica da ensinabilidade da Filosofia levantada por Galeffi me
conduziu a uma reflexdo critica, na minha pratica e formacdo docente, sobre o proprio
conceito de filosofia e seus modelos, sobre as classificagdes e as interpretacdes das proprias
historias da filosofia, sobre 0 modo (como) e os meios que acolhemos na nossa pratica (ou no
fazer-aprender Filosofia).

Fazer-aprender, no seu sentido primeiro, ¢ para Galeffi (2001, p.458 ss) um aprender a
ser. Sem tal aprendizado ndo ¢ possivel a efetivacdo de um fazer que se proponha a ser
filosofico. Fazer-aprender Filosofia ¢ uma convocacdo a irmos além do rotineiro € mondtono
ensino ostensivo da histéria da Filosofia, que ndo corresponde ao didlogo empreendido por
geragdo a geragdo de filésofos em torno de temas fundadores do pensamento filosofico. A
historia da Filosofia ndo ¢ algo rotineiro, nem monotono, pelo contrario, ela ¢ fomentadora, ¢
um debate com questdes que ainda permanecem abertas. E por isso que sem re-pensar o uso
da historia da Filosofia, assim como o uso de qualquer meio pedagdgico, no “ensino” da
Filosofia, corremos o risco de torna-la uma repeti¢do dos modelos tradicionais da Filosofia,
sem alimentar o debate filosofico.

O enigma teve um importante papel na minha formacdo docente, com ele aprendi a
perder e a ganhar, a jogar com e a interagir com os educandos fora de uma relagdo

professoral, a propor momentos ludicos para estimular o exercicio filosofico, além da
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exposicao tedrica. Por outro lado, a teoria colliana do enigma me levou a rever as minhas
leituras sobre a antiga Grécia e a sua sabedoria, antes da Filosofia.

O enigma foi pouco teorizado por aqueles que fizeram dele uma fonte de inspiragdo para
criar enigmas, como o fizeram os filésofos e os poetas. Deste modo, ¢ na falta de teorias a

respeito desta tematica que a teoria colliana do enigma ganha uma relevancia maior.

1.2.2 Sobre a teoria do enigma de Giorgio Colli.

A teoria do enigma ¢ uma interpretagdo do pensamento contemporaneo de Giorgio
Colli que verifiquei em suas principais obras entrelacada com diversos temas centrais do seu
pensamento, como a questdo da origem (no sentido de arche) da Filosofia, ou a tematica da
expressao, da dialética, entre outras tematicas fundamentais. Tal teoria estd fundamentada
numa identidade formal entre enigma e dialética. A partir do enigma, o filésofo nos mostra
uma das origens arcaicas da dialética grega, além de nomeia-lo como um simbolo importante
para compreender a época dos sabios gregos. A teoria colliana do enigma se configura
também como um manifesto a critica (ou negacdo) da razdo e da dialética feita pelos
pensadores contempordneos — como Nietzsche. E ¢ através desta teoria que fago uma
descri¢do do duplo aspecto do enigma — jogo e violéncia. E essa ambiguidade do enigma foi
testemunhada pelos antigos pensadores gregos. Enfim, essa retrospectiva de Colli ao
nascimento do pensamento filoséfico toma o enigma como origem. Esse ato de retorno ao
passado ¢ uma rentncia a Filosofia para o restauro da Sophia da Filosofia. Tal rentincia ndo se
trata de um desprezo a Filosofia pos-Platdo, e sim uma convocagao as origens da Filosofia e
ao mesmo tempo uma critica a sua dogmatizacdo, a sua sistematizacdo e¢ ao afastamento dos
filosofos da fonte criadora pré-linguistica (a imediatez) da Filosofia para torna-la uma
cria¢do da linguagem.

O método colliano de rastrear as origens do enigma ¢ um retorno as fontes e aos
testemunhos de um periodo auge da cultura grega que finaliza com os “pré-socraticos”. O
filosofo usa deste método com tanto brio que, como ninguém, ele nos d4 a impressao de “estar
1a”. S6 ndo ¢ uma “verdadeira” viagem no tempo, porque ndo se pode interferir no passado,

mas ¢ possivel “redescobrir” um mundo helénico insuspeitado que guarda os seus mistérios,
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apesar das inumeras interpretagdes. E é deste modo que compreenderemos o ato de interpretar
como um testemunhar, um modo de dizer e reviver o passado, sem a pretensao de explica-lo.

Colli designa por método retrospectivo o seu modo de interpretar os dois mitos
fundadores da sabedoria grega, Apolo e Dioniso. De um modo surpreendente e inusitado, o
filésofo liga o enigma a esfera dionisiaca, contrariando o consenso de restringi-lo a esfera
apolinea. Para descrever o enigma na Grécia antiga, ele se baseia em Platao de ponta a ponta,
mas ¢ em Heraclito que o filosofo mergulha para compreender esse fendmeno nas origens da
dialética grega. Com Heraclito, Colli esgotou todas as suas forcas e deu o seu ultimo suspiro,
tentando ordenar os obscuros enigmas deste sdbio grego, que parecem nao ter conexao
alguma, para retirar dos seus fragmentos um grande ensinamento.

A leitura colliana da tradicdo grega do enigma e da sua relagdo com a Filosofia sera
tomada como ponto de partida para um debate em torno desse fendmeno (o enigma) na esfera
religiosa, na origem da dialética e da filosofia. Colli colheu na antiga Grécia uma tradig@o
ligada ao enigma, isto ¢, ele faz um elo do enigma com as raizes da sophia da filosofia. Para
ele, nenhum outro povo levou ao 4pice do conhecimento o fendmeno da adivinhacdo e o
enigma a quem estd diretamente ligado. Seguirei os seus rastros para entender o
acontecimento do enigma na antiga Grécia, antes e depois da sua introdug@o na educacio.

Na sua principal obra, Filosofia dell’expressione, € em Dopo Nietzsche € em La nascita
della filosofia’, Colli tratou do enigma em alguns sub-topicos e aforismos, sem lhe dar um
destaque central. Na sua ultima obra, La Sapienza grega, ele dedicou ao enigma o ultimo
topico do primeiro volume, o qual se refere as origens da sabedoria grega. Esta obra ¢ uma
coletanea comentada de fragmentos e trechos de importantes literaturas poéticas e filoséficas
fundamentais para o estudo do pensamento arcaico dos pensadores e suas origens miticas e
religiosas. Nela o autor nos apresenta as suas fontes de citagdes e referéncias, reparando,
assim, a “negligéncia” aparente de muitas de suas obras filosoficas. Em quase todas as suas
obras filosoficas os dados bibliograficos sao excluidos, exceto a ultima, La Sapienza grega.
Nestas obras filosoficas, o filésofo italiano nos convoca a fazer um retorno ao passado do
enigma para que possamos vé-lo como um fendmeno arquetipal da sabedoria grega. Na sua
teoria do enigma nao ha uma definicdo do enigma, pelo contrario, o autor evidencia um
repudio a todo tipo de definicdo que se revela no seu desdém pela definicdo aristotélica,

quando afirma que tal definicdo mata o pathos original do enigma.

2 S6 por uma questdo estética e para indicar a origem italiana do filésofo, apresento os titulos originais das suas
obras, apesar de recorrer as tradugdes em francés da primeira e da segunda obra citada, em portugués da terceira
obra, em espanhol o primeiro volume da quarta obra citada e em francés o segundo e terceiro volume.
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Na sua retrospectiva as origens do enigma, Giorgio Colli mostra a importancia que teve
este fendomeno na Grécia antiga. Eis uma das teses centrais de sua teoria do enigma. Tal teoria
estd implicitamente em todas as suas obras, mas ndo ¢ apresentada pelo filésofo de maneira
sistematizada; e sim, de modo expressivo ou alusivo, enigmatico e as vezes hermético, a fim
de dificultar qualquer leitura superficial. Nas suas importantes monografias, Colli dedicou
alguns topicos ou aforismos a temdtica do enigma e da dialética como dois movimentos
paralelos, e ndo sucessivos. Os estudiosos do pensamento de Giorgio Colli, como Narcis
Tusell, se dedicaram a outras teorias fundamentais do autor, como a sua teoria da expressao,
do logos e da linguagem como expressdo, por exemplo. Tao importante (a0 nosso ver) na
trama deste pensamento filosofico, € a teoria do enigma que tomaremos aqui como ponto de
partida para uma compreensdo do papel do enigma na iniciagdo a Filosofia. Esta retrospectiva
as origens do enigma na tradi¢do grega prepara o terreno para uma compreensao do papel do
enigma na inicia¢do a Filosofia. Tal compreensao ¢ uma provocagio a re-pensarmos 0s meios
aplicados na pratica pedagogica, na perspectiva do filosofar, e ndo do “ensino” da Filosofia
estritamente.

Enfim, a teoria colliana do enigma ¢ uma retrospectiva a antiga visdo do enigma e as
origens obscuras da dialética, na sabedoria grega. Através desta palavra-chave, enigma, Colli
tragcou um vinculo entre misticismo e dialética, mostrando que para os antigos (os gregos) sao
uma coisa s, e nio movimentos simultdneos. A luz do enigma, ele interpreta os fragmentos
dos sabios gregos (ou, na terminologia aristotélica: “pré-socraticos”) como uma antiga
linguagem dialética que tem uma funcdo alusiva, e ndo enunciativa. Depois de Colli, os
pensamentos dos “pré-socraticos” ndo podem mais ser entendidos como uma doutrina das
causas materiais, doutrina esta inventada por Aristoteles, na sua tentativa de enquadrar este
arcaico pensamento na sua historia da Filosofia. A interpretagdo colliana do pensamento e da
dialética “pré-socratica” ¢ também um manifesto critico ao uso dos sabios gregos pelos
antigos (Platdo, Aristoteles) e pelos modernos (Descartes, Kant, Hegel até Nietzsche). Ele nos
mostra um distanciamento deste arcaico pensamento sapiencial e a sua falsificagdo desde as
interpretacdes de Platdo e Aristoteles.

As investigagdes da sabedoria grega de Colli comegam a partir dos pressupostos
levantados por Nietzsche a respeito dos dois deuses gregos Apolo e Dioniso na origem da
tragédia grega, tentando amplia-los e modifica-los. Ele se inspira no método nietzscheniano
para compreender as origens da sabedoria, pois Nietzsche realgcou, na sua interpretacdo, o

carater mais auténtico do passado e intuiu o pensamento pré-socratico como culminagdo do
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pensamento grego, além de fazer um retorno ao fundo religioso da origem deste pensamento,
no qual sobressaem as figuras fundamentais de Apolo e Dioniso. A leitura deste filosofo
contemporaneo desses dois principais deuses da religiosidade grega ¢ também uma
interpretagdo diferente da de Nietzsche, na Origem da Tragédia (1988): em alguns aspectos
sdo semelhantes, mas em outros sio radicalmente opostos. E a leitura de um discipulo, mas de
um discipulo que percorreu caminhos inversos, € quem sabe até desconhecidos, pelo seu
mestre.

De fato, Colli ndo apresenta a sua relagdo com Nietzsche como a de um simples
intérprete ou critico, e sim como seu discipulo e continuador, quando ele afirma ironicamente
que o filosofo alemao falou muito de si e da suas idéias com clareza em sua obra filosofica,
dispensando o trabalho de qualquer intérprete. Perante o pensamento de Nietzsche, ele ndo se
colocou como seu comentador, tradutor, divulgador ou um especialista de sua obra, e sim
como um pensador desafiado pela palavra de um outro sabio, sem intermediarios. E assim que
na sua humoristica receita para se tornar filésofo ele nos aconselha escolher poucos mestres,
com um bom faro e les presser, les épuiser, les tourmenter, les mettre en pieces e les remetre
ensemble, sans céder au charme de la polymatie.” (1987, p. 22).

Apesar de Colli ndo reivindicar uma autonomia e originalidade particular de seu
pensamento, para Narcis Tusell (1993, p. 191) a autonomia do seu pensamento frente aos seus
mestres ¢ bem visivel; basta observar as suas posi¢des originais em relacdo as interpretagdes
modernas dos grandes filésofos do passado e a sua visdo filosofica e pessoal sobre a filosofia
e sua historia. Um pensamento que ja se encontra nas suas primeiras obras, como Physis
Kryptesthai philei, publicada em 1948, nas suas tradugdes e comentarios do Organon de
Aristoteles e da Critica da razdo pura de Kant entre 1955 e 1959. Porém, o desenvolvimento
de sua maturidade intelectual se deu com a sua principal obra, na qual seu pensamento se
completa finalmente: Filosofia dell’espressione. Publicada em 1969, Colli apresenta nela o
seu sistema filoséfico dividido em trés perspectivas teoréticas: metafisica, gnosiologia e
logica tradicional. O centro desta obra, a expressdo — nos esclarece Tusell (1993, p.192) —
designa o signo no seu sentido metafisico (¢ ndo mimético), isto €, como um semainein ou
algo que indica outra coisa. Através dessa palavra, Colli indica a fungdo alusiva da razdo,
além da representativa. E também nesta obra que pela primeira vez o fildsofo italiano quer

comunicar seu pensamento, tomando muito cuidado ao traduzi-lo em palavras. Talvez por

3 Nota de tradugdo nossa: apertd-los, espremé-los, esgotd-los, atormenta-los, po-los em pedagos e reuni-los
depois, sem se deixar levar pelo charme dessa polimatia (COLLI, 1997, p.22)
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isso ele tenha dado um carater enigmatico aos seus escritos asperos e densos feito rochas,
apesar da sua exposicdo teorética e poética e o seu modo de utilizar poucos conceitos
filosoficos. Esta ¢ uma das particularidades do seu estilo filosofico: ele se recusa a usar certos
conceitos filosoficos ou a criar neologismos, preferindo muitas vezes expressar suas idéias
com palavras comuns e até coloquiais, ora de modo literario e aforistico, ora rigoroso e
impessoal, raramente fala de si em suas obras.

Colli tomou alguns cuidados ao conceder seu pensamento ao instrumento moderno da
escrita, criando obsticulos (que faz parte da iniciagdo), pois para penetra-lo é preciso
conhecer a tradigdo filosofica a qual ele remete constantemente o leitor. Da primeira a ultima
obra, ele compreendeu a historia do pensamento “ocidental” em dois momentos: um ¢ a época
da Sophia que foi designada por Aristoteles de pré-socratica, e o outro ¢ a época da
philosophia oriunda da falsificagdo e degenerescéncia da primeira. Assim como Nietzsche, o
seu olhar se dirigiu para a era dos sdbios que ele nomeou como o periodo de maior
efervescéncia especulativa ou como o luminoso passado da filosofia, num tempo que os
sébios eram possuidores do seu saber e no qual o conhecimento era elevado ao valor mais alto
da vida. Neste sentido, ao contrario dos sdbios que conheceram um passado exaltante no
abismo profundo da tradi¢do mitico-poética, o filésofo mira o passado com nostalgia e
veneracao ou, em termos collianos : en [’absence d’une vraie tradition, son effort consiste a
apparaitre comme le sommet d’une tradition qu’ il a lui-méme inventée et représentée, ou
mieux encore, de paraitre tout a fait original, ce qui oriente ses capacités discursives vers les
artifices rhétoriques * ( COLLI, 1987, p. 69).

Colli se considerava um artista antes de tudo, e ndo apenas um filésofo, o que para ele ¢
o mesmo. O artista ndo como aquele que imita ou cria algo, mas como aquele que re-evoca
algo do passado transfigurado em cores e formas familiares ao nosso mundo. Para Colli
(1987, p.83), o artista inverte o curso do tempo para um passado que surge de um outro
passado e caminha em dire¢do a imediatez, para um tempo artistico (imprevisivel) que nado ¢

regido pela necessidade (conservacdo da individualidade).

4 ~ A . . .~ .
Nota de traducdo nossa: na auséncia de uma verdadeira tradigdo, o esforgo consiste em aparecer como topo de

uma tradi¢do que ele mesmo inventou e representou através de artificios retoricos (COLLIL, 1987, p. 69).
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1.3 A QUESTAO

Ao me debrucar sobre o tema do enigma, me deparei com a seguinte questao: podemos
usar os enigmas como “meio pedagogico” para o aprendizado do filosofar, sem perder de
vista as suas multiplas facetas? Em outras palavras: ¢ possivel compreender o papel
pedagogico dos enigmas na iniciagdo a Filosofia a partir de uma retrospectiva as suas origens?
Os enigmas podem ser definidos como um jogo ou como um meio pedagdgico, sem reduzi-los
a uma categorizagdo? A expressdo — meio pedagdgico — apenas ressalta uma fungdo do
enigma, ou melhor, uma de suas qualidades, entre tantas outras. Esta expressdo ¢ limitada
para definir a natureza do enigma, mas insubstituivel, quando queremos falar do seu carater
educativo. Esta e outras expressdes devem ser usadas cuidadosamente, pois podem ocultar ou
velar sentidos, simbolos e terminologias mais arcaicas do enigma.

Na antiga Grécia, antes de ser usado como “meio pedagdgico”, o enigma fazia parte dos
rituais religiosos. Partiremos de expressdes, ¢ ndo de categorias, nessa investigacao sobre as
origens do enigma, seguindo os rastros de Giorgio Colli em dire¢do a sua origem dionisiaca-
apolinea. Ele nomeia o enigma como um instrumento de Apolo (a flecha) que esta a servigo
de Dioniso. Uma antiga expressdo que nao faz alusdo a uma qualidade educativa do enigma.
Esse sentido arcaico da tradigdo grega, por exemplo, seria ocultado, esquecido, se
definissemos o enigma como um “instrumento pedagogico”. Este termo apenas o nomeia, mas
ndo o define. E apenas uma qualidade, e ndo uma defini¢do. O enigma tem multiplos sentidos,
a palavra instrumento pedagodgico expressa apenas um deles. Tal palavra serd usada para

anotar o valor educativo do enigma enquanto um meio de iniciagao ao filosofar.

1.4 O PLANO

A dissertagdo foi dividida em duas partes: a primeira parte “leituras” e a segunda parte
“exemplos”. Estes titulos definem o modo de abordagem da tematica do enigma em cada uma
das partes: a primeira, mais tedrica e especulativa, enquanto a segunda, mais pratica e

descritiva. Na primeira parte (leituras), no primeiro ¢ no segundo capitulos, descrevo o
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enigma na sua relagdo com a religiosidade grega, apolinea-dionisiaca, retomando a tese de
Giorgio Colli sobre uma origem comum entre enigma ¢ dialética e, logo apos, no terceiro
capitulo, fundamentado nos dois primeiros, desenvolvo a questdo do enigma no ensino da
Filosofia. No final da primeira parte, apresento o enigma do ponto de vista educacional,
examinando-o como um meio “ladico” e educativo atrativo na iniciagdo a Filosofia, sem
reduzi-lo a um simples meio didatico, advertindo em relagdo a possibilidade deste ser usado
para fins ndo-pedagogicos e afirmando, ao mesmo tempo, a importancia de uma atitude ética
por parte do educador-filésofo para o desempenho da potencialidade positiva do enigma. E
assim passo para a segunda parte (exemplos), que d4 uma dimensdo pratica a pesquisa, na
qual apresento uma coletanea de enigmas organizados e divididos em trés se¢des: primeiro os
problemas, segundo os grifos e por ultimo os criptos. Estas diferentes terminologias gregas
referentes ao enigma (problema, grifos, criptos, etc) colocam por terra toda e qualquer
definicao simplista do enigma, assim como as diversas simbologias do enigma representadas

nos mitos.



PRIMEIRA PARTE

LEITURAS



I CAPITULO

...0Qutros povos conheceram, exaltaram a arte divinatoria, mas
nenhum povo a elevou a simbolo decisivo, pelo qual, no mais alto
grau, a poténcia exprime-se em conhecimento, como aconteceu

entre o0s gregos...
Giorgio Colli
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2. DA RELACAO ENTRE O ENIGMA E A RELIGIOSIDADE
GREGA

2.1 DA ORIGEM APOLINEA-DIONISIACA DO ENIGMA

Apolo e Dioniso sdo dois deuses primitivos da tradicdo grega. Em Nietzsche, assim
como em Giorgio Colli, esses dois deuses primitivos fundamentam as suas interpretacdes do
pensamento e cultura grega. Ambos os filésofos ndo se baseiam em categorias, mas em
figuras expressivas, mitos. Nietzsche, na Origem da Tragédia (1988), pinta Apolo como o
deus do sonho (aparéncia), da adivinhagdo e da individuagdo, atribuindo ao deus a arte e a
poesia grega, e Dioniso como o deus da embriaguez, da arte sem forma (o tragico) que precisa
da forma apolinea para se expressar em drama e poesia, este ¢ o deus que aniquila a
individuacdo e submerge o individuo na “unidade primitiva”. Ele defende a tese de uma
origem dionisiaca e apolinea da tragédia grega, acreditando na hipétese de uma conciliagao
entre Apolo e Dioniso na tragédia, apos constantes lutas. A descoberta nietzscheniana de uma
origem apolinea e dionisiaca da tragédia grega ¢ para Colli fruto de uma aguda intui¢do, e ndo
de interpretacdes; porém, diferente de Nietzsche, ele acredita que ndo ha uma conciliagdo
entre estes deuses primitivos, e sim uma afinidade original entre os dois deuses na mania
(loucura) ou na mantica grega, muito antes da tragédia, sem, contudo, fazer um vinculo entre
os rituais desses deuses. E, por outro lado, ele toma o simbolo do labirinto como
representacdo da polaridade entre Apolo e Dioniso, assim como o enigma simboliza a tensao
(separagdo) entre deus e homem. Colli nomeia Dioniso como deus da imediatez (a vida como
sabedoria) e Apolo como deus da sabedoria e do enigma.

Antes de comecar a rastrear as origens do enigma a partir da tradicdo grega e antes de
esbocar nessas primeiras linhas a teoria colliana do enigma devo avisar que o proprio autor
ndo fez questdo de sistematiza-la. Por falta de acesso as obras completas, que ndo foram
publicadas no Brasil, tivemos de garimpar em vdrias edigdes estrangeiras as pepitas nelas
contidas; foi nesta tarefa que achamos a pedra de toque final de nosso trabalho. De fato, o
pensador ndo condensou em uma Unica obra todas as suas especulagdes sobre o fendmeno do

enigma, na antiga Grécia e no desencadeamento do pensamento que se tornou “ocidental”.
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Talvez Giorgio Colli ndo quisesse teorizar, categorizar ou definir o enigma, mas levantou o
véu do seu passado para que pudéssemos compreender a importancia que este fendmeno teve
para os gregos e para nos.

Por isso, em respeito ao grande estudioso que foi Giorgio Colli, ndo mataremos o
pathos do enigma tentando enquadra-lo em categorias; ao invés disto, faremos uma
reconstrucao das suas fontes primordiais a partir de expressdes (Apolo e Dioniso).

A reflexdo que estou iniciando sobre as origens do enigma passa por uma retrospectiva
ao contexto religioso da Grécia arcaica. Para evitar digressdes muito extensas, deixaremos de
lado as relagdes do enigma com outras culturas antigas — como a dos indianos, a dos
babilonios ou a dos egipcios — que conheceram os enigmas muito antes do surgimento do
mundo helénico. Nao faltam indicios da presenca do enigma na tradicdo religiosa e cultural de
varios povos pré-helénicos que comprovam a sua antigiiidade’.

O enigma ndo serd aqui tratado como um acontecimento historico, € sim como um
fenomeno primordial da sabedoria grega. Com isso, quero deixar claro que nao defenderei a
origem apolineo-dionisiaca do enigma como sendo “a” Unica, mas “uma” de suas fontes
arcaicas. Nao percamos de vista que os enigmas participam de diversas culturas, com nomes
diversos, sentidos diferentes e, contudo, muitos aspectos semelhantes. Johan Huizinga (1971,
pp-120 ss) atestou isso na sua obra Homo Ludens, no capitulo Jogo e Conhecimento, ao
apresentar um quadro geral do enigma nas tradi¢cdes védicas, gregas e escandinavas, nos hinos
e mitos antigos. Estas diferentes fontes apresentam o enigma como uma competi¢do entre
sabios, ou entre herdis e gigantes (como no mito dos Eddas).

A investigacdo de Colli (1992, pp.41 ss) sobre as origens do enigma na religiosidade
grega ¢ uma reconstrucdo de um passado e de uma sabedoria oral que ainda permanece
inacessivel as interpretagdes, apesar das numerosas descobertas do século XX neste campo.
Ao usufruir do método desenvolvido por Nietzsche na sua investigagdo sobre a origem da
tragédia grega, Colli (1998, p.15) identifica 0 nome de dois primitivos deuses, Apolo e
Dioniso, como duas expressdes fundamentais para rastrear as raizes da sabedoria grega; a
razdo para isto ¢ que a intuicdo grega da vida se expressa através destas duas figuras
simbdlicas na sua totalidade. Em ambos os deuses, o impulso originario da vida se manifesta:

o duplo movimento do jogo e da violéncia ou do langar-se e do parar-se.

> Uma excegdo notavel é a Biblia, na qual o enigma brilha pela sua auséncia; a Gnica excecdo a excegdo é o
enigma que Sansdo propde a familia de sua noiva (Juizes, 14) — ora, justamente, os estudiosos do mundo biblico
sdo hoje unanimes em concordar com a origem helénica de Sansdo, mas falaremos sobre isto no 4° capitulo.
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Essa reconstrucao colliana das origens do enigma se baseia no testemunho de Platdo e
nos mostra uma matriz comum entre as esferas apolineas e dionisiacas no culto délfico. Uma
hipotese arriscada, mas fundamentada na antiga e escassa documentacdo escrita. No culto
délfico atribui-se a palavra e o conhecimento a Apolo e a imediatez da vida a Dioniso.
Dioniso esta subordinado a Apolo na esfera da palavra e do conhecimento — enquanto na
imediatez, isso se inverte, ¢ Dioniso quem domina Apolo. Quando um se manifesta, o outro
estd oculto. A tese colliana de uma identificacdo entre Apolo e Dioniso ¢ desenvolvida em
toda a sua interpretacdo dos importantes adivinhos e dos pensadores gregos, destacando seus
aspectos apolineos e dionisiacos. Assim, Melampo, um personagem lendario, ou Epiménides,
Ferecides, personagens historicos, testemunham, para Colli (1998, pp. 15-29), uma afinidade
de natureza entre os dois cultos (apolineo e dionisiaco) — e ndo uma conciliagdo como
pensaram Creuzer, Nilsson e Rhode; mas a posicdo de cada um destes autores ndo sera
aprofundada aqui, para ndo me desviar da tematica dessa dissertagao.

Nessas antigas religides, como a indiana ou a grega, segundo Colli, os deuses
expressam o impeto alegre e a exuberdncia da vida (1987, p.74), a vida fremente como uma
compensagdo de uma visdo tragica da vida, pessimismo e otimismo se coincidem neste
pensamento tragico. Visdo esta oriunda de uma intuicdo do mundo como ilusdo e aparéncia.
Ou nas palavras do filosofo italiano: ainsi naissent les dieux, créés par la puissance cognitive
de [’homme, symboles qui renvoint a fond, a quelque chose qui est derriére I'image des sens °
(COLLI, 1987, p.74) — ao invés de serem frutos de um excesso de misticismo, os deuses sao
os indicios de um impulso cognitivo inerente a essas duas tradi¢des religiosas.

Nas expressoes simbolicas dos mitos gregos, Apolo ¢ o deus da adivinhacdo e nesse
territorio da palavra e do enigma ¢ ele que domina, mas no labirinto isto se inverte, ¢ Dioniso
quem domina, enquanto Apolo esta a servico dele. A tese colliana de que o labirinto ¢ para
Dioniso como o enigma ¢ para Apolo retoma estes dois simbolos fundamentais da tradi¢cao
mitico-poética, que configuram a unidade e a polaridade entre o apolineo e o dionisiaco. Na
tradi¢do mitico-grega, o labirinto e o enigma sdo simbolos que trazem em si a carga hostil, a
crueldade dos deuses que ¢ velada no seu aspecto ludico.

Nesta perspectiva, o labirinto é compreendido como uma primeira manifestagio
sensivel do logos, enquanto o enigma seria a sua formulagdo abstrata. No tecido mitico ele ¢

representado como um jogo, mas como um jogo bizarro e perverso do intelecto (COLLI,

% Nota de tradugdo nossa: “assim nascem os deuses, criados pela poténcia cognitiva do homem como simbolos
que remetem a um fundo, a algo oculto que esta atras da imagem dos sentidos” (COLLI, 1987, p.74).
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1992, p.23), ou melhor, como uma armadilha. O que mais, além do logos, ¢ produto do
homem, no qual ele se perde, vai a ruina? (cf. ibidem) Nos interroga Colli. Ou ainda nesse
seu quadro comparativo entre labirinto e razdo, usando um vocabulério schopenhaueriano, ele
ressalta: a razdo esta a servigo da animalidade, da vontade de viver; mas pela razdo alcanga-
se o conhecimento da dor e do meio de derrotar a dor, isto é, a negagdo da vontade de viver
(cf. ibdem). Para Colli, ndo resta duvida de que a intuigcdo original de Schopenhauer sobre a
razdo traduz, numa linguagem filos6fica e mais atual, a mensagem do tenebroso mito cretense
de Dioniso e Ariadne — a sabedoria ¢ um engano. Esse tema do engano sempre foi retomado
desde a tradi¢do mitica e religiosa até a esfera agonistica da dialética. Mas por ora deixemos
esse tema de lado, para voltarmos sobre a questao da origem do enigma na tradicdo grega.

As fontes religiosas da Grécia antiga indicam que a sabedoria de Dioniso ¢ transmitida
pela mania, enquanto a sabedoria de Apolo o ¢ pelo enigma. Partindo deste pressuposto, Colli
(1998, p.15) compreende Dioniso como o deus que simboliza todas as contradigdes e Apolo
como o deus da contradi¢do. Este como contradi¢do daquele, a contradigdo de Apolo ¢é
Dioniso. No sentido metafisico, Dioniso traz em si a grande contradicdo que ndo pode ser
confundida como fruto de uma oposi¢do dialética: menino-Dioniso e o espelho, a vida e a
aparéncia. Dioniso ¢ o deus que esta atras do espelho da vida. Eis porque para Colli com
Dioniso a vida ¢ sabedoria e o ritual mistérico-orfico ligado a ele ¢ uma festa do
conhecimento.

Apolo, por meio de um intermedidrio (o adivinho), comunica a sua sabedoria aos
homens através da possessdo divina (mania profética). A sua acdo ¢é indireta, por meio da
mediacao da palavra e de um intermediario (mantis). O termo possessdo ¢ tomado aqui, na
terminologia colliana, como um desprendimento total da individuacdo, quando o homem ¢
tomado pelo deus. O que o ordculo expressa por meio do adivinho ¢ um desafio intelectual
que exige uma interpretacdo, tal qual uma palavra langada como uma flecha ao impulso
cognitivo humano. Todavia, a sabedoria que Apolo oferece aos homens ¢ uma sabedoria
individual; mas ele se mantém afastado dela. O enigma ndo ¢ uma palavra dada, sua
obscuridade ou sua ambigiiidade sinalizam uma proveniéncia divina.

O enigma (ou a palavra) simboliza um meio indireto através do qual Apolo transmite a
arte da adivinhagdo aos homens, isto ¢, uma sabedoria que ele oferece por meio da palavra, e
ndo de uma visdo. A obscuridade da palavra ou a sua forma enigmdtica ¢ um vestigio da
ambigiiidade apolinea que simboliza a passagem da esfera divina & humana. E essa forma

obscura que para Colli indica um rastro do indizivel ou uma procedéncia de um mundo
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desconhecido da palavra, como também revela a separagcdo entre sabedoria divina e sua
expressao em palavras. Na sabedoria grega, o enigma nao esté restrito a esfera apolinea. Colli
defendeu esta tese com base em antigas fontes do mito, da poesia e da filosofia grega que ora
apresentam também Dioniso como adivinho, curandeiro.

A questao da origem de Dioniso ¢ de Apolo ndo ¢ do interesse de Colli, apesar dele
tecer algumas consideragdes a respeito. Na visao de Colli (1998, pp.16 ss), a tese que Dioniso
¢ um deus estrangeiro tende cada vez mais a ser uma hipotese refutada. Ele acredita na
hipotese de uma origem cretense do deus levantada por Pugliese Carratelli com base na
interpretagdo de achados arqueologicos que datam do século XV-XIII a.C., ou mais
precisamente, das tdbulas em Linear B nas quais se encontraram os nomes de Dioniso e da
Mestra do Labirinto (divindade identificada a Ariadne). Com base nesses dados, Colli
questiona a tese de Herddoto (1950, p. 135), segundo a qual Dioniso veio do Egito (e nisso o
proprio Herodoto afirma que s6 faz “repetir” o que disseram os sacerdotes egipcios) como
também da interpretacao defendida pelos modernos, segundo a qual o deus viria da Trécia, da
Lidia ou da Frigia (como acreditava Nilsson).

Colli (1998, p.383) aborda a questdo da origem de Apolo de um ponto de vista anti-
historico, por se tratar de um acontecimento mitico. O que € mais importante para ele sobre a
origem hiperborea de Apolo ¢ o fato dela demarcar uma relagao deste deus com a arte da
adivinhacdo. Esse Apolo hiperboreo alude a uma ligacdo com a natureza do conhecimento
mantico, ou melhor, essa alusdo mitica aos hiperboreos faz referéncia a uma das
caracteristicas primitivas de Apolo como deus da exaltagdo, do entusiasmo e do éxtase. Mas ¢
tolice, diria Colli (1998, p.383), buscar a origem de Apolo nesse povo mitico. Apolo, desde a
poesia de Homero, era reconhecido como um deus dominante da mantica grega que concedia
ao homem a arte de adivinhag@o, mas na esfera da sabedoria apolinea a palavra se torna uma
arma — ela ¢ representada com um dardo do deus contra o mundo humano. O fendmeno da
adivinhagao, no sentido estrito da sabedoria, ¢ conhecer o presente, o passado e o futuro sem
uma conexao através de uma sucessao histdrica, mas isso ndo quer dizer que seja somente um
conhecimento do futuro, mas de todas as coisas passadas e presentes, ocultas e manifestas
(cf. ibidem). Na mantica grega, o adivinho € aquele que abarca a totalidade do mundo.

Colli (1998, pp.15-27) afirma que algumas interpretacdes desses seus principais
interlocutores, que citamos antes, partem de um pressuposto comum: sustentam a hipotese de
que Dioniso ¢ um deus recente, e que seu culto provocou uma reviravolta na sociedade grega

e teve influéncia no culto apolineo. Mas o filésofo também nos alerta que a questdo da



35

convergéncia entre os deuses (Apolo e Dioniso) ndo pode ser tratada em termos de um
acontecimento historico, a convergéncia esta na duplicidade inerente a natureza desses deuses
(o tema da contradicdo em Dioniso como significado profundo do deus).

Na introducdo da La sabiduria griega I, Colli (1998, p.26), em poucas linhas, destaca
algumas hipoteses sustentadas por seus principais interlocutores, tais como: a descoberta de
Creuzer do par Apolo-Dioniso € uma conciliagdo de ambos na esfera do orfismo; a idéia de
Nietzsche de uma concordancia entre os deuses na tragédia grega (apos uma terrivel luta); a
suposta inser¢do levantada por Rohde de elementos dionisiacos no culto de Apolo, como
também a conjectura de Nilsson sobre um duplo movimento paralelo nos cultos religiosos
gregos — um dionisiaco e o outro apolineo (visto como legalista, para dar limites aos excessos
do primeiro). Mas todas essas hipoteses estdo sendo revistas com as recentes comprovagdes
de que Dioniso ¢ um deus muito antigo.

Em suma, o enigma estd ligado a palavra e a palavra a sabedoria apolinea, mas a
origem do enigma esta além da palavra, isto €, na mania que ¢ o ponto de afinidade entre a
natureza desses dois deuses primordiais da religiosidade grega, Apolo e Dioniso. Apolo ¢ o
simbolo da sabedoria, e ndo a sua matriz. Eis a grande licdo de Colli, quando ele acena para

uma origem apolineo-dionisiaca do enigma.

2.2 AS PITONISAS E AS BACANTES: O ENIGMA E A MANTICA

A relacdo que foi feita entre o enigma e o misticismo grego, na primeira parte deste
capitulo, partiu das pistas deixadas por Colli sobre a origem do enigma no delirio, na mania;
do mesmo modo, nesta segunda parte, tomarei alguns indicios apontados pelo filosofo sobre a
arte da adivinhagdo (mantica grega) praticada pelas pitonisas e as bacantes, tratando do
enigma ainda no terreno religioso. No proximo capitulo falaremos da relagdo do enigma com
os sabios, fora da esfera religiosa, no terreno do agonismo grego.

Como ja falei no topico anterior, na versdao mitica grega, o enigma vem do delirio,
mania (no sentido grego do termo), ou seja, € por esta via (e ndo pelo viés da palavra) que o
oraculo comunica sua sabedoria ao homem, eis porque ¢ necessario um intermedidrio, um

adivinho ou uma sibila, quando sdo arrebatados pela embriaguez (dominio de Dioniso). Muito
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antes dos pensadores manipularem os enigmas na Grécia, eles ja eram conhecidos pelos seus
adivinhos, pelas pitonisas e pelas bacantes. E necessario ir adiante, seguir os rastros dessa
sabedoria que estd oculta na tradi¢do do enigma e que ndo pertence estritamente a esfera da
palavra e do pensamento.

As Pitonisas e as Bacantes sdo inspiradas por um “€xtase divino”, isto €, sdo mantis;
sao intermediarias dos deuses, e nao profetas ou intérpretes. Colli as considera como mantis,
seguindo a distingdo platdnica entre o adivinho (mantis) e o profeta. Nessa diferenciacao
platonica entre adivinho e profeta, o primeiro ¢ aquele que ¢ possuido por uma loucura divina,
isto ¢, uma loucura induzida por técnicas de €xtase (no caso das Bacantes, danca, musica). O
segundo, o profeta seria aquele que interpreta, de um modo licido e afastado do éxtase, a
palavra recebida pelo mantis e a transforma em discurso metrificado, ordenado. Mas aquele
que ¢ arrebatado pela loucura profética

Na antiga Grécia, o homem mantico ou adivinho ndo pode ser confundido com os
profetas, por ser o primeiro aquele que ¢ possuido pela mania apolineo-dionisiaca, como o
caso de Epiménides que tratarei no segundo topico do proximo capitulo. Partindo desta
distingdo platonica entre o mantis e o profeta, Colli (1987, p.32) afirma que a razdo nasce
deste éxtase, ou desta mania profética apolinea que ainda nido ¢ conhecimento, mas desta
loucura se abre o caminho para a interpretacao, o logos. O enigma ¢ o simbolo unificante
desta passagem da loucura apolinea a razdo, ja que esta ainda traz vestigios daquela. Essa
aproximac¢do de Colli entre o misticismo e o racionalismo grego ¢ fundamental para
compreender o fendmeno da adivinha¢do e da sua relagio com a sabedoria grega. Nesse
sentido, as pitonisas e as bacantes estdo mais proximas do adivinho do que do profeta. Os
homens manticos ndo revelam o significado das suas palavras, eles apenas formulam os
enigmas, ndo dao a solu¢do. O jogo ndo pode acabar. A solugdo seria um ponto final. Sem
solug¢do, nem demonstracdes, suas palavras velam uma sabedoria arcaica que ndo pode ser
ensinada, mas no maximo transmitida verbalmente.

Os enigmas propostos pelo oraculo ndo pertencem ao homem mantico, que ¢ o
intermediario entre deus e homens. Intermedidrio e necessario ja que € por via da mania que
ha comunicagdo entre deuses e homens, como no caso de Apolo, cujo deus concede sua arte
aos homens por meio do adivinho-mantis. Ou seja, a “sabedoria divina” ¢ comunicada por
meio da mania, reflexo humano da mantica grega. A comunicagdo entre homens e deuses ¢
um desafio intelectual e isso se verifica nas palavras do oraculo que sdo expressas sob a forma

de enigmas, os quais impdem um risco mortal ao homem. Enigma na arte de adivinhagdo ¢é o
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estimulo a interpretacdo e a disputa, na arte poética era o eixo de uma historia, tendo a fungao
de ser o no, o entrelagamento do enredo que se desenvolvia com a sua solugdo, como por
exemplo, podemos verificar nos contos de adivinhagdo, nos mitos de Edipo e da Esfinge,
entre outros.

E através do éxtase ¢ da loucura que o adivinho encontra inspiragio para as suas
palavras enigmaticas. Talvez por isso o segredo dos mistérios na religiosidade grega nao nos
foi revelado, eis um problema que ndo quero discutir aqui. Na tradicdo grega, toda sabedoria
humana oriunda da palavra ¢ uma ilusdo que o deus nos faz acreditar como nossa, pois na
realidade a sabedoria que Apolo quer e ndo quer transmitir aos homens nao existe fora dele.
Eis uma das ilusdes de Apolo: a sabedoria humana. O contato com a sabedoria divina, para os
gregos, sO ¢ possivel por via indireta, ndo-verbal, por isso precisa do intermédio de um
homem, o adivinho. Esse homem méantico pronuncia os enigmas, mas ndo os toma como seus.
E por meio da visdo resultante, e ndo do éxtase inicial, que o adivinho capta a sabedoria
divina e a revela através de enigmas.

O adivinho (mantis) experimenta a loucura ou mania apolinea para alcangar a visao,
enquanto o intérprete ¢ alheio a esta experiéncia mantica do adivinho. O adivinho ¢ um
intermediario, o enigma ndo pertence a ele e o jogo continua. Diferente deste, o intérprete nao
possui um contato direto, mas indireto em relacdo a sabedoria apolinea pela mediacdo da
palavra, pois sua interpretacdo ndo comeca pelo éxtase, nem pela visdo, e sim pelo intermédio
da palavra do adivinho que tenta traduzir para a linguagem o que sentiu ou viu. O intérprete
sO entra em contato com uma sabedoria produzida por meio da palavra.

Das palavras obscuras pronunciadas pelo mantis, o profeta tenta elucida-las, iniciando
a interpretacdo, que ndo ¢ mais inspiragdo, arrebatamento, €xtase ou aniquilamento da
individuacdo. Enfim, como ja disse antes, o adivinho ¢ aquele que é possuido pela mania
apolinea (e dionisiaca no caso de Epiménides que veremos mais adiante), iluminado por uma
visdo que sO pode ser expressa ou sugerida. Enquanto o adivinho v€ e ndo esta em estado de
consciéncia para julgar o que vé, o intérprete escuta as palavras do primeiro e as julga,
transformando-as num discurso articulado. O dom da adivinhag@o o intérprete nao possui,
consciente num estado fora do éxtase (ou da mania profética apolinea), ele apenas elucida e
tenta desvendar os enigmas, a obscuridade das palavras do oraculo, para que a sabedoria
esteja ao alcance de todos. Contudo, Apolo ndo concede a sua sabedoria aos intérpretes, mas

somente aos adivinhos, aos iniciados. A questdo da distingdo entre adivinho e profeta so foi
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citada para apontar uma questdo muito importante levantada por Colli, a saber, o obscuro
problema da origem do logos.

As pitonisas e os adivinhos sdo os intermediarios de Apolo e as bacantes de Dioniso.
Na interpretagdo colliana, estes deuses estdo ligados a loucura, e ndo somente Dioniso, assim
como o enigma estd também indiretamente ligado a Dioniso, mas neste terreno quem domina
¢ Apolo. O filosofo sustenta esta tese, ao supor que a fase final do ritual dionisiaco esté ligada
ao conhecimento, isto ¢, a Gltima etapa desse ritual iniciatico, quando os iniciados atingem a
visdo ou contemplagdo epoptica, que se transborda no véu da poesia.

As palavras enigmaticas das Bacantes e das Pitonisas foram geradas num momento
anterior ao conhecimento, possuidas por uma possessao divina. Com base no testemunho de
Colli, quando o enigma passa para o terreno do agonismo humano ele assume uma forma
contraditoria, ambigua. A obscuridade das palavras do oraculo na forma de enigmas indica
uma intengdo de enganar os homens, quando Apolo quer e ndo quer comunicar a sua
sabedoria aos humanos. O deus desperta no humano uma iluséria busca pela sabedoria
individual; porém, essa sabedoria que ele oferece ndo ¢ a sua visdo penetrante sobre todas as
coisas, mas palavras. A comunicacdo entre deus e homem ¢ um desafio intelectual: Apolo da
a visdo do porvir aos homens por meio de enigmas.

A visdao dualista que separa Apolo da esfera da loucura e Dioniso da esfera do
conhecimento ¢ um equivoco. Nesta cilada cairam aqueles que interpretaram a natureza destes
dois deus primitivos a luz dessa visdo dualista. Junito Brandao (1992, p.99) separa Apolo da
loucura e isso se verifica, quando ele levanta o problema da origem do éxtase e do entusiasmo
das Pitonisas. Todavia, esse tipo de problema, oriundo de uma visdo unilateral da natureza
simbolica de Apolo, se dissolve na perspectiva interpretativa de Colli, quando esse nos mostra
uma afinidade entre Apolo e Dioniso na mantica que tem como reflexo humano — a mania.
Para ele, a loucura ¢ pertinente a Apolo e a Dioniso, como também nao ha registro do culto de
Dioniso em Delfos. Com base na interpretacao da famosa passagem do Fedro, que se refere a
mania apolinea, afirma Colli: Apolo ndo é deus da medida, da harmonia, mas do
arrebatamento, da loucura (1992, p.16).

No Nascimento da Filosofia, Colli (1992, pp.38 ss) defende esta leitura de Apolo
explicitamente, quando nos adverte que apesar das palavras delirantes das Pitonisas serem
sentengas (nada em excesso ou conhece-te a ti mesmo) como medida para o homem, o deus
que as inspirou ¢ em si arrebatado, arbitrario. A loucura profética inspirada por Apolo, o

oraculo de Delfos, ¢ separada da esfera da necessidade, ou nas palavras do fil6sofo italiano: O
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deus acena ao homem que a esfera divina é ilimitada, insondavel, caprichosa, louca, privada
de necessidade, arrogante, mas sua manifesta¢do na esfera humana soa como uma imperiosa
norma de moderagdo, de controle, de limite, de sensatez, de necessidade (1992, pp.38-9).

Muito diferente da leitura de Colli, a interpretagdo de Branddo apresenta Apolo
afastado da loucura (ou éxtase), sendo esta restrita apenas a Dioniso. Com base nesse
equivoco, o mitologo brasileiro levanta o problema do éxtase e do entusiasmo que se
apossariam da sacerdotisa de Apolo (1992, p.100), contudo as suas conjecturas em torno
deste problema ainda levantam uma conclusdo duvidosa: Seja como for, acreditando-se que a
Pitia entrasse em éxtase e entusiasmo, a “técnica” seria dionisiaca, mas o efeito era apolineo
(cf. ibdem).

As Pitonisas sdo as guardids do culto de Apolo que se concentrou em Delfos. Sobre a
origem etimoldgica da palavra Pitonisa, diz Junito Brandao: Pitonisa ou Pitia é o nome da
intérprete de Apolo, que, possivelmente, em estado de éxtase e entusiasmo, mas possuida de
Apolo, respondia as consultas que lhe eram feitas (1992, p.99). Colli as chama de
intermedidrias, antes de serem intérpretes ou profetas, sdo mantis ou aquelas que sdo
possuidas pela loucura do deus (Apolo). No Fedro, Platdo (1999, p.150) faz alusdo a um
vinculo entre as Pitonisas (profetisas de Delfos) e as Sibilas (sacerdotisas de Dodona) e ainda
se refere a ambas como aquelas que fizeram grandes bens a servigo da comunidade, nos seus
estados de loucura ou delirio inspirado pelos deuses’. O oriculo de Dodona, segundo o
testemunho de Herddoto (1950, pp.136 ss) era o mais antigo da Grécia e anterior ao de
Delfos. Ele narra, segundo o que ouviu e ndo testemunhou, que este antigo oraculo de Dodona
¢ de origem egipcia, sendo que sua primeira sacerdotisa foi raptada de Tebas pelos fenicios.
Mas sobre a proveniéncia do Egito do mais antigo ordculo grego nada podemos afirmar.

Her6doto (1950, p.134) também relatou que nas procissdes dionisiacas Baco era
representado pelo simbolo do falo. Esse simbolo do culto orgiaco mescla o significado oculto
do deus a esfera sexual. Contudo, segundo Colli (1998, pp. 19-21), o seu culto celebrado pelas
Bacantes estd desvinculado da esfera sexual. Nesta perspectiva, a orgia dionisiaca ¢
compreendida como danza, musica, juego, alucinacion, estado contemplativo, transfiguracion
artistica e controle de una emocion desbordada (cf. ibidem). Seguindo os rastros da intui¢ao

nitzscheniana de um instinto estético dionisiaco, afirma ele: a representacion del falo

7 Sobre a interpretagdo de Platio da loucura (mania) no Fedro comenta Colli: La importincia de esta pasaje
para reconstruir um arquétipo de la sabiduria em Grécia es extraordinaria.[...] Se hace referencia a uma locura
positiva, presentada como condicion del conocimiento supremo, y a la perspectiva que permite considerar a
Apolo y a Dionisos como personajes afines en la profundidad de su ser (1998, p.385).
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acomparnia a Dionisos, pero ¢l mismo esta separado de su propia representacion (cf. ibidem).
Para o filésofo, o significado mais profundo do deus estd resolutamente separado da esfera
sexual: o éxtasis dionisiaco ¢ um desprendimento cognitivo, ou ainda, um meio de um
desprendimento cognitivo para alcancar a meta da orgia dionisiaca — a visdo. ApoOs o
rompimento da individualidade, os possuidos por Dioniso estdo no estado de delirio em
oposi¢ao ao estado da consciéncia cotidiana, mas nem todos sdo os iniciados que alcangaram
a visdo mistérica. O éxtase ¢ apenas um ponto de partida, mas ele ndo ¢ conhecimento.

O culto de Dioniso celebrado pelas Bacantes de Euripedes ndo deixa davidas em
relacdo ao seu vinculo com a esfera da adivinhagdo, quando Tirésias afirma nos versos 394-
399:

Dioniso € um profeta,

e assim os seus delirios sdo divinatorios;

por isso, quando ele penetra fortemente

em nosso corpo, embriagando-nos, revela

0 que ainda esta por vir. Em alguns casos

ele de certo modo age como Ares.
(EURIPEDES, 1993, p. 220)

Isso s6 re-afirma o que desde o inicio deste capitulo venho falando, a saber: a relacao
de Dioniso com a origem do enigma. Essas fontes antigas atestam, assim como confirmam a
tese colliana de que o poder mantico deste deus, através da impulsdo poética que se atinge na
fase final do ritual dionisiaco, ndo ¢ resultante do estado orgiastico provocado por ele. Por
outro lado, também Euripedes manifesta a crueldade do deus, quando mostra na sua tragédia
que o mancebo-Dioniso age com uma violéncia velada e indireta contra Penteu, o cagador das
bacantes, acenando para a crueldade que se oculta na embriaguez dionisiaca das Bacantes. Ou
nas palavras de Colli sobre a sabedoria (beatitude) e a violéncia inerentes a natureza antitética

do deus nesta tragédia grega:

[...] el cuadro descriptivo del culto orgiastico de Dionisos que nos
traza Euripedes en Las Bacantes es una indicacion bien clara — y tan
insistente que no deja lugar a dudas de interpretacion — de que precisamente
aqui se abre un hiato radical, que alude a la naturaleza intrinsecamente
contradictoria de Dionisos. Pero lo que Dionisos ha mantenido separado,
Penteo quiere mezclarlo y confundirlo. Por eso, acusa a las bacantes de
lujuria desenfrenada. Pero la colera del dios lo aniquila, en castigo por su
atrevimiento impio y mentiroso. Las calumnias de Penteo son buena prueba
de su irreligiosidad. Y para los espectadores de la tragedia eso tenia que
resultar evidente, porque conocian muy bien la naturaleza de Dionisos [...]

(COLLI, 1998, p.22)
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Dioniso ¢ Apolo foram as duas grandes expressdes do misticismo® grego. Por
misticismo grego compreendemos as manifestacoes religiosas na Grécia que estavam
vinculadas a sociedades secretas (e autonomas), corroborando a tese colliana de que a
religiosidade grega foi um fendmeno que pressupde uma igualdade entre os homens e um
indicio de luta entre estado e cultura. Mas, com isso ndo queremos supor a existéncia de um
mito da igualdade na religiosidade grega, pelo contrario, era uma “religiao” seletiva e nao
estava aberta para todos, como no cristianismo, por exemplo. Os deuses na teogonia grega nao
ditavam a ordem moral, nem tinham a fun¢do de ordenar o cadtico mundo humano, se
mostrando muito mais como uma arma contra uma maior autonomia do estado e o seu
controle sobre o homem. Religido e cultura ndo podem ser tomadas como algo distinto na
Grécia, ou nas palavras de Colli: La religion s’identifie avec la culture : le « mystere » est
I’invention d’une arme terrible cotre I’Etat’ (1999, p.54).

Seguindo a interpretacdo colliana, a mania esta ligada aos dois deuses, mas o delirio é
um indicio da sabedoria, ¢ apenas o seu meio iniciatico. Com base na leitura das Bacantes de
Euripedes, Colli, ao se referir a relagdo entre Dioniso e a esfera mistérica, nos afirma que o
delirio estd no comego da iniciagdo de Eleusis, e ndo no fim. O resultado do delirio baquico ¢
a visdo alcancgada pelos iniciados. Enfim, aqueles que sdo possuidos por Dioniso recebem
dele a visdo, enquanto os que sdo arrebatados pelo éxtase apolineo recebem apenas a palavra
(Apolo ndo da ao mantis o olhar penetrante do oraculo). Em La Sabiduria Griega I (1998),
Colli nos revela uma relacdo entre Apolo e Dioniso, aproximando-os a esfera da adivinhagao,
e foi partindo desse pressuposto que rastreei uma origem apolinea-dionisiaca do enigma na
tradicao grega.

Colli (1999, p.54) nos revela um outro lado da formac¢do do homem grego, quando
afirma que as sociedades secretas que constituiam a religiosidade grega foram centros de
desenvolvimento da filosofia, da ciéncia, da poesia e da tragédia grega, mostrando também a
fundamental influéncia do misticismo grego na origem do enigma e da Filosofia. Nas suas
interpretagdes da educagdo grega ndo ha uma separagdo entre a religiosidade e a cultura grega,

o que para Colli é um preconceito de nossa época, j& que para os gregos misticismo e

¥ No primeiro volume dos cadernos péstumos, Colli (1999, pp.54-5) faz alguns esclarecimentos a propésito da
palavra misticismo e do seu significado na religiosidade grega; ele aborda os equivocos que surgiram sobre esse
termo (misticismo) muito vulgarizado e depreciado. Contudo, o filésofo nos assegura que isso € um grande
equivoco, pois a origem do termo se liga “ao mistério, ao secreto e a iniciagcdo” (ibidem). Eis a analise colliana
da palavra misticismo e os equivocos: o primeiro equivoco foi a qualificacdo de pseudo-racionalismo moderno
da palavra misticismo e o segundo foi a relacdo for¢ada desta palavra com manifestagdes da religido crista.
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racionalismo ndo sdo opostos. Religido ¢ cultura na antiga Grécia, enfatiza Colli (1999, p.56).
A nobreza dos gregos reside para o filosofo na sua prépria cultura anti-funcional e anti-
econdmica, ou na sua religido anti-finalista, como a sua visdo anti-historica do mundo, enfim
a preciosidade dos gregos ndo ¢ a invencao da razdo ( o chamado milagre grego), e sim a sua
experiéncia mistica na qual a divindade ndo tinha o papel de criar e ordenar o mundo, anti-
moral, ¢ nem de preservar a espécie e o individuo, como também escapavam a idéia de

qualquer finalismo.

? Nota de tradugdo nossa: a religido se identifica com a cultura: o “mistério” é a inven¢do de uma arma terrivel
contra o Estado.



II CAPITULO

O filosofo é o amigo dos enigmas.
Nietzsche
Vivemos num mundo de enigma, onde o que é auténtico
deveria revelar-se a nds, mas ndo se revela e permanece
oculto na interminavel variagdo das significagoes.

Karl Jaspers
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3. DA RELACAO ENTRE O ENIGMA E LOGOS

3.1 UMA RETROSPECTIVA DO MITO AO LOGOS: ENIGMA COMO JOGO E
VIOLENCIA

Como ja falei no primeiro capitulo, na Grécia, os enigmas que sairam da boca das
pitonisas, das bacantes, dos adivinhos, vieram do €xtase (e ndo do logos), sendo que tanto a
interpretacdo quanto a disputa fomentadas por eles foram resultantes desse jogo enigmatico
entre homens e deuses.

Desde uma era muito arcaica na Grécia, o enigma se manifestou no /ogos simbolizado
numa forma de jogo que estimula a competicdo, a disputa, mas antes de tudo, na dialética
arcaica dos pensadores, tal jogo foi o motor do didlogo. O jogo ndo pode acabar no /ogos,
sendo restara apenas a violéncia, a competi¢ao, assim nos ensinou a tradicdo grega nos seus
mitos e contos de homens devorados pela Esfinge, de sabios derrotados até a sua morte pelo
pathos dos enigmas, pela esperancga “absoluta” da vitoria ou pelo desgosto mortal da derrota.
E sobre esse duplo aspecto do enigma (jogo e violéncia) que passarei a tratar nesta primeira
parte do segundo capitulo. O que importa agora ¢ mostrar como o enigma manifesta um
aspecto ludico do logos. Sobre essa relagao do enigma com a dialética, tratarei mais a frente,
por enquanto passarei a mostrar esse duplo aspecto do enigma na tradi¢do grega: jogo e
violéncia. Contudo, ¢ preciso fazer algumas consideracdes sobre o problema da passagem do
mito ao logos para entrar na questao da duplicidade inerente ao enigma (jogo e violéncia).

Neste topico partirei da interpretagdo de Colli (1992, pp.19 ss) sobre as origens do
logos na Grécia tragica, na qual ele sugere uma matriz comum entre /ogos e mito. Nesta
interpreta¢do, o mito ndo acaba, quando comeca o /ogos, pois este ultimo ¢ um prolongamento
daquele. Colli acredita que nos mitos tradicionais ja existia um logos primitivo € que o mito
antecede a loucura (mania) (cf. ibidem). A analise de Colli sobre essa aspera passagem do
mito ao logos ndo faz referéncia a outras classicas interpretacdes, apesar dele conhecé-las.

Segundo Narcis Aragay Tusell (1993, pp. 139-140), muitos estudiosos, como Burnet,
Conford, Farrigton, Shuhl, Vernant, entre outros, se debrugaram sobre esse famoso problema
da passagem do mito ao logos (denominado milagre grego), mas s6 com Colli foi possivel
chegar a uma nova luz dessa problematica. Eis uma sintese do quadro teorico apresentado por

este estudioso do pensamento de Colli: Burnet, que defendeu o /ogos como uma cria¢ao
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originaria dos gregos, supervalorizando o mito e a religido em detrimento da Filosofia. Ou, ao
contrario, como Conford, que valorizou demais a Filosofia e a conceituou como uma
racionalizacdo do mito. Além dessas duas cléssicas interpretagdes que influenciaram
fortemente as demais, como a leitura de Farrigton sobre a desmistificagdo da Filosofia com
influxo técnico pressuposto por ele, ou ainda as teses de Shuhl, de Vernant e de Kirk que
defendem a impossibilidade de uma divisao entre mito e filosofia, como se fez a partir de uma
oposicdo entre o irracional e racional, sugerindo que o passo do mito a filosofia se fez
lentamente e por fases, sem, no entanto, resolver este problema. Eis um conjunto das teorias
que para Tusell ndo esclareceram essa complexa problematica da passagem do mito ao /ogos.

Colli (1992, pp71 ss) sugere uma nova relagdo entre mito e /ogos ainda desconhecida,
deslocando o problema da passagem de um para o outro para a questdo da relagdo entre
ambos, partindo do pressuposto de que no mito ja existia um logos destrutivo (cf. ibidem).
Neste caso, € o logos que deriva do mito (e ndo o contrario), este (o mito) ndo desaparece com
o nascimento daquele (o logos), pois ambos estdo ligados por uma origem mistico-estatica ou
uma matriz comum, a mania.

Uma brilhante interpretagdo da teoria de Colli sobre o problema da passagem do mito
ao logos encontramos em Tusell. Longamente, em toda a sua obra, Origen y decadéncia del
logos. Giorgio Colli y la afirmacion del pensamento tragico (1993), o filésofo espanhol vai
mostrando cada detalhe das hipoteses e descobertas feitas por Colli, além de suas respectivas
contribui¢cdes para uma outra(nova) compreensao deste processo de “desmistificacao” que foi
interpretado como um desenvolvimento do racionalismo grego em detrimento do mito. Sobre
esse assunto ja falamos o bastante, sem nos afastarmos da nossa temadtica central (enigma).

O problema da passagem do mito ao logos, Colli (1992, pp71 ss) o resolve com base
na hipdtese de uma conversdo do primeiro (mito) no segundo (logos), contudo, sem uma
dissolug¢do de um no outro, compreendendo o segundo como desenvolvimento do primeiro.
Para encontrar a chave dessa interpretacdo colliana, € preciso recorrer aos mitos orficos que o
filosofo tomou como fundamento dessa conversdo, sem dissolucdo. Ele afirma esta conversdo
em contraposi¢cdo a tese do aniquilamento do mito no processo de ‘“desmistificacdo” do
mundo.

O que nos interessa neste primeiro momento deste segundo capitulo sdo os mitos
fundadores desse logos primitivo que citaremos e comentaremos mais adiante. Por isso, antes
de apresentar os mitos centrais ligados aos deuses primitivos, Apolo e Dioniso, que expressam

o duplo aspecto do enigma enquanto jogo ¢ violéncia, retomarei alguns mitos Orficos
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(Mnemosine, Fanes, entre outros mais importantes) que Colli (1998, pp.34 ss) considerava
como indicios de um logos primitivo ainda imerso na trama do mito e da poesia arcaica.

Os mitos contados por Orfeu ndo podem ser considerados como meras fantasias de
imagens ilusdrias, nem como um consolo diante da angustia da vida. Na sua forma apolinea,
eles trazem um fundo sapiencial e no seu conteudo dionisiaco (a paixdo dionisiaca
reproduzida na danga, musica e na poesia) eles retratam, por meio do delirio baquico, os
mistérios. E deste modo que Colli (1998, pp.40-3) atribui um papel inicidtico (ou
preparatorio) da antiga poesia Orfica para suscitar a visdo suprema de Eleusis, ressaltando seu
estreito vinculo com a esfera apolinea e a dionisiaca.

A natureza ilusoria do mito oOrfico atesta o antigo tema da aparéncia oriundo de uma
intui¢do sapiencial do mundo como aparéncia de um outro mundo oculto, o divino. Las
apariencias que encontramos en la narracion de Orfeo no son una pura ilusion, ni creacion
de un ficticio contrapuesto al mundo real, sino que son precisamente expresion de ese mundo
de la realidad, es decir, del mundo divino (1998, pp. 42-43).

Dentre os mais importantes mitos 6rficos, Mnemosine tem sua exceléncia. A augusta
deusa orfica, assim como a chamava Colli (1998, p.43), ¢ aquela que conduz o homem ao
passado por meio da poesia para uma experiéncia iniciatica (a quebra da individuagdo). E a
deusa que representa a divinizagao da lembranga e ¢ aquela que indica um espago absoluto,
isolado das demais experiéncias, como inicio do tempo — o sem-tempo. E somente no passado
que o tempo ¢ exaltante, nos ensina o filésofo.

A memoria (Mnemosine) ¢ vista na tradi¢do orfica como a fonte que mata a sede
humana pela vida e nos libera da dor da morte. E através da memoéria que o homem recupera o
abismo do passado e se identifica com o deus (Dioniso). Por meio deste mito da divinizagao
da memoria, o orfismo resolve a sede da vida (ou da vontade de viver para falar numa
linguagem schopenhaueriana) num otimismo superior (ao invés de um pessimismo). O
pessimismo de Orfeu ¢ também um otimismo, isto €, ¢ uma afirmacao de uma vida distinta da
cotidiana, uma vida dionisiaca. Neste sentido, o tema da memoria inerente no mito orfico teve
uma grande importancia na tradi¢do grega, aposta Colli (1998, p.43). Sobre a importancia do

significado oculto (ou fundo sapiencial) de Mnemosine nos afirma o filésofo:

[...] la figura de Mnemosine no alude exclusivamente a una concepcion
mistico-pesimista, sino que revela uma de las intuiciones mas arcaicas que
constituyen el verdadero origen de todo el pensamiento presocratico. El
reconocimiento pesimista del carater puramente ilusorio del mundo que nos
rodea encuentra una compensacion teodrica en su interpretacion como huella,
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reflejo, expresion o recuerdo de una vida divina, anterior, inmutable,
intemporal, que Mnemosine nos permite recuperar. ( Colli, 1998, p. 408)

Com base no testemunho de Damascio sobre as teogonias rapsodicas da tradicdo
orfica, Colli (1998, pp.43 ss) assinala o lugar do Tempo na origem dos deuses. A diviniza¢ao
do recordo acena em direcdo de um lugar absoluto, o principio do Tempo. Mnemosine mostra
o caminho para a origem do recordo, através do Tempo, para chegar ao sem Tempo. Pues
bien, solo podremos recuperar durante nuestra vida esse principio unico y aislado de todo lo
demdas, si logramos romper la individuacion: y Mnemosine es la que nos capacita para esa
empresa (cf. ibidem).

Outro mito orfico importante retomado por Colli (1998, pp.44 ss) que visualiza a sua
tese de um Jlogos ja existente no mito ¢ Fanes. Fanes traz uma antitese inerente a sua
natureza: ¢ um deus macho e fémea simultaneamente (assim como uma das contradi¢des da
natureza de Dioniso). Seu proprio nome ja revela a sua natureza: Fanes é aquele que aparece
ou se mostra. Enquanto deus da aparéncia, mas uma aparéncia ambigua. Fanes duplamente ¢
tanto a Unica realidade possivel quanto uma realidade abissal (manifestagdo de algo que nao
é aparéncia). E o deus que representa a aparéncia e o que nio ¢ aparéncia. Eis porque Colli
(1988, p.57) 0 nomeou como o simbolo da expressdo’’. Quanto ao termo expressdo podemos
tomar algumas notas de Tusell sobre o assunto, sem entrar aqui na teoria colliana da
expressdo. Esta palavra ndo foi bem vista pelos filosofos e na historia da filosofia foi
reservada aos pensadores misticos. Colli, diz Tusell, entiende la expresion como movimento
erotico en sentido platonico, es decir, como un proceso adquisitivo-artistico, y no como una
diferencia metafisica entre una sustancia y una apariencia (1993, p.197).

Colli (1988, p.27 ss) compara a expressao como algo que esta fora da representagao ou
como algo oculto que s6 pode ser expresso (e ndo representado). Neste sentido, enquanto a
representacdo ¢ um dado, a expressdo ¢ uma hipdtese. Ou, como afirma Tusell sobre o sentido
colliano do termo expressao: es una interpretacion que viene justificada y deducida por la
persisténcia de la memoria: cada representacion es sustancialmente una expresion, y cada

expresion se accidentaliza en una representacion (1993, p.189).

' Em Philosophie de L expression — diz Colli — face a Dionysos en tant que symbole de I’expression : Phanés,
celui qui manifeste, [’apparent, [’étincelant. Le monde entendu comme splendeur de ce qui est caché. (1988, p.
57) [NT: perante Dioniso como o simbolo da expressdo: Fanes, aquele que se manifesta, o aparente, o radioso. O
mundo entendido como esplendor daquilo que é oculto]
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Outros dois deuses importantes, Cronos ¢ Ananke. Tempo, deus primordial que tem
uma posi¢ao relevante na tradicdo orfica. Este deus simboliza uma das categorias mais
abstratas do /ogos, ou ainda, um dos conceitos filos6ficos mais debatidos de geracdo a
geracdo de filésofos. Além do carater abstrato desse deus orfico, ele traz na sua propria
natureza uma ambigiiidade: de um lado como fundamento e origem do mundo e por outro
como signo exaltante da ilusoriedade do mundo. Y esa exactamente es la enserianz mistérica:
el camino que hay que remontar para llegar al tiempo sin tiempo, la sucesion de
generaciones de dioses y de hombres, la suma de los mitos de Orfeo, no son mas que juegos
de aparencias (1998, pp. 44-45).

Outro mito orfico ligado ao Tempo ¢ Ananke. Segundo Colli (1998, p. 45), com base
no testemunho de Jeénimo e Helanico, o Tempo esta para as representacdes sensiveis como
principio, assim como Ananke para as representagdes abstratas. Cada um domina na sua
esfera. Essa deusa orfica representa uma das categorias importantes do logos, a “necessidade”.
No sentido originario, como deusa orfica da necessidade, ela simboliza a justica violenta,
indiferente a todo fim e a toda norma. Na sabedoria grega, Ananke ¢ uma divindade
dominante em relacdo a deusa aletheia que simbolizava a experiéncia da verdade entendida
como des-velamento (verdade que se revela parcialmente). A deusa orfica da necessidade
expressa uma necessidade mais forte do que a da verdade; nela encontramos um principio de
uma ordem que ultrapassa a ética — a sua necessidade ¢ imperativa, casual e arbitraria como a
da alternativa originaria de violéncia e jogo sobre a vida.

Eis a deusa orfica da necessidade. Ela ndo domina o ambito da causalidade, e sim o da
aparéncia, da esfera das representagdes abstratas e do logos. Enquanto numa dire¢cdo oposta a
esfera abstrata, na representacdo orfica de Dioniso (um deus mais primitivo), este esta para
além do mundo da aparéncia: ele pertence a um mundo alheio e distinto do nosso na sua
forma de vida — o jogo. O nosso mundo é o aparente, ¢ um reflexo de uma natureza
enigmatica. Esse instinto ludico na natureza de Dioniso ¢ um grande ensinamento que nos traz
o mito Orfico do Dioniso-menino: o deus simbolizando a vida como uma festa do
conhecimento.

No mito de Dioniso-menino da poesia orfica se encontra uma visdo benigna e
redentora de Dioniso, € nesta representacdo o fundo tenebroso da sua natureza lidica some
completamente, substituindo a dor pela alegria. No mito oOrfico de Dioniso-menino nao
encontramos a violéncia desse deus a qual aludem as tradigdes tanto cretense quanto tebana

no mito do labirinto; e que também pode ser encontrada na tragédia grega, nas Bacantes de
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Euripedes, no mito do jovem-Dioniso. Seus objetos inicidticos do ritual de iniciagdo sao
brinquedos (bola, pido, boneco): o jogo como purificagdo. Muito diferente do labirinto e do
enigma que induzem o homem ao engodo. No fundo, sdo ambos uma armadilha dos deuses
para dar limite aos homens. Estes jogos perversos do intelecto (labirinto e enigma)
simbolizam a tensdo (ou separagdo) entre mundo divino e humano.

Nessa representagdo orfica de Dioniso-menino, a violéncia € externa a sua natureza, o
deus que era o cacador nas Bacantes de Euripedes passa a ser a presa no orfismo. Ou ainda,
no mito cretense do Labirinto, no qual Dioniso ¢ representado como violéncia no jogo na
forma do Minotauro, se manifesta a sua natureza antitética — homem-animal, muito diferente
da representagdo oOrfica que, sem ambigiliidade, traca unilateralmente Dioniso numa imagem
unificadora: a crianca inocente e desprotegida da violéncia dos Titds. Neste sentido, nos
ensina Colli sobre essa imagem unificadora da sabedoria grega: Dioniso chama a si os
homens inutilizando o mundo deles, esvaziando-o de qualquer comsisténcia corporea, de
qualquer peso, rigor, continuidade, retirando qualquer realidade a individuagdo e aos fins
dos individuos (1992, p.28).

J4 falamos suficientemente sobre a problematica da passagem do mito ao logos que
estéd ligada ao enigma no que diz respeito ao seu processo de humanizagdo na Grécia, mas este
assunto sera tratado no préximo topico. Enfim, em relacdo as bases dessa tal passagem
configurada por Colli no orfismo, ja foi dito o necessario, agora retomaremos a questdo da
dupla face do enigma como jogo e violéncia que se expressa nos simbolos do labirinto e do
enigma, simbolos estes ligados aos mitos fundadores, Dioniso e Apolo.

Recapitulando o que ja foi dito no primeiro capitulo sobre esses dois grandes
simbolos, o labirinto e o enigma, na sabedoria grega, acrescentaremos mais duas ou trés
palavras a respeito. O labirinto, segundo Colli, expressa o simbolo da inventividade humana
que deseja ir além da sua animalidade, mas isso € sua perdi¢do; eis uma cilada de Dioniso; do
mesmo modo, o enigma na esfera apolinea ¢ fulminante, homens sdo sucumbidos pelo pathos
provocado pelo enigma como uma vitima, o desgosto daquele que ¢ vencido pelo enigma ¢
fatal. Por isso, o enigma simboliza a “rede” de Apolo que enlaga a sua presa. Numa rede nao
ha saida (como no labirinto). A forma simples que o enigma se apresenta ¢ uma armadilha
para enredar a vitima e deixa-la sem saidas.

O mito cretense do labirinto narrado por Homero e Hesiodo ¢ para Colli uma fonte
riquissima que pode nos mostrar um nexo entre jogo e violéncia ou uma unificacdo no

simbolo do labirinto na tradi¢do grega. Diz o fil6sofo:
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O Labirinto ¢ obra de Dédalo, um ateniense, personagem apolineo [...]
¢ também a primeira férmula de um /ogos ainda imerso no intuir na imagem.
Sua criacdo oscila entre o jogo artistico da beleza, estranho a esfera do 1til —
tal ¢ a referéncia de Homero a “um lugar para a danca semelhante ao que
Dédalo, na ampla Cnossos, inventou e construiu para Ariadne dos belos
cabelos” —, e o artificio da mente, da razdo nascente, para resolver uma
sombria, mas concretissima, experiéncia vital. [...] Algo que ao mesmo
tempo manifesta jogo e violéncia [...]

O Labirinto, entdo, apresenta-se como criagdo humana, do artista e do
inventor, do homem do conhecimento, do individuo apolineo, mas a servigo
de Dionisio, do animal-deus. [...] O deus mandou construir o Labirinto para
dobrar o homem, para reconduzi-lo a animalidade; Teseu, porém, usara o
Labirinto e o dominio sobre o Labirinto que lhe oferece a mulher-deusa para
derrotar o animal-deus. (1992, pp. 22-23)

Na reconstru¢do colliana dos primordiais mitos cretenses de Minos, Pasifae, o
Minotauro, Dédalo, Teseu, Ariadne e Dioniso, encontra-se uma visdo pormenorizada deles,
mas aqui 0 que nos interessa ¢ um elemento inerente a estes mitos: o labirinto, por este
corresponder ao enigma no seu duplo aspecto de jogo e violéncia. Na citagdo de
Colli acima, hé duas referéncias em relacdo ao labirinto como espago artistico para danca (a
grua — danga apolinea de Delos) e como “jogo bizarro e perverso do intelecto” na sua
arquitetura ou forma geométrica para a competicdo. O mito do labirinto ndo justifica uma
origem grega do mesmo, pelo contrario, nos diria Colli, 0 que ¢ mais importante ¢ a sua
relevancia simbolica enquanto expressdo da vida como “conflito homem-deus ou homem-
natureza” (1992, p.25).

No Nascimento da Filosofia (1992) Colli faz uma reconstru¢cdo desses mitos arcaicos
do Labirinto atribuidos a tradicao cretense, e na La Sagesse Grecque (1991), no segundo
volume, os retoma. Nesta obra, ou mais precisamente, no primeiro topico dedicado a
Epiménides, ele reconstitui o mito do Labirinto contado por Epiménides, numa variante que
parece ser mais antiga que a versdo de Homero e Hesiodo, na qual ele apresenta Ariadne
como deusa do Labirinto e nao como figura humana, do mesmo modo, ao invés do novelo de
13 tem no lugar uma coroa luminosa feita de joias da India.

O labirinto e o enigma também representam a vida como uma luta entre homens e
deuses. Ou como diria Tusell com base nessa leitura de Colli desses dois simbolos

fundamentais da sabedoria grega:

Los griegos viveron la vida como un enigma engafioso y cruel
ameaza del dios, y, en este sentido, el labirinto es la imagen sensivel del
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enigma. El mito del labirinto es la imagen sensible del enigma. El mito del
laberinto equivale asi, en la esfera dionisiaca, al enigma en la esfera
apolinea. Solo gracias al logos puede el hombre salvarse del desafio del dios,
no perdese en la apariencia. Pero el /ogos mismo es también un labirinto:
edificio tortuoso en el que es facil perderse. (TUSELL, 1993, p. 143)

Com o enigma langado por Apolo, a prepoténcia humana do conhecimento
(individual) passa a ser uma amarga ilusdo. Aquele que ndo sabe decifré-lo ndo ¢ poupado, ¢
devorado ou fulminado pela dor ou sofrimento da derrota, assim como pelo proprio pathos
inerente a natureza ludica do enigma. Apolo arremessa as suas palavras como flechas em
dire¢do ao humano e Dioniso termina o servi¢o, salvando apenas os que sdo possuidos por ele,
os seus iniciados. Os derrotados pelos enigmas de Apolo ndo serdo mais devorados pela
Esfinge, mas serdo traidos pelo seu logos, pelas suas paixdes como a prepoténcia de uma
sabedoria individual. O orgulho e a prepoténcia os deuses ndo toleram nos homens, sdo
qualidades da natureza divina. Somente os sabios que possuem uma modéstia, conhecem as
fraquezas da sua condi¢do humana, fazendo da sua fraqueza sua for¢a, da sua ignorancia sua
sabedoria. O sabio e o herdi sdo os Uinicos que aprenderam a se defender das ciladas de Apolo.

A fonte mais antiga a respeito do enigma ¢ o mito que narra a luta entre dois
adivinhos, Mopso e Calcante, que traz ainda vestigios dessa competi¢do de enigma. Esta
lenda que, conforme Colli, data entre o século VIII e VII a.C. e se encontra na obra do
gedgrafo Estrabdo e na poesia de Hesiodo. Eis o mito que conta a lendaria disputa entre os

dois sabios: Calcante ¢ Mopso, na versao de Estrabao:

Narra-se que Calcante, o adivinho filho de Anfirau (junto com Anfiloco),
aqui chega a pé em seu regresso de Troéia, e, tendo encontrado perto de Claro
um adivinho superior a ele, Mopso, filho de Manto (filha de Tirésias),
morreu de dor. Hesiodo elabora o mito da seguinte forma, fazendo com que
Calcante proponha a Mopso a seguinte questdo: ‘Estou estupefato em meu
coragdo pelo grande numero de frutos que traz aquela figueira selvagem,
mesmo sendo tdo pequena; sabe me dizer o nimero dos figos?’. E Mopso
respondeu: ‘S2o dez mil em niimero, a medida deles ¢ um medimno, mas um
desses figos estd a mais e ndo cabe na medida’. Assim disse, € 0 numero da
medida foi reconhecido como verdadeiro, e entdo um sono de morte cobriu
Calcante. (ESTRABAO apud COLLI, 1992, pp. 43-44)

Além desse mito muito importante que testemunha uma antigiiidade e uma presenca
solene do enigma na antiga Grécia, temos outro muito importante que faz parte da literatura
biografica de Homero, a narrativa da Morte de Homero. Tanto o mito da disputa entre

Calcante ¢ Mopso quanto o mito da Morte de Homero, como veremos abaixo, sdo bases
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fundamentais da compreensdo colliana do enigma no seu significado sapiencial. Estas duas
narrativas poéticas importantes que falam sobre os sabios, os adivinhos e os poetas gregos,
Colli (1992, pp.43-60) as toma como uma documentagdo antiga que comprova a importancia
do enigma enquanto simbolo (ou arquétipo) da sabedoria grega, isto €, o conhecimento como
desafio ou como uma luta de vida e morte.

Desde tempos remotos, na tradigdo grega mitico-poética o enigma indicava uma luta
pela sabedoria. Mas o enigma que faz parte da trama poética do mito, que citamos acima, nao
¢ em si tdo importante, estd ali mais como simbolo do que como um problema que seja
necessario se debrugar sobre ele para chegar a sua solu¢do. A futilidade do enigma ¢ da sua
solucao s6 corrobora para confirmagdao de uma idéia arcaica do enigma como luta pelo
conhecimento. Essa luta (agonismo) se expressa no mito de Mopso e Calcante, assim como na
antiga lenda sobre a morte de Homero que passaremos a falar agora. E mais uma vez
retomaremos uma tradugdo de Colli de um fragmento do tratado perdido de Aristoteles, Dos

Poetas, que conta esta lenda:

Homero interrogou o ordculo para saber quem eram o0s seus pais €
qual a sua patria, e o deus assim respondeu: ‘A ilha de lo é a patria de tua
mae, e ela te acolhera morto; mas tu, previne-te contra o enigma de jovens
homens’. Ndo muito depois... chegou a lo. La, sentado num penedo, viu
alguns pescadores que se aproximavam da praia e perguntou-lhes se tinham
alguma coisa. Eles, visto que nao haviam pescado nada, mas catavam seus
piolhos, pela falta de pesca, disseram: ‘O que pegamos deixamos, o que nao
pegamos trazemos’, aludindo com um enigma ao fato de que mataram os
piolhos que haviam catado e deixaram-nos cair, e os que ndo haviam catado
traziam-nos nas roupas. Homero, nao sendo capaz de resolver o enigma,
morreu de desgosto. ( ARISTOTELES apud COLLI, 1992, pp. 51-52)

Assim como na lenda da Morte de Homero, o fragmento de Hesiodo tem um desfecho
tragico. Hesiodo e Estrabao narram uma disputa entre Mopso e Calcante. Estas narrativas sao
posteriores ao primitivo mito tebano da Esfinge, nelas ndo hd mais um monstro de forma
hibrida que propde e formula enigmas aos passantes, devorando a todos que ndo os decifrarem
¢ mais uma vez nao ¢ o homem que os cria, mas nestes mitos encontramos a violéncia fisica e
o desafio do enigma. No topico Enigma, no primeiro volume da La Sabiduria Griega I
(1998), Colli ressalta que o mito tebano da Esfinge ainda traz um fundo religioso, a prépria
Esfinge foi enviada por Apolo ou Hera, isto ¢, pelos deuses para desafiar o homem. Na

narrativa sobre o desafio entre dois adivinhos, estes estdo ligados a religiosidade apolinea
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(mantica ou a arte da adivinhag@o). Além disso, Colli nos mostra que a Esfinge ¢ descrita por
Euripedes nas Fenicias ligada ao tema da musica e da sabedoria, de um modo bem diferente
daquela que foi pintada por Séfocles em Edipo Rei.

Nesse quadro mitico apresentado aqui ja se encontram todos os elementos
fundamentais do enigma enumerados por Colli (1998, pp.445-7), como: primeiro, o desafio e
a competi¢cdo, segundo o risco mortal ou a luta até a morte pelo conhecimento em um nivel
mitico ou sobre-humano; terceiro, a crueldade-engano inerente ao proprio enigma, e quarto, a
futilidade do conteudo, que nido tem nenhuma relevancia, assim como a questdo que ¢
plantada pelo acaso (ou casual): a transparéncia da solu¢do sem ambigiiidade.

O enigma inerente ao mito da Morte de Homero se apresenta como uma associagao de
dois pares contraditorios: “o que pegamos deixamos € o que ndo pegamos trazemos” (1992,
p.52), inseridos na resposta dos pescadores em relacdo a pergunta feita por Homero sobre o
resultado da pesca. No quarto capitulo, retornaremos a esse assunto no topico sobre a antiga
terminologia grega problema associado ao enigma. O enigma expressa uma forma ludica do
logos muito antiga na Grécia, na esfera mistica e no agonismo grego. Primeiro, ele representa
um dos simbolos de Apolo, ou como diria Colli (1998, pp.52-3), instrumento de Apolo,
instrumento este que oculta um jogo, mas também uma violéncia.

Na era dos pensadores, segundo Colli (1998, p.52-3), se preservou um fundo religioso
ou mistico do enigma. Mas, com o excesso de agonismo, na época dos filésofos, o enigma se
tornou um divertimento de banquetes, sem uma relacdo com o seu sentido filosofico e seu
fundo sapiencial. Em ambos os momentos o enigma era lancado como um desafio.

Seguimos neste topico um percurso descritivo do enigma enquanto uma manifestagao
ludica do logos que oculta uma violéncia, percorrendo alguns passos da retrospectiva de Colli
a um Jlogos primitivo, anterior a légica, que ele detectou na época da dialética praticada pelos
pensadores. No logos dialético, por exemplo, podemos encontrar um tipo de jogo chamado
aporia, muito proximo ao enigma. Numa outra leitura, Huizinga (1971, pp.125 ss), ao estudar
a qualidade ludica e a funcdo cultural do enigma, qualificou a aporia como uma forma
moderada de enigma em relacdo com o enigma fatal da Esfinge, confirmando a sua pratica
entre 0s gregos, nos banquetes, como jogo de sociedade. E ainda Junito Brandao ressalta a
importancia dos enigmas nos rituais matrimoniais, e se ligarmos aos rituais de iniciacao para a
vida adulta como se deu com Edipo, que nio s6 buscava suas origens, mas o seu proprio
destino, passou por esta iniciacdo, respondendo o enigma da Esfinge, o qual ele soluciona.

Contudo, mesmo vencendo, sua vida foi fadada a tragédia.
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O enigma na esfera apolinea manifesta violéncia (crueldade) e jogo (beatitude). Do
mesmo modo, segundo a tradicdo antiga grega, este antigo meio de iniciagdao (enigma) nao ¢
s6 um jogo, pois nele se oculta uma violéncia apolinea. Jogo e violéncia ndo sdo dois aspectos
opostos do enigma, e sim complementares. Quando um se apresenta o outro estd oculto e
assim sucessivamente. A obscuridade na palavra do oraculo, seu carater enigmatico, traz uma
violéncia velada, indireta na forma do enigma que incita a disputa pelo conhecimento.

O pathos do enigma pode conduzir o humano a sabedoria, mas também a morte. Do
éxtase do adivinho ao som das palavras incompreensiveis encontramos as origens do enigma
na Grécia, uma fonte obscura que ultrapassa qualquer tentativa de esclarecer por via da
linguagem. Na fonte primordial o enigma ndo ¢ verbal, ¢ uma visdo. A tradugdo dessa visao
em palavras pelo adivinho ja ¢ uma tentativa de decifracdo de um olhar de longo alcance
concedido pelo ordculo, mas ainda ndo ¢ interpretagdo. O adivinho ¢ possuido por uma
loucura, inspiragdo, ndo tem consciéncia do conhecimento que possui, ja o profeta, pelo
contrario, nao ¢ arrebatado pelo éxtase divino, e sim pelo desafio de interpretar e transformar
em discurso o que antes eram palavras desarticuladas e sem nexo do adivinho.

O jogo das palavras oriundas da inspiragdo apolinea estd na ambigiiidade: Apolo quer
¢ ndo quer comunicar aos homens a sua sabedoria (o dom de adivinhar). Serd que essa
sabedoria pode ser expressa pela via verbal? Como, se a palavra nao pertence a sabedoria
divina? A palavra enquanto meio de comunicacdo entre os homens e os deuses traz uma
obscuridade, um aspecto enigmatico, um vestigio da natureza apolinea ou dos rastros do
indizivel. Sua fun¢ao primordial, na mantica grega, nao ¢ revelar ou afirmar, e sim estimular,
despertar a sabedoria nos homens. Na religiosidade grega, o verbo ndo ¢ a via de
comunicacdo entre homens ¢ deuses. A sabedoria divina ndo ¢é acessivel ao humano, no
maximo s6 € possivel aos homens sentir o éxtase ou a loucura divina.

As manifestagdes mais arcaicas do logos se apresentam na forma de enigma, do jogo,
do acaso, sem o imperativo de uma necessidade causal, nem sob o modo enunciativo. Antes
do demonstrar, a fun¢do do logos era mostrar, acenar. Dessa sua fun¢do primordial nasceram
os jogos de enigmas e o exercicio da interpretagdo. Na era da sabedoria grega, o logos nao
era usado para uma fungdo enunciativa. As palavras dos oraculos, como as dos pensadores,
ndo seguem uma logica formal, enunciativa, elas sdo apenas alusivas e obscuras, compreendé-
las ¢ um desafio.

Do ponto de vista do jogo, o enigma ¢ um estimulo ao intelecto a se expandir e a

decifrar o que estd oculto, ¢ um jogo do deus. Por outro lado, na perspectiva da violéncia, o
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enigma € uma agressdo arbitraria contra o sabio, ¢ um limite ao intelecto para desencorajar o
sabio a decifra-lo. A flecha de Apolo ¢ o simbolo méximo dessa violéncia. Os dardos do deus,
segundo a tradi¢do, golpeiam sua presa a distancia ou indiretamente. Para Colli (1992, pp.33
ss), o logos foi a arma suprema da violéncia apolinea, ou ainda, a mais mortal das flechas
arremessadas pelo arco da vida, simbolizando uma violéncia indireta ao intelecto. Apolo nao
concede aos homens o dominio cognitivo sobre as coisas. Neste sentido, no arrebatamento
(aniquilagdo da individuacdo), aquele que ¢ possuido pelo deus ndo tem consciéncia nem
dominio para julgar suas palavras: na origem o logos ¢ éxtase (ndo ¢ conhecimento e ¢
anterior a interpretacdo), estd para além do dominio e da consciéncia humana. Com a
intervencdo do homem mantico, ele se torna um enigma (ou palavras obscuras) que apds a
interpretagdo dos profetas se tornard discurso articulado.

Em Apolo, o jogo se manifesta na violéncia, ou melhor, a violéncia estd camuflada no
jogo dos seus enigmas como um ataque mortal a distancia contra o sabio, pela mediagdo do
enigma (palavra). Em Apolo o jogo esconde a violéncia, pois ¢ no enigma que seu aspecto
cruel se revela: o deus oferece aos homens um jogo que estimula a violéncia ou luta pelo
conhecimento, iludindo o homem a possuir um conhecimento individual como afirmagdo ou
prolongacao da sua individuagdo. Em contraposi¢ao, Dioniso convoca os homens a imediatez,
a sair do espelho (ou da ilusdo que suscita o logos) e a afirmar a vida como uma festa do
conhecimento (1998, p.56).

Na tradicdo grega podemos encontrar os rastros da violéncia apolinea, segundo Colli
(1992, pp. 51 ss), no enigma homérico de Heraclito citado anteriormente, no qual o mais sébio
dos gregos, o poeta (Homero), morreu de desgosto por ndao saber solucionar o enigma
formulado por jovens pescadores. Essa violéncia apolinea também se apresenta de modo
ainda mais primitivo no mito tebano da Esfinge como uma violéncia fisica acompanhada do
enigma (ainda que seja diferente da violéncia apolinea, indireta ¢ mediada pela palavra). Estes
exemplos atestam a heranca da crueldade apolinea no enigma. O que resta apos a decifragao
do enigma, ou ainda, quando os dados param de rolar, o jogo acaba e o que fica no seu lugar ¢
a sua rival (a violéncia).

No labirinto, a violéncia dionisiaca se manifesta no jogo, a figura do Minotauro ¢ uma
representacao visivel de Dioniso e da sua violéncia fisica e direta, como também o jogo
apolineo se manifesta na violéncia, a sua agdo ¢ benigna para com os homens para derrotar o
Minotauro que gera o caos e perturba a ordem dessa tensdo entre a impulsdo apolinea e

dionisiaca da vida. Por tras da figura do artesdo e artista e oculto no mito do labirinto, a a¢ao
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benigna de Apolo se revela no novelo de 13, que Dédalo oferece a Ariadne, para o herdi
(Teseu) cumprir a sua agdo e retornar. O deus inspira Dédalo a fazer do labirinto uma prisao
para Dioniso e por outro lado essa prisdo ¢ ao mesmo tempo uma armadilha para a juventude
ateniense. Outro simbolo apolineo, a flecha, que Colli faz uma analogia com o enigma, ¢ o
arcaico instrumento que expressa a agdo maligna do deus. Para Colli (1987, pp. 114 ss) o
génio grego do jogo foi a criagdo do mundo dos deuses olimpicos como um rival da dor, desse
mundo divino os gregos expressaram a vida como jogo (nobreza, no sentido de bem agir e
pensar sem finalidade), compreendendo a cultura grega como expressdo de um instinto anti-
politico e anti-econdmico, ou de uma cultura e conhecimento fundamentado no jogo, sem uma
finalidade tecnoldgica e utilitaria. Neste sentido, o jogo nao ¢ apenas um sonho ou um meio
de camuflar a dor da existéncia, mas também ¢ vigilia, ¢ vida fremente que equilibra a

necessidade (conservagao da individuagao) e o esforgo.
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3.2 GIORGIO COLLI: O ENIGMA NA ORIGEM DO LOGOS DIALETICO.

No capitulo anterior e no inicio deste, na tradicdo grega, os mitos fazem alusdo a uma
origem divina, misteriosa e insondavel do enigma. Primeiro, ele ¢ langado como um desafio
mortal capaz de matar as suas vitimas, simbolizado no tecido mitico grego como um
instrumento de Apolo para dar limites aos homens; depois, com o nascimento dos sabios,
quando o enigma saiu das redondezas do ordculo de Delfos, passou a ser um desafio de um
sabio para outro sabio (agonismo humano). Homero, o mais sabio de todos os sabios gregos,
caiu na cilada do enigma, assim nos conta a tradicdo. Na interpretacdo de Colli, a linguagem
e o pensamento dos pensadores estd ligada a tradicdo do enigma oriunda da religiosidade
grega que se desenvolve na dialética grega, antes de Platdo. E para exemplificar o enigma na
origem da dialética, Colli recorrer aos fragmentos de alguns pensadores que ele tinha mais
afinidade, como Epiménides, Ferecides e principalmente Heraclito, Parménides e Zenao.

Como vimos, para a tradigdo grega, o enigma ¢ um engodo, um presente dos deuses,
langado por Apolo como flechas que ferem ou animam os cora¢cdes humanos, um estimulo a
competicdo, a luta pela sabedoria. Mas ndo podemos esquecer o que nos ensinaram Colli e
Nietzsche: Apolo € o deus da arte e da ilusdo. Assim, a propria sabedoria que ele oferece aos
homens ¢ um engodo, uma exegese da sua acdo hostil. Apesar da humaniza¢ao quase
completa do enigma na Grécia, ele ndo perdeu o seu aspecto de violéncia oriunda da
crueldade divina. A interpretacdo de Colli (1992, p.33) do enigma liga o misticismo e o
racionalismo gregos, ndo como movimentos antagénicos ou sucessivos, € sim paralelos. A
palavra misticismo ndo costuma fazer parte do vocabulario académico filosofico, contudo o
seu estudo pode ser tratado com muita seriedade, como o faz o filésofo.

Colli (1992, p.48 ss) afirma que a passagem do enigma da esfera divina para a esfera
humana (ou fora do contexto religioso) se deu a partir da era dos sabios, isto ¢, no auge da
dialética arcaica, que o filésofo denominou como ponto culminante do espirito grego. Ou
como falamos acima: o enigma ¢ afastado da esfera divina, deixando de ser um desafio entre
deus e homem, com o agonismo humano, para ser um desafio entre os homens, transferindo-
se assim para a esfera humana. O filosofo identifica Heraclito como o divisor de dguas entre a
transi¢do do enigma na sua esfera divina para a esfera do agonismo humano. Gilles Deleuze e
Feliz Guattari (1996, pp. 11-3) também fizeram uma original interpretacdo sobre o agonismo
grego a partir dos termos: agon e amigo, retomando as especulacdes de Maurice Blanchot

sobre o sentido da palavra amigo. O agon ¢ o amigo sdo duas palavras chaves para
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compreender a concep¢do de Deuleze e de Guattari do filosofo-amigo. Neste sentido, agon
seria uma espécie de atletismo generalizado na Grécia antiga ou o que eles nomeiam como
rivalidade dos homens livres (ibidem). Amigo ¢ para eles uma categoria viva, ou ainda uma
condi¢do de possibilidade do proprio pensamento (cf. ibidem). Se baseando em Platdo,
Deleuze e Guattari fazem um vinculo do agonismo grego com o contexto politico e cultural,
ou com a constituicao das cidades, sem fazer uma ligacdo com as suas origens mais remotas
da tradi¢do grega (apolinea-dionisiaca) como o fez Giorgio Colli. Ou nas palavras dos
filésofos franceses: Se a filosofia tem uma origem grega, como é certo dizé-lo, é porque a
cidade, ao contrario dos impérios ou dos Estados, inventa o agén como regra de uma
sociedade de “amigos”, a comunidade dos homens livres enquanto rivais (cidaddos) (1996,
p.17).

A interpretacdo colliana sobre as origens da sabedoria comeca a partir de conexdes
com simbolos oriundos da tradi¢do religiosa, Apolo e Dioniso, trazendo a luz uma nova
perspectiva tanto da obra de Platdo quanto do espirito grego. Na sua andlise, em relagdo a
sabedoria, a filosofia ¢ apenas um rastro da centelha desse fogo de Prometeu. E € por isso que
o filésofo nos adverte que nao foi por acaso a exaltacdo de Platdo a sabedoria. Poucos nao
foram os esfor¢os desse pensador grego nos seus didlogos para preservar a sabedoria dialética
da tradi¢dao, e ndo somente a sua técnica ¢ a sua logica. Contudo, a analise platonica desse
pensamento arcaico ja ¢ uma sele¢do, uma montagem individual, e ndo o seu espelho. Tudo
isso contribui para um afastamento ainda maior desse /ogos primitivo do qual nos fala Colli.

A concepgdo origindria da dialética grega reconstruida por Colli (1992, pp.61 ss) se
refere a época da sabedoria grega, anterior ao inicio oficial da dialética com Zendo'', como o
apogeu de um processo argumentativo-oral ligado a doutrina secreta do conhecimento
mistérico ou da visdo eleusiana. Desta tradi¢cdo dialética herdamos: o quadro aristotélico das
categorias, o principio de ndo-contradicdo e do terceiro excluido, o conceito de ser, de
possibilidade e de necessidade O filosofo italiano reconhecia a dialética como o momento
mais significativo da sabedoria grega, em contraposicao a visdo de Nietszche (1998, pp.104
s$s) que a considerava como o comeg¢o da decadéncia do espirito grego iniciado por Sdcrates,
valorizando a tragédia grega como o ponto culminante.

Colli revé o julgamento de Nietzsche da dialética como germe da decadéncia do espirito
grego. Para o segundo, o didlogo platonico vai de encontro a tragédia, negando o poético para

dar lugar ao tedrico a partir de uma “visdo noética” da idéia como o entendimento tltimo das

' Aristoteles denominou Zendo “o pai da dialética”, mas Colli acha o epiteto injusto para Parménides.
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coisas. Supde Colli (1998, pp.31 ss), através das suas especulagdes sobre a religiosidade
grega ligada ao culto dos mistérios, que a teoria das idéias de Platdo foi uma tentativa de
divulgar, através da escrita, a visdo mantica dos Mistérios de Eléusis. Do mesmo modo, ele
afirma que, com base no testemunho de Aristoteles, a visdo noética e seu produto, o
conhecimento noético (ou epistémico), estava vinculado a esses mistérios.

A teoria colliana do enigma que venho mencionando desde o primeiro capitulo ¢ a
chave para compreender a sua tese sobre uma origem da dialética na tradicdo grega. Tese esta
sustentada por ele com base na visdo que Heréclito tem do enigma e no testemunho de Platao
para descrever o que chamou de “processo de humaniza¢ao do enigma”. A interpretacdo de
Colli (1992, pp.41 ss) do nascimento da dialética nos mostra um antigo elo entre enigma e
dialética, muito forte no periodo “pré-socratico”, mas quase esquecido posteriormente,
quando o enigma se torna um termo usado de modo técnico como um dos elementos da
dialética, a alternativa inicial designada como problema para estimular o debate. Em suma, eis

um quadro sinoptico sobre esse processo de humanizagao do enigma do qual nos fala Colli:

Primeiro, o deus inspira um vaticinio oracular, ¢ o “profeta”, para dizer
como Platdo, ¢ um simples intérprete da palavra divina, pertence totalmente
a esfera religiosa. Depois o deus, através da Esfinge, impde um enigma
mortal, € 0 homem sozinho deve soluciona-lo, sob risco de vida. Finalmente,
dois adivinhos lutam entre si por um enigma, Calcante ¢ Mopso: ndo ha mais
o deus, permanece o pano de fundo religioso, mas intervém um elemento
novo, o agonismo, que ¢ aqui uma luta pela vida e pela morte. Um passo
mais, cai o pano de fundo religioso, e aparece em primeiro plano o
agonismo, a luta de dois homens pelo conhecimento: ndo sdo mais
adivinhos, sdo sabios, ou melhor, combatem para conquistar o titulo de
sabio. (1992, pp.48-49)

Colli (1992, pp.174 ss) nomeia Heraclito como melhor representante da sua época: o
enigma foi o centro do seu pensamento e no seu discurso enigmatico encontramos vestigios
das origens obscuras da dialética “pré-socratica”. Ele foi o mais impio de todos os gregos,
formulava seus enigmas sem resolvé-los e nem comunicava suas solucdes aos outros. Essa
tradicdo se verifica até hoje nos seus testemunhos, no enigma sobre o enigma da lenda da
Morte de Homero que se encontramos no seu fragmento 56. Para Colli (1992, pp.51 ss) o
enigma de Heraclito ¢ semelhante a alternativa (problema) inicial da dialética. A palavra
problema € uma arcaica terminologia usada para designar primeiro “enigma” e posteriormente

“dialética”. Problema, conforme Colli (1987, pp.127 ss), significava na sua origem
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“obstaculo”, isto € numa época muito anterior ao seu uso nas ciéncias matematicas. Mas sobre
esse assunto falaremos no quarto capitulo.

Epiménides, Ferecides, Tales, Anaximandro, Anaximenes e Onomacrite foram os
primeiros sabios gregos atestados historicamente, antes de Heréclito. Colli os apresenta
cronologicamente, lembrando as suas caracteristicas apolineas e revelando que também eram
influenciados por Dioniso. O autor ainda mostra o surgimento do agonismo no interior da
tradicdo dialética. Tentaremos expor sucintamente de que forma o fildésofo interpreta os
fragmentos destes sdbios antigos e que ensinamentos podemos tirar deles, ao se referir a
origem obscura da dialética, tomando o enigma como fonte primordial.

Colli nomeia a dialética como a arte real da discussdo, de uma discussdo real entre
duas ou mais pessoas vivas, ndo excogitadas por uma invengdo literaria (1992, pp. 61-62).
Nesse sentido, ele qualifica a dialética como “fendmeno culminante da cultura grega” (cf.
ibidem), argumentando a favor de uma origem anterior a sustentada por Aristoteles. Este
nomeou Zendo como pai da dialética, enquanto Colli observa que o dominio dialético de
categorias universais ja pode ser encontrado no seu mestre Parménides, ¢ deve remontar a
uma origem ainda mais arcaica da tradicao dialética.

Sobre a transi¢do do fundo religioso da adivinhacdo e do enigma a primeira idade
arcaica da dialética na era dos sabios (ou “pre-socraticos), Colli (1992, pp.63 ss) apresenta
outro elemento: o agonismo. Este ¢ um ponto de encontro entre os dois fendmenos (enigma e
dialética), isto €, o agonismo ¢ a luta de vida e morte pelo conhecimento. Primeiramente, ele ¢
oriundo de um desafio langado pelos oraculos (luta deus-homem), depois ele se transformara
num agonismo humano (luta homem-homem); e, ao se afastar desse fundo religioso torna-se
uma disputa entre sabios, sem o intermédio dos adivinhos (homem mantico). Ao nomear o
enigma como a matriz da dialética, o filosofo sustenta a dialética surgiu com a humanizagao
do enigma e com o desenvolvimento de um agonismo humano, pressupondo com isso uma
identidade formal entre estes dois termos, mas sobre isso falaremos no quarto capitulo.

Epiménides se encontra na passagem da mantica profética para a sabedoria discursiva.
E o intérprete desprendido da sacralidade, ele se coloca frente ao desafio do oraculo como um
individuo que argumenta a partir da palavra do deus, e até mesmo se opondo a ele. Nele ja se
evidencia uma maturidade cognitiva do fendmeno da adivinhagdo, ¢ o homem mantico e ao
mesmo tempo ¢ o profeta. Utilizando-se dessas duas terminologias a luz de Platdo, Colli
(1991, p.15) nomeia o sabio cretense como adivinho que pronuncia palavras delirantes e as

interpreta, sem intermedidrios.
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Plutarco, como nos lembra Colli (1991, pp.15 ss), trata longamente de Epiménides,
descrevendo-o como aquele que possui uma sabedoria purificadora. Tempos depois de seu
sono de cinqiienta e sete anos, ele foi convocado a Atenas a pedido de Soélon para
desembaragar a cidade de seus medos, das suas supersti¢cdes, das suas guerras internas e seus
processos, dos seus obscuros pressentimentos e supersticoes, dos rituais barbaros aos quais as
suas mulheres se entregavam - agindo como sdbio adivinho. Bem sucedido, aceitou como
unica recompensa um ramo da oliveira que medrava no topo da acropole ateniense, ao invés
das vultosas quantias de dinheiro oferecidas. Epiménides foi pintado como um personagem
apolineo — era sabio e como todo sabio estava ligado a palavra que vem de Apolo — mas era
dominado por Dioniso no exercicio da sua arte mantica. A exceléncia da sua arte divinatoria
era voltada para o passado, e ndo para o futuro (como era o ordculo de Delfos). Além do dom
profético e poético, ¢ atribuido a Epiménides o famoso paradoxo do mentiroso tdo importante
na historia da 16gica'?.

Podemos ver em Colli (1991, pp.16-17) que Didgenes Laércio insiste nos aspectos
chamanicos de Epiménides — no tocante ao seu longo sono numa caverna, ou ao ascetismo de
seus modos de vida. Colli o compara a um Orfeu — onde a urgéncia do vivido se descarrega
(cf. ibidem) — que teria trocado a magia do canto, pelos mitos de Apolo que ele recriava com
as suas proprias variagoes, inovagoes e invengoes poéticas (cf. ibidem). Como exemplo destas
inovacdes, os deuses inquietantes semelhantes aos monstros hibridos (deus-animal):
Prepoténcia e Torpeza. Para o fildsofo italiano, Epiménides ndo contava historias sobre os
deuses, viveu com eles. Dos sonhos oriundos do seu estado letargico (o mitico sono de 57
anos) jorraram o nome dos deuses e seus mitos.

A versao do mito de Ariadne e Dioniso contado por Epiménides parece ser mais antiga
do que a versdo homérica. Deste mito resta apenas alguns fragmentos que Colli (1991, p.18)
encaixa na tentativa de reconstitui-lo. Na versdo do sabio cretense, Ariadne é representada
como a deusa do labirinto e Dioniso como o Minotauro (homem-animal) na sua representagao
visivel e como deus oculto e vingativo. Ou de modo sucinto: Ariadne recebe de Dioniso uma
coroa de joias luminosas. Ao ser seduzida por este presente, a deusa ¢ enganada. Do mesmo
modo, ela também trai o deus ao oferecer a coroa a Teseu (homem-herdi). Este por sua vez

usa o objeto de engano (a coroa de luz) para penetrar no tenebroso labirinto e iluminar um

12 0 paradoxo do mentiroso ¢ o seguinte: Serd verdadeira ou falsa a afirmacdo do cretense, segundo a qual os
cretenses sempre mentem? Para Raymond Smullyan, légico americano, ndo se trata de um paradoxo, e sim de
uma contradi¢do. Voltaremos a falar sobre isso no quarto capitulo, no primeiro topico que também tratara dos
enigmas smullyanos.
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caminho e finalmente vencer o Minotauro (imagem aparente do deus). Morre o Minotauro,
Dioniso desaparece do mundo visivel, porém ndo morre, ele ¢ imortal. Para se vingar da
trai¢io de Ariadne, Dioniso fixa a coroa no céu noturno'” acima da ilha de Dia para iluminar
(ou deixar expostos), na presenga dos deuses, Teseu e Ariadne. Ao ser desvelada a paixao de
Ariadne pelo humano, Artemis a mata com suas flechas.

Colli (1991, pp.15 ss) acredita que este mito ¢ anterior ao século V a.C. e que
Epiménides o tenha retomado de uma tradi¢do ainda mais primitiva. Além do fundo deste
mito contado pelo sabio cretense expressar uma violéncia pura, outros elementos
fundamentais se destacam: a identificacdo de Ariadne com uma deusa na tradigdo religiosa
cretense das grandes divindades femininas, “a grande luminosa”; o Minotauro, representacao
simbdlica da contradi¢do de Dioniso homem-animal; e o Labirinto, obscura criacdo do poder.
Desta inversdo dos papéis no espaco do Labirinto, dentro ¢ Ariadne que domina o Minotauro-
Dioniso, mas fora dele, ¢ Dioniso quem governa. Nesse sentido, o Labirinto ¢ o artificio do
poder da “Mestra do Labirinto” para aprisionar o animal-deus, o estrelado como o Minotauro
era chamado na tradicdo cretense. Outro elemento que aparece no mito de Epiménides
(ausente na versao homérica) ¢ a luz, a coroa de joéias luminosas, o instrumento do engodo que
ilumina o caminho para o herdi (Teseu) nas trevas do Labirinto. A luz que no Labirinto
favorece a Teseu, fora dele ¢ a perdi¢ao de Ariadne — afixada para sempre no céu noturno. Em
todos os casos, a luz ¢ o instrumento do engano.

Ferecides foi outro sabio misterioso interpretado por Colli (1991, pp.19 ss) como um
sabio que influenciou Tales, principalmente no que diz respeito ao mito da alma. Assim como
Epiménides, ele se apresenta num primeiro olhar como um personagem apolineo, mas com
um fundo dionisiaco. Sua exceléncia adivinhatéria ou seus tragos apolineos sdo
testemunhados por Aristoteles, que fala das suas praticas magicas (qualidades chamanicas
hiperboreas) e da forma enigmatica das suas palavras. Ademais, Ferecides ndo conta mais os
seus mitos através da poesia (em canto como Orfeu, Museo ou Epiménides), e sim em prosa.
Nas suas inspiragdes miticas, o sabio evoca deuses como Zas, Ctonia € Tempo e € por meios
dessas expressdes miticas que ele alude a uma concep¢do dionisiaca do mundo como
representacao e aparéncia.

Ferecides narra uma uniao primordial (entre Zas e Crtonia) em prosa, mas desta antiga

narrativa restou apenas uma pequena parte, alguns fragmentos. A partir destes fragmentos

13 A Coroa boreal, Corona borealis, pode ser encontrada entre as constelagcdes do Boiadeiro, de Hércules e da
Serpente.
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Colli faz uma reconstru¢do dessa narrativa de Ferecides que oculta um tema arcaico que
perpassard toda tradicdo dialética, o tema do mundo como vida (imediatez) e aparéncia
(representag@o). No mito contado por Ferecides, Zas, ao desposar Ctonia, lhe d4 um manto,
com o qual ele a encobre, quando ela deixa cair o véu que ocultava a sua nudez — a realidade
abissal que ndo se mostra, nem se desvela. Nesse manto, Zas bordou uma imagem do mundo
com seus mares, vales e montanhas. Essa unido sagrada que simboliza a experiéncia mistica ¢
para Colli (1991, pp.20-1) a imagem central do mito. A antitese inicial entre Zas (o celeste) e
Ctonia (a subterranea) se apresenta numa formulagdo enigmadtica, mas ndo ¢ ela o instante
culminante do mito de Ferecides. No rito nupcial, Ctonia tira o seu véu e Zas a encobre com o
seu manto, ja que a sua nudez nao pode mostrar-se ou desvelar-se (des-velamento, aletheia,
verdade). Esse momento culminante do mito ¢ a unido primordial, ou como diria Colli, o
hieros gamos, no qual nenhum conhecimento ou dualidade subsiste. O manto bordado ¢ o que
estd fora dessa unido sagrada e faz alusdo ao aspecto ilusério do mundo. A nudez (a verdade
abissal) de Ctonia ¢ o que ndo poderia ser mostrado. Enfim, a antitese inicial se desfaz na
unido: Zas mergulha no abismo (Ctonia se mostra) e os dois se tornam um. O que resta ou o
que esta fora desse “um” ¢ o manto bordado por Zas, que continua o seu curso gracas ao
“Tempo”. Mas o manto representa a ilusdo. Com base nos testemunhos de Plotino e
Aristoteles, Colli (1991, pp.20-21) afirma que o mito ferecidiano tem as suas raizes nos
mistérios de Eleusis e na poesia orfica.

Oficialmente, Tales foi nomeado como o primeiro filosofo, aquele que “inaugurou” a
filosofia grega. Colli nos convoca a ultrapassar esse consenso que se baseia num erro fruto de
falsas interpretacdes. Aristoteles (1969, p.42) afirmou na sua Metafisica que para Tales a agua
¢ o principio de todas as coisas. Contudo, segundo Colli (1991, p.24 ss), isto ¢ apenas uma
hipotese oriunda das interpretagdes aristotélicas, € ndo uma tese propriamente de Tales. Nessa
mesma perspectiva, as interpretagdes modernas deram muita importancia a este principio de
Tales no nascimento da filosofia, sem, todavia, remontarem a um passado anterior, se fixando
apenas na Otica de Aristoteles. Num caminho inverso a este, Colli desmonta esta hipdtese
aristotélica de principios fisicos iniciados por Tales na era pré-socratica, numa tentativa de
compreender a sabedoria grega fora do quadro histérico da filosofia determinado pelo
Estagirista.

A contestagdo mais radical de Colli (1998, pp.9 ss) a Aristételes consiste em uma
refutacdo das suas terminologias historicas — e o repidio mais veemente que ele dirige ao

filésofo grego € o de rotular os sabios gregos de “materialistas” ou “fisicos”. No seu rigoroso
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modo de mostrar o fundo religioso das palavras de Tales, Colli faz uma nova exegese dos
fragmentos deste pensador, ¢ ndo do seu pensamento, de modo muito divergente da
interpretacdo canonica.

Na leitura do filosofo italiano, Tales ¢ um personagem inclassificavel, nenhuma
documentacao ¢ suficiente para falar de sua pessoa: o que era mais importante para este sabio
— isto €: o seu conhecimento — se perdeu no turbilhdo do tempo, somente algumas de suas
doutrinas puderam ser atestadas. O suposto principio de Tales ¢ oriundo das interpretagdes de
Aristoteles sobre a famosa frase do sabio, a saber, “todas as coisas estdo cheias de deuses”
(Tales apud Colli, 1991, p.25). Para Colli (1991, pp.24-6) esta frase ¢ contraditoria a
afirmac¢do de que a “dgua ¢ o principio de tudo”: ja que todas as coisas estdao cheias de deuses,
inclusive a 4gua, esta ndo poderia ser o principio de tudo. Esse mito da alma pré-individual
remonta a tradi¢do orfica. Ele retoma as terminologias aristotélicas para ilustrar a tese de
Tales segundo a qual a alma estd disseminada no universo; para o sabio grego, alma e
divindade sdo uma mesma coisa. Esta grandiosa doutrina panteista da alma influenciara
posteriormente Heraclito e Empédocles. Nela, se encontra a exaltacdo do que ¢ interior, ou
ainda, a vibracdo do que ¢ oculto. Ora, como poderia Tales afirmar que a 4gua, na sua
materialidade, ¢ o principio de todas as coisas, € a0 mesmo tempo, dizer que todas as coisas
estao cheias de deuses?

Nessa interpretacdo colliana da tradicdo dialética grega, Tales ¢ apresentado como o
sabio que descobriu um ‘“caminho interior, ascético e geométrico do logos” e Anaximandro
como aquele que desenvolveu um outro caminho do /ogos, o da dialética. Este segundo
caminho foi para o filosofo o mais perverso e decisivo do pensamento ocidental.

Anaximandro, na perspectiva colliana, ¢ um sdbio que apresenta teatralmente seus
enigmas dialéticos de um modo disfarcado na trama dos mitos e deuses evocados por ele. Este
pensador contou mito de deuses mais surpreendentes, em oposi¢cdo aos mitos contados por
Orfeu, Museu e Epiménides, trazendo a cena publica os mitos da aparéncia sensivel, numa
tentativa de divulgacdo dos mistérios eleusianos. Ele foi o sabio que usou o logos, este
instrumento da representacdo abstrata, para ocultar o extra-representavel ou indizivel (o fundo
oculto da vida, do mundo).

No famoso fragmento de Anaximandro, Colli (1991, pp.27 ss) percebe uma
ressondncia oOrfica-eléusiana, quando o sébio retoma termos esotéricos, como os deuses
orficos mais importantes: Ananke e Cronos. Do mesmo modo, o sabio grego retoma uma

concepgdo oOrfica da individualidade como culpa e castigo, compreendendo toda nossa
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existéncia (vida) como algo que ndo ¢ originado da divinidade, isto é, como um
desprendimento dessa unidade primordial. Esses dois deuses 6rfico da necessidade (Ananke) e
do tempo (Cronos) estdo implicados numa interpretacdo do mundo como aparéncia e também
estdo no principio dessa explicacdo. Essa visdo metafisica e tragica do mundo, do ser (ou as
coisas que sdo) como aparéncia ¢ oriunda da experiéncia mistérica-orfica.

Esta antiga visdo se encontra nas entrelinhas do célebre fragmento de Anaximandro.
Contudo, nos adverte Colli (1991, pp.28-32) ao nos interrogar sobre a cilada de Anaximandro
e 0 modo como o sabio faz alusdo ao tema do engano: o sdbio, a0 mesmo tempo que afirma
ndo se poder profanar expressdes esotéricas, o faz para mostrar aos mortais a impossibilidade
de falar sobre o indizivel ou para além do ser, o fundo oculto.

Colli (1991, pp.28-32) acredita que Anaximandro foi o primeiro a utilizar o verbo ser
para indicar a aparéncia, o qual foi retomado depois por Parménides, atribuindo assim uma
relacdo tedrica entre esses sabios a partir de uma analogia da expressdo de Anaximandro, as
coisas que sdo, usada pelo sabio grego para nomear tanto a verdadeira realidade quanto a
irrealidade do mundo, com a expressao parmenidiana “o que ¢” (cf. ibidem). Ou seja, em
ambos a palavra € expressa a realidade absoluta divina, mas somente como sua representagao.
Colli também atribui a expressdo de Anaximandro, “o decreto do Tempo” (cf. ibidem) numa
analogia com o termo drke, destacando a anterioridade de Anaximandro em relacdo aos outros
sébios no que consiste ao uso deste termo, ora usado no sentido de origem e comeco ora no
sentido de dominacdo e soberania (autoridade), colocando-o no topo. Neste sentido, drke
indica uma ordem primordial ¢ a propria trama do mundo expressa por ela. No tempo da
filosofia esta palavra serd usada para designar um principio abstrato se desviando de um
sentido mais arcaico que tem suas raizes na religiosidade grega.

Nesta leitura colliana ndo h4a uma tendéncia historica em apresentar o pensamento de
Anaximandro, devido a escassa documentagdo escrita s € possivel testemunhar algumas das
suas doutrinas, ja que sO restou apenas uma pequena parte (a parte final de um processo),
sendo que o mais importante deste sabio e do seu pensamento se perdeu. Nem mesmo ¢
possivel falar do sujeito. Ele define Anaximandro como um personagem incapturavel, assim
como Anaximenes, este discipulo daquele.

Além de refutar a hipodtese aristotélica da agua de Tales como um principio fisico,
Colli (1991, pp.33 ss) do mesmo modo pde em questdo a interpretagdo aristotélica da palavra
ar em Anaximenes. No seu famoso e unico fragmento, este pensador grego traz uma

sabedoria arcaica sobre a alma, seguindo Tales que por sua vez retoma Ferecides. A alma em
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Anaximenes expressa a interioridade do mundo, muito diferente da tradi¢do orfica-dionisiaca
que nao tem uma aparéncia sensivel. Na perspectiva colliana, Anaximenes considerava o ar
como um deus, isto ¢, como uma imagem simbolica de derivacdo mitico-religiosa, € ndo como
um principio fisico. O ar personificado no deus Ar ja se encontra na poesia de Museu e de
Epiménides, muito antes de Anaximenes. Para o filosofo italiano, este sadbio apresentou a
oposi¢ao metafisica (entre individuo e mundo) em termos sensiveis, ao indicar o A como o
deus que rege essas duas esferas (a do individuo e a do mundo).

Diferentes dos sabios anteriores, Onomacrite, além de poeta e erudito, foi o sabio que
entra na cena politica. Antes dele, a esfera politica estava separada da sabedoria. Com ele, a
degenerescéncia da sabedoria submetida ao poder publico ¢ muito anterior a Goérgias e aos
sofistas. Isso se confirma no carater ambiguo da sua personalidade: um politico (primeira
atividade) e a0 mesmo tempo um sabio (adivinho) e um divulgador de uma antiga sabedoria.
Aristoteles, conforme Colli (1991, pp. 35-7), atribui a Onomacrite a tradu¢do da doutrina
orfica em versos €épicos, assim como a compilacao da poesia homérica. De um lado, ele ¢ um
sébio apolineo (adivinho) e por outro ele ¢ um sébio dionisiaco (fundador dos rituais secretos
de Dioniso), assim como atesta Pausanias.

Heraclito ¢ o sabio que pontua a separagdo do enigma da esfera religiosa, com o
desenvolvimento do agonismo humano. As palavras de Heraclito sdo langadas aos homens,
assim como o oraculo de Delfos desafia os homens com seus enigmas, mas de uma outra
forma: ele faz conexdes entre universais antitéticos de um modo enigmatico, sem um
encadeamento 16gico. A sua linguagem nao ¢ enunciativa; sua funcao é expressiva, alusiva a
algo oculto. Heréclito ¢ o sabio possuido por um “pathos pelo oculto”. Ele ndo recorre ao
adivinho, ele mesmo se coloca no lugar do ordculo e como sébio desafia outros sabios com
seus enigmas dialéticos. Nos fragmentos de Heraclito, Colli (1992, pp.51 ss) encontrou os
vestigios de uma antiga visdo heraclitiana do enigma, na qual o sabio considerava o enigma
como um engodo. Mas sobre isso trataremos no quarto capitulo, no topico dedicado a uma
antiga terminologia associada ao enigma, problema.

Colli (1988, pp. 165 ss) pintou esse sabio grego como o profeta do pensar justo que
provoca o homem a despertar da letargia espiritual da vida cotidiana. Este despertar é uma
iniciacdo para aqueles que desejam compartilhar um cosmo em comum. O pensamento, 0
logos ¢é esse cosmo em comum. Neste sentido, para Heréclito o conhecimento do /ogos ¢ um

meio de renovar a vida humana para o despertar. Seu logos ¢ uma expressao do oculto.
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Heraclito ainda estava proximo da época arcaica do enigma e da sua religiosidade,
assim como Parménides. Mas este sabio, diferente daquele, se encontrava na culminagdo do
logos dialético. Com Parménides se inicia a razdo demonstrativa. Ele foi o sabio que formulou
o enigma dialético mais universal, mas ao contrario de Heraclito, ele da a solucdo, mostrando
o caminho do ser como aquele que os homens devem percorrer, proibindo-os de seguir o
caminho da negacdo. Com Zenao, segundo Colli (1992, pp76 ss), a dialética deixa de ser uma
técnica agonistica para se tornar uma teoria geral do /ogos, mas de um /ogos abstrato,
universal e destrutivo.

Com Empédocles se encerra a época dos sabios e seu suicidio finaliza a era desses
livres pensadores de um modo tragico. Em suma, a dialética enigmatica e sapiencial desses
pensadores simboliza para Colli o ponto culminante do espirito grego. Com Gorgias, a antiga
arte da discussao (dialética) ¢ misturada a esfera da retdrica. A sabedoria deixa de ser o fim e
passa a ser um meio para atingir o poder. A partir dele se inicia o que Colli chama de logos
niilista (ou decadente), isto ¢, ao mesmo tempo em que se atinge com (Gorgias o
desenvolvimento culminante da razdo, também com ele se inicia a decadéncia do proprio
pensamento dialético e a evolugdo da retorica. Ele pontua o fim da era dos sabios, por ser
aquele sabio que mistura a sabedoria a esfera da vida politica, assim como fez Onomacrite,
muito antes. Ou como diria Colli (1992, pp.84 ss), Gorgias estende a linguagem dialética do
plano esotérico para o dominio publico: o logos auténtico se converte num logos corrompido.

Com as transformagdes ocorridas na estrutura da razdo na Grécia com os sofistas e
com o pensamento aristotélico, o logos se distanciou do seu pano de fundo religioso — a
exaltacdo mistica — que o conduzia a se exprimir por meio de enigmas. Vejamos nas palavras

de Colli.

[...] Esse impulso original da razdo foi esquecido, deixou-se de
entender essa fung@o alusiva, o fato de que a ela cabia exprimir uma
separacao metafisica, e passou-se a considerar o “discurso” como se tivesse
uma autonomia propria, fosse um simples espelho de um objeto
independente sem pano de fundo, chamado racional, ou fosse até mesmo, ele
proprio, uma substdncia. Mas inicialmente a razdo nascera como algo
complementar, como uma repercussao cuja origem estava em algo oculto,
fora dela, que ndo podia ser totalmente restituido, mas apenas evocado por
aquele “discurso”. (1992, p.82)

Eis a trajetoria do logos na civilizacdo grega delineada na reconstrugdo colliana da
origem da razdo e da dialética. O resultado do processo de decadéncia da razdo que culmina

com os sofistas foi o uso e distanciamento da sabedoria, fazendo dela um meio de atingir o
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poder, e ndo mais como fim (ou valor maximo da vida). De auténtico que era, o logos passa a
ser um artificio com os sofistas, sem perder o seu aspecto teorético e poético, mas diferente do
arcaico logos dialético de Parménides e Zendo que ainda estavam préximos do misticismo
grego (ou da tradicdo religiosa).

Enfim, Colli (1922, pp.72 ss) apresenta uma mudanca na estrutura do logos grego,
chamando a aten¢do para um outro fendmeno aliado a razdo — o agonismo, explicitando uma
ruptura metafisica, quando o /ogos enquanto discurso perde o seu pano de fundo mistico em
troca de um fundamento racional e agonistico. Essa autonomia que tera o discurso na era dos
filosofos, ndo existia na época dos sdbios, os quais usam o logos como um instrumento
pessoal de expressdao. Na sua leitura, somente Heraclito resolveu sabiamente a tensao entre o
mundo divino e humano com os seus enigmas dialéticos, mas Parménides ndo teve a mesma
sorte, pois tentou resolver tal tensdo com uma lei, universal e abstrata, sem muito sucesso. O
primeiro passeia no campo do arbitrio, das possibilidades, do enigma, ja o segundo ndo tinha
escolha, estava mergulhado no “turbilhdo da dialética”, no terreno da necessidade, legislativo
e enunciativo, que mais tarde com Aristdteles se tornard uma necessidade causal. Segundo o
filosofo italiano, as dez categorias teorizadas por Aristoteles na sua logica, os principios de
contradi¢do e do terceiro excluido, as categorias mais abstratas e universais como o ser € o
nao-ser foram herdados do “/ogos primitivo” oriundo dos pensadores. O paragrafo abaixo

sintetiza e confirma o que foi dito antes.

[...] Quando surgiu o mal-entendido, teria sido preciso inventar uma
formulagdo nova, uma nova estrutura, comensurada segundo perspectivas
diversas, segundo uma legislagdo que proclamasse a autonomia da razdo,
que extirpasse das costas dela tudo aquilo de que ela deriva. Ao invés disso,
também depois continuou-se a conservar o edificio, a seguir as normas do

‘logos’ primitivo. (COLLI, 1992, p.82)

Como disse antes, a dialética arcaica como “arte de dialogar” foi compreendida por
Colli como um logos destrutivo. Este logos primitivo se refere a época de uma dialética “pré-
socratica”. Apos Platdo, a dialética serd conduzida para afirma¢do de um logos construtivo.
Os aspectos dessa primordial dialética sapiencial sdo para Colli (1992, pp.63 ss): a oralidade,
o agonismo e a destrutividade, pois, apesar dessa razao grega ter elaborado um pensamento
abstrato, discursivo e demonstrativo, esse logos arcaico ndo tinha a verdade como meta,
preservando ainda o valor de jogo intrinseco a dialética. J4 com Platdo, a tendéncia da

dialética ¢ de tornar-se “construtiva”, ou seja, uma busca em fundamentar o conhecimento ¢
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extrapolar o campo da representagdo, gerando com isso a falsa dualidade entre misticismo e
racionalismo, fatal para o “pensamento ocidental”. Esse impulso dogmatico, construtivo e
sistemdtico da razdo se estende ao pensamento de Aristoteles, apesar do seu esforco de fazer
uma sintese entre a dialética e a logica, desenvolvendo-as conjuntamente, sem a falsa
oposic¢ao entre ambas que se criou na modernidade.

O que Colli chama de processo de humanizagdo do enigma significa o seu declinio e
afastamento de uma arcaica sabedoria grega. Esse movimento de valorizacao e de banalizagao
do enigma na Grécia, por exemplo, ndo aconteceu com outros antigos povos, como 0s
indianos, por que estes souberam preservar de geragdo a geragdao. Colli (1992, pp. 41 ss)
acreditava que este povo criou e preservou uma linguagem enigmatica nos seus livros
religiosos, usada para guardar os mistérios reservados aos seus iniciados.

Os sabios gregos estavam ligados a esfera do enigma, diferente de Platdo e Aristoteles
que expressaram os seus pensamentos de modo ndo-enigmatico, seguindo uma tendéncia a
sistematizagdo do conhecimento que se acentua com Aristoteles. Colli (1998, pp.373 ss) se
baseia no testemunho dos pensadores neoplatonicos, quando afirma que a Sophia da Filosofia
era de natureza problematica, e ndo axiomatica. A poesia desses sabios gregos ¢ um tenebroso
emaranhado de arduos enigmas. Estes sabios eram movidos por um pathos pelo oculto, € nao
pelas coisas manifestas.

Essa retrospectiva colliana as origens da Filosofia revé o uso dos antigos sabios por
Platao e por Aristoteles. Por ndo compreenderem os obscuros pensamentos destes sdbios que
s0 se expressavam de maneira enigmatica, estes filésofos interpretaram os seus antecessores
enquadrando os seus pensamentos a suas teorias.

A filosofia para Colli ¢ um didlogo ininterrupto em torno de alguns temas
fundamentais, como por exemplo, o tema do mundo como “representagdo” que advém da
tradi¢do grega ou daquela arcaica intuicdo do mundo como aparéncia ou como véu que
encobre algo oculto, intuicdo esta que ja encontramos no mito orfico de Dioniso e que
percorre todo o pensamento “pré-socratico”. Este tema, como vimos anteriormente, €, na
analise colliana da tradi¢do dialética, o ponto de partida de toda verdadeira especula¢dao e uma
verdade muito antiga oriunda do conhecimento mistérico. Por outro lado, para Colli (1988,
pp.75 ss) a transmissdo da filosofia precisa ser através da palavra viva, ao invés de ser
enclausurada na quietude da palavra escrita. A linguagem, sendo assim, seria apenas um meio

dindmico para conservagao, purificacdo, ordenacdo, ligacdo, mas jamais ela pode ser criadora
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da filosofia, sua arké. A matriz da Filosofia — para Colli — estd além de toda erudicdo e da

escrita, numa imagina¢do’® pré-linguistica (cf. ibidem).

3.3 DA CRITICA CONTEMPORANEA A RAZAO DIALETICA

A teoria colliana do enigma sobre a qual viemos dissertando desde o primeiro capitulo
¢ a chave para se compreender a tese do filésofo italiano sobre a origem da dialética na
tradi¢do grega. Tese esta sustentada por ele com base na visdo de Heréclito do enigma e no
testemunho de Platdo para descrever o que denominou processo de humaniza¢do do enigma.
Tomarei a interpretagdo colliana do nascimento da dialética como ponto de partida para fazer
algumas consideragdes sobre essa condenagdo contemporanea da razdo dialética, visando ir
além desta condenag@o — como o fez Colli (1987, pp.34 ss) ao nos mostrar ndo s6 um antigo
elo entre dialética e enigma — mas também a sua positiva potencialidade, quando afirma que a
condenacdo nietzscheniana da dialética foi um erro juridico. Esta condenagdo sera
interpretada aqui como uma revanche a antiga condenacao da retdrica (como encontramos em
Platao ou em Aristoteles). Segundo Narcis Tusell, em Origen y decadencia del logos (1993),
Colli acentua a valorizacgdo da retdrica como ponto fraco da critica nietzscheniana a tendéncia
a sistematizacdo da filosofia (morte da filosofia). Ou nas palavras de Tusell sobre a concepgao
colliana da retérica e da filosofia e a sua critica a0 modo como Nietzsche concebeu a Filosofia

como retorica, sem perceber a sua matriz ndo-retdrica com os pensadores gregos:

En efecto, la filosofia nace en Grecia como retdrica y literatura, es
decir, como escritura, y toda escritura es siempre falsificacion. Pero lo que
no es capaz de investigar es el origen y la matriz de una filosofia no retoérica,
es decir, la sofia de una filosofia que en el inicio era discusion, discurso
comun en una colectividad determinada, logos vivo que traducia en palabras
vinculantes una experiencia oculta e interior y que luego, al ampliarse el
publico, se convierte en razéon retorica, persuadiendo y mezclando los
efectos emocionales hasta llegar a la forma escrita donde el publico ya no se
halla implicado en un pathos personal, y ya no escucha las palabras, sino que

14 . . - . ./ . [ . C o~ .
Usamos o termo imagina¢do com muita cautela, ja que Colli ndo se refere a uma espécie de intui¢do, conceito

inclusive criticado pelo filésofo por ser fruto de uma falsa divisdo das faculdades humanas.
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las lee, olvidando asi su origen y convirtiéndose en filosofia sistematica.
(1993, pp.48 ss)

Giorgio Colli (1992, pp.32 ss) investigou as origens do /ogos, principalmente o logos
dialético e a sua relagdo com o enigma, compreendendo que o sentido grego da palavra logos
ndo designava um tipo de discurso racional, ¢ sim um discurso apenas. O filésofo
compreendeu a razdo na Otica da vida como um reflexo abstrato da vida ou como a
configuracdo plastica do mundo, nada mais do que um tecido de representagdes. O nosso
mundo e nds somos um reflexo de um outro mundo oculto, assim se tentarmos recuperar o
passado nos afastamos da vida, mas se mirarmos o nosso olhar para a vida descobriremos um
passado exaltante. Para Colli, ndo ¢ possivel conhecer uma antiga tradi¢ao (como a dialética
grega) através dos livros, € preciso vivé-la.

Ao empreender uma reconstituicdo das origens obscuras da dialética grega e da
Filosofia, Giorgio Colli (1987, pp.34 ss) se baseou em antigas fontes de uma época oral da
dialética anterior a Platdo, na qual todos os fragmentos e vestigios que ficaram s6 dizem
respeito aos seus resultados, sem o tronco e seu desenvolvimento. Na sua abordagem
filosofica da dialética, ele ndo tomou como ponto de partida a sua defini¢cdo, mas o obscuro
problema das suas origens. O fildsofo questiona sobre as raizes da dialética, se contrapondo a
tendéncia de apenas formalizar e definir a dialética no seu sentido etimoldgico como “arte do
didlogo” ou como uma “lei”, tratando-a como se fosse uma inven¢ao recente, € ndo como algo
de dois mil anos atrds ou muito mais. Colli toma como ponto de partida a imagem de Apolo
para rastrear as origens do logos na esfera da religiosidade grega, fazendo uma conexao
originaria entre Apolo e a formulagdo do logos. Isso ja foi mostrado no primeiro capitulo.

Essa reconstruc¢do colliana da origem da dialética grega retoma uma outra questdo
muito importante ligada a esta, que ¢ a matriz da Filosofia. Para Colli a retorica ndo estd na
origem da Filosofia, mas no seu nascimento como literatura que chegou ao topo com Goérgias
e se desenvolveu com os didlogos de Platdo. Os primeiros pensadores usaram o /ogos como
meio individual de expressdo, e ndo para a adesdo de um grande publico. Nao existia na
filosofia grega o mito da razdo universal (criagdo da modernidade). Enfim, o olhar de Colli se
mira na dialética ¢ na sua origem, mas ele ndo toma partido, nem condena a retorica, mas a
reconhece em sua potencialidade.

A revanche contemporénea, inaugurada no século XX, a antiga subordinagdo da
retorica a dialética inventada pelos filosofos gregos, se caracterizou como uma inversao, isto

¢, como uma afirmagdo da retérica em detrimento da dialética. Nietzsche e depois Chaim
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Perelman, por exemplo, renunciaram a dialética a favor da retdrica, por razdes diferentes e até
“preconceitos” diferentes. O problema da antiga critica a retdrica de Platdo e de Aristoteles,
principalmente, ndo se resolve invertendo o mesmo, isto €, negando a dialética, ao invés da
retorica, nem supervalorizando de uma em detrimento da outra. Esses grandes pensadores do
século XX, que condenaram a dialética, ndo tiveram a preocupagao de fazer uma investigagao
sobre as suas origens num passado mais remoto, como o fez Giorgio Colli. Sobre as origens
da dialética, ndo encontramos também nos antigos filésofos gregos uma preocupacdo com
este problema, como por exemplo, Platdo e Aristdteles que ndo deixaram reflexdes sobre as
origens da dialética. Sobre essa condenacao da dialética faremos algumas consideragdes, sem,
contudo, se delongar neste assunto.

Esse debate que se travou no pensamento contemporaneo comegou principalmente em
torno da razdo. Sendo assim, partirei de uma coletanea de feixes de luzes encontradas aqui e
acola no pensamento de alguns filésofos que especulam em torno do nascimento da razdo no
Ocidente, visando com isso fazer apenas um desenvolvimento do tema do topico anterior a
este para tratar do papel do enigma na origem da dialética e de certo modo da Filosofia.

O debate em torno da razdo ndo pode perder de vista o sentido deste termo na tradicao
grega para revermos o que a pos-modernidade chamou de crise da razdo. A expressao,
racionalismo grego, encobre uma outra, agonismo grego, sendo esta mais auténtica do que
aquela em relacdo a atividade dialética praticada entre os sdbios gregos. Por outro lado, o
termo razdo se tornou um conceito habitual e muitas vezes designado a faculdade humana do
intelecto, causando equivocos em relacdo ao sentido grego desse termo. Seguirei também
algumas pistas descobertas por Enrico Berti, outro estudioso da teoria da razao de Aristoteles.
Ambos defendem a tese que o termo latino “razdo” e a sua acep¢do moderna ndo conservaram
o sentido da palavra grega, logos. Contudo ndo entraremos nos meandros desta questdo aqui.

Da filosofia grega, passando pelos modernos até os contemporaneos, do logos a razao
houve muitas alteragdes do sentido de um termo ao outro, como também muitas especulagdes
por parte dos fildésofos a respeito do tema e das novas concepgdes da razdo. O debate em torno
da razdo e suas origens continua e vai muito além da discussdo sobre uma pressuposta crise da
razao.

Enrico Berti (1998, p.VII) acreditava que esse debate em torno da racionalidade
fundado na categoria (razdo), que presume uma crise da razao, caiu numa falsa contraposi¢ao
da deducdo a inducdo e numa estreita visdo desse fendmeno do ponto vista silogistico-

dedutivo. O filésofo traz a tona uma “multipla articulagdo” da razdo com a concep¢ao
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aristotélica, a qual foi compreendia tanto como “faculdade”, quanto em seus “usos” e os seus
“produtos” (os discursos). Para ele, Aristoteles apresentou e descreveu diversas formas de
racionalidade ja existentes, sem colocéd-las numa escala hierdrquica, completamente distante
da concepg¢do moderna divulgada principalmente por Kant, na qual a razdo é o juizo, uma
faculdade inteligivel.

Nos rastros da razdo estdo também alguns pensadores. Entre eles, Giorgio Colli se
destaca, por ele trilhar um caminho em busca das origens desse fenomeno — a razdo — num
tempo muito remoto da tradigdo grega, ligando-a, na sua origem, com o misticismo grego. Ele
acredita que a razdo ocidental advém de uma experiéncia que ndo ¢ racional ou cientifica. Na
sua interpretacdo do nascimento da razdo dialética na tradicdo grega, até Platdo o “logos”
significava “discurso”, e ndo era entendido como uma enunciacdo de alguma coisa, mas a
partir dele se desenvolve a tendéncia sistematica do conhecimento ou o que Colli chama de
logos construtivo (1992, p.81).

Mesmo sendo uma tarefa ardua retomar os frageis fios de ouro que nos ligam a uma
cultura tao distante da nossa, Colli ndo poupou esfor¢os. Usufrui desses olhares do mundo
antigo para fazer uma leitura mais cuidadosa desta condenacdo contemporanea do logos
dialético. Todas essas tentativas de uma compreensao da razdo como fendmeno da sabedoria
sao inovadoras, pois se baseiam em novas premissas € ultrapassam essa oOtica atual de uma
racionalidade niilista e fatal para o conhecimento humano, como a oposi¢ao entre misticismo
e racionalismo. Muitos se debrugaram sobre o chamado processo de racionalizagdo ou
desmitificagdo do mundo como uma heranga grega, mas pouco se questionou sobre a
compreensdo do logos e do mito para os gregos, se existia na Grécia uma oposicao entre
ambos, se a origem deste processo de racionalizagdo na Grécia seja fruto de interpretacdes
posteriores, por isso o retorno a Grécia se faz necessario para revermos esta separagdo entre
mito e logos.

Enfim, sabendo que a origem da razdo ¢ oculta e a decifragdo tltima deste mistério
ainda nao foi alcangada, seguiremos apenas seus rastros. Ao escolher a Grécia como ponto de
partida para essa discussdo, ndo quero dizer que foram os gregos os inventores da razao, nem
poderia aceitar tal tese, porque a cultura e o pensamento grego receberam uma contribuigao
muito importante de culturas mais antigas oriundas da Mesopotamia, do Egito, da Pérsia, da
India, entre outras.

O logos na sabedoria grega ¢ um instrumento de expressdo, € ndo um discurso

racional. Nela, como j& falamos anteriormente, encontramos os jogos de enigmas sagrados



74

que ainda tém seus resquicios nas palavras obscuras dos “pré-socraticos”. E o que antes era
um desafio dos deuses — o enigma — se transforma num desafio de um sébio para outro, isto €,
pousa no terreno humano, tentando se desvencilhar do divino e dando a razdo (palavra) uma
autonomia inexistente entre os “pré-socraticos”. Essa fun¢do enigmatica da razdo vai sendo
esquecida com o crescimento do agonismo: o espirito de jogo vai dando lugar ao espirito de
competigao.

Apos essas consideragdes sobre o termo razao no tdpico anterior, para finalizar esse
capitulo retomarei duas importantes criticas a razdo dialética como a de Nietzsche, na Origem
da Tragédia (1988), e a de Perelman, no seu Tratado da argumentagao (1999). Giorgio Colli
(1987, pp.33 ss) rebateu a critica de Nietsche a Socrates e indiretamente a dialética como
causa da decadéncia do espirito grego, mostrando que se trata de uma sentenca injusta, sem
um olhar retrospectivo as origens da dialética. Ele aceita a imagem nietzscheniana de Socrates
como corruptor da razdo, devido ao seu racionalismo moral, e ndo por causa da sua atividade
dialética. Antes de Platdo, a dialética sapiencial dos pensadores, que Colli (1992, pp.71 ss)
nomeia de dialética destrutiva, é essencialmente teorética, ndo moral. Do mesmo modo,
Enrico Berti (1997, pp.286 ss) rebateu a critica de Chaim Perelman, por ser uma critica para
justificar a aproximag¢ao da sua teoria da argumentagdo com a retérica, excluindo a dialética,
condenando-a a uma retirada do campo da argumentacdo. Na introducdo do seu Tratado da
Argumentagdo, Perelman toma a dialética como uma forma de racionalidade menos

apropriada para tratar da argumentagdo ao afirmar que:

[...] a palavra dialética serviu, durante séculos, para designar a
propria logica, desde Hegel e por influéncia de doutrinas nele inspiradas ela
adquiriu um sentido muito distante de seu sentido primitivo, geralmente
aceito na terminologia filos6fica contemporanea. Nao ocorre 0 mesmo com a
palavra retérica, cujo emprego filosofico caiu em tamanho desuso, que nem
sequer ¢ mencionada no vocabulario de filosofia de A. Lalande.

Mas outra razdo, muito mais importante, a nosso ver, motivou nossa
escolha: € o proprio espirito com o qual a Antiguidade se ocupou de dialética
e de retdrica. O raciocinio dialético é considerado paralelo ao raciocinio
analitico, mas trata do verossimil em vez de tratar de proposicdes

necessarias. (1999, p.5)

Sem tomar partido nesse embate tedrico, € preciso explicitar que Chaim Perelman
segue a interpretagdo oficial da teoria aristotélica dos discursos conforme uma categorizagao
baseada na hierarquia de grau de verdade. Na sua “nova retdrica” ndo encontramos uma re-

leitura do modo como os contemporaneos € os modernos usaram a teoria aristotélica da
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dialética, como o fez Berti, na sua obra, As razoes de Aristoteles (1998). No Tratado da
Argumentagdo (1999), em parceria com Lucie Olbrechts-Tyteca, estudiosa de ciéncias
econdmicas e sociais, Perelman nomeia sua teoria da argumentacdo como “nova retorica”.
Contudo, Berti (1997, p.286 ss) refuta essa qualificacdo do autor a sua teoria da
argumentacdo, como se fosse algo novo que ultrapassasse a teoria aristotélica da
argumentacdo. E fundamental a contribui¢dio destes autores para as teorias da argumentagio e
nao podemos tirar o seu mérito. No entanto, reduzem a dialética ao conceito de ciéncia como
justificativa para uma retirada brutal da dialética do campo das teorias da argumentacdo, uma
retirada que na realidade ¢ uma substitui¢ao da dialética pela retdrica.

A condenagdo de Perelman a dialética, nos meados da década de 50, se justifica numa
definicdo negativa da mesma em nome de uma opcao pessoal pela retorica — valorizando mais
esta ultima em detrimento da primeira. O 16gico explicita duas razdes da sua preferéncia em
aproximar a teoria da argumentacdo com a retorica, ao invés da dialética como tinha feito
Aristoteles. Primeiro, devido uma divergéncia ao sentido da palavra dialética inaugurada por
Hegel; segundo, por ele acreditar numa oposi¢do entre dialética e analitica em Aristoteles.
Esta ultima razdo ¢ para Berti uma falsa justificativa e um erro muito grave que nao pode ser
passado a diante sem uma revisao critica. Por isso, ele nos alerta sobre essa falsa crenga de
Perelman de uma antiga oposicao aristotélica entre dialética e analitica dada a esta ultima se
ocupar do provavel enquanto aquela se ocupar da verossimilhanga alheia a adesdo dos
interlocutores. A ligdo que podemos tirar da interpretacdo de Berti da teoria aristotélica das
razdes ¢ a sua tese de que nao ha nesta teoria um quadro comparativo entre as diversas formas

de discursos (poético, retorico, dialético, 16gico...) conforme um grau de verdade.



IIT CAPITULO

... nunca ensines nada a crian¢a por meios violentos, mas a guisa de

brinquedo, é como melhor poderas observar as aptidoes de cada um...

Platao
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4. DO SENTIDO FILOSOFICO E DO PAPEL PEDAGOGICO
DO ENIGMA

4.1 DO ANTIGO USO DO ENIGMA NA EDUCACAO

O testemunho mais antigo sobre o uso do enigma na educagdo remonta a Platdo. Nessa
retrospectiva a Grécia antiga, que tomei como ponto de partida para essa investigacao sobre uma
antiga relacdo do enigma com a educacdo, tentarei mostrar através do testemunho de Platdo
(2000, p. 56) que confirma o seu uso na educacdo no século V a.C e o seu papel pedagdgico. Se
referindo ao século IV a.C., Platdo ndo toma o enigma como uma luta de vida e morte pelo
conhecimento como era visto na tradigdo mais arcaica ligada aos rituais religiosos ou culturais, e
sim como um meio de diversdo, ou nas palavras de Colli, como jogo de sociedade, durante os
banquetes, ou entdo é empregado com os jovens, com a finalidade de um treinamento elementar
do intelecto (1992, p.48).

Nao podemos esquecer que, em relagao a sabedoria grega, o enigma foi elevado ao titulo de
“prova de educacdo” entre os sabios, muito antes dele se tornar um dominio publico, como um
simples jogo de banquetes ou como um instrumento pedagogico na educacdo das criangas. Em
suma, a critica de Platdo a banalizagdo do enigma, quando ele se refere a sua introdugdo na
educagdo das criangas, na Republica (2000), nos ajuda a refletir sobre 0 modo como usamos, na
pratica pedagdgica, os meios colhidos na tradi¢do, na cultura, para ndo contribuirmos com a sua
banalizagdo. Platdo ndo critica o fato dos enigmas serem usados na educagdo das criangas, e sim
o modo como sdo usados, sem um vinculo com as suas fontes, raizes e tradi¢des. Anteriormente,
retomamos a leitura do filosofo grego do enigma na tradi¢ao grega, se referindo ao seu passado.
Os dois primeiros capitulos sdo propedé€uticos a este.

Na Republica (2000), Platdo atesta um uso recente do enigma nos banquetes publicos,
especialmente na educacdo das criangas, sem nenhum vinculo com a tradi¢gdo ou com a
sabedoria grega. Na retrospectiva colliana das origens grega do enigma, a época dos sabios
gregos ou da tradicdo dialética foi o &pice desse fendmeno, mas sobre isso ja falamos o
bastante nos capitulos anteriores a este. Colli (1992, pp.46 ss) nessa reconstru¢do também

retoma o fato do enigma ser usado, na Grécia (entre séc. V e IV a. C.), como um jogo nos
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banquetes para uma finalidade pedagogica, interpretando esse periodo como o comego da
decadéncia do enigma e da sua completa humanizacao resultante do excesso de agonismo.

Elementos da dialética, as questdes, os problemas, sdo usados nos banquetes publicos
para debater sobre um assunto qualquer. A defini¢do aristotelica do problema, nos seus
tratados sobre a dialética, ¢ a confirmag¢dao de um uso do enigma desvinculado da antiga
sabedoria. Com o excesso de agonismo, no tempo dos filosofos, o enigma perde o seu fundo
religioso-sapiencial, no qual Colli encontra uma ressonancia nos fragmentos dos sabios
gregos (ou pré-socraticos, na terminologia aristotélica). As especulagdes deste filosofo
italiano sobre o agonismo grego a partir da palavra enigma foram explicitadas no segundo
capitulo.

Gilles Deleuze e Feliz Guattari (1996, pp. 11-3) também fizeram uma original
interpretacdo sobre o agonismo grego a partir dos termos: agon e amigo, retomando as
especulagdes de Maurice Blanchot sobre o sentido da palavra amigo. Neste sentido, agon
seria uma espécie de atletismo generalizado na Grécia antiga ou o que eles nomeiam como
rivalidade dos homens livres (ibidem). Amigo ¢ para eles uma categoria viva, ou ainda uma
condi¢do de possibilidade do proprio pensamento (cf. ibidem). O agon e o amigo sdo duas
palavras chaves para compreender a concepcao de Deuleze e Guattari do filésofo-amigo. Se
baseando em Platdo, estes filésofos franceses mostram um vinculo do agonismo grego com o
contexto politico e cultural, ou com a constituicdo das cidades, sem fazer uma ligacdo com as
suas origens mais remotas da tradi¢do grega (apolinea-dionisiaca) como o fez Giorgio Colli.
Ou nas palavras dos filésofos franceses: Se a filosofia tem uma origem grega, como é certo
dizé-lo, é porque a cidade, ao contrario dos impérios ou dos Estados, inventa o agéon como
regra de uma sociedade de “amigos”, a comunidade dos homens livres enquanto rivais
(cidadaos) (1996, p.17).

Voltando & Republica, neste didlogo o fildésofo grego registra a introdugdo dos enigmas
na educacdo das criangas, na segunda metade do século V a.C., isto ¢, uma erradicacdo do
enigma na tradi¢do grega de contextos sérios (na esfera esotérica da religiosidade) para
contextos ndo-sérios (dominio publico, nos banquetes). Nos didlogos anteriores a Republica,
Platao se refere ao enigma ligado a religiosidade (mantica grega) e antiga dialética, fazendo
uma retrospectiva ao passado. Segundo Colli (1992, pp.41 ss), no Carmides, Platao tentou
configurar uma defini¢do da natureza formal do enigma, na Apologia de Socrates mostrou a

crueldade inerente ao enigma ou o seu aspecto maligno e tragico, no Fédon insinuou uma
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relacdo do enigma com a religiosidade grega aproximando-o mais a Dioniso do que a Apolo,
e na Republica criticou o uso do enigma na educagao das criancas.

No Nascimento da Filosofia (1992) e na La Sabiduria griega I (1998), Colli nos mostra
algumas passagens desses trés didlogos, fundamentais para compreender a critica de Platdo a
utilizagdo do enigma na educagdo, sem um vinculo com a tradi¢do sapiencial daquela
sabedoria e dialética enigmatica, a qual ja nos referimos nos capitulos anteriores. Ele também
nos da algumas pistas para entender tal critica do filésofo grego apresentada na Republica
num tom de brincadeira e ironia. Podemos destacar quatro pontos importantes dessa leitura
colliana das referéncias platonicas sobre o enigma: o vinculo do enigma com a sabedoria
grega, o processo de humanizacao do enigma (auge e declinio), as primeiras tentativas de
definir o enigma em termo tedrico e seu uso como meio pedagogico na educacao das criangas.
Sobre os dois primeiros pontos ja falamos bastante anteriormente, neste capitulo nos
debrucaremos sobre os dois ultimos.

Nos capitulos anteriores, mostrei essa relacao primordial entre enigma e a religiosidade
grega, seguindo a interpretagdo de Colli (1992, pp.43) de uma antiga documentagdo que
comprova a presenca do enigma na antiga Grécia, entre o século VI e VII a.C., dois séculos
antes da sua introdug¢do na educacdo, comecando pela poesia de Hesiodo e pelos poemas
homéricos e de Cledbulo de Lindo, passando pela poesia lirica de Teognides, Simonides e
Pindaro no século VI a.C. e pela tragédia e comédia grega (Esquilo, Euripides e Aristofanes),
pelos didlogos da juventude de Platdo e pelos tratados exotéricos e esotéricos de Aristoteles,
no século IV a.C.

Platao, na passagem 332 b-c da Republica, alude a banalizagdo do enigma no dominio
publico que ele retoma mais adiante, em 479 b-c, quando se refere ao uso dos enigmas nos
banquetes e na educagdo das criancas, na segunda metade do século V a.C. Vejamos essa

passagem 332 b-c deste didlogo:

Ao que parece, observei, Simonides apresentou-nos poeticamente com um
enigma a sua defini¢do do justo. Tudo indica que para ele € justo dar a cada

um o que lhe convém; a isso € o que ele chamou de divida. (2000, p. 56)

Nesta passagem, o filosofo fala do enigma fora de um contexto sério, diferente de

Aristoteles, na Poética(1966), como veremos no proximo capitulo. Platdo pressupoe a
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banalizagdo do enigma de um modo ainda mais explicito na passagem 479 b-c da Republica,

como podemos verificar abaixo:

Parecem-se muito, respondeu, com essas adivinhas de sentido duplo
propostas nos banquetes, ou com o enigma infantil do eunuco que acertou
uma pancada no morcego, em que se tem de dizer com que e sobre que ele o
atingiu. Essas coisas também apresentam duplo sentido, sendo impossivel
conceber exatamente qualquer uma delas nem como ser nem como nao-ser,

nem como os dois a0 mesmo tempo, ou nenhum deles. (2000 p. 274)

Essas passagens da Republica indicam uma antiga aplicagdo pedagodgica do enigma
como jogo de espirito praticados nos banquetes e na educacdo das criangas e dos jovens,
muito diferente do uso feito pelos sdbios para apresentar suas teogonias (como fizeram
Epimenides, Ferecides); para expressar seus pensamentos (como fizeram Heraclito,
Parménides e Zenao). Enfim, para compreender essa critica platonica da banalizacao do
enigma na Republica, ndo podemos perder de vista as impressdes do filésofo a respeito do
enigma em outros didlogos.

Do mesmo modo, em outra passagem 536 d da Republica (2000), Platdo retoma de um
modo positivo o tema do enigma, indicando-o como um meio propedéutico a dialética e
afirmando pela boca dos seus personagens a importancia de uma preparagdo desde a infincia
para a aprendizagem da dialética e conseqlientemente da Filosofia. Diz Platdo: Assim, a
aritmética, a geometria e os conhecimentos basicos que servem de propedéutica a dialética,
porém sem que o sistema pedagogico se ressinta do menor constrangimento (2000, p. 350).
Essa passagem do famoso sétimo livro da Republica, que se refere a formagao (paidéia) do
filosofo, ¢ preparatdria para a tese defendida por Platdo de uma primeira educagdo mais lidica
e divertida, nomeando o jogo como um meio eficiente para a aprendizagem do conhecimento,
a educacdo da alma. Diferente desta, a educacdo do corpo exige disciplina e coergdo. Por isso,
mais adiante, na passagem 537a Platdo formula mais um dos seus preceitos pedagdgicos:
nunca ensines nada as criangas por meios violentos, mas a guisa de brinquedo; é como
melhor poderds observar as aptidoes de cada um (2000, p.351).

Este ultimo ¢ um preceito muito simples de ser entendido, mas parece ainda hoje dificil
de ser aplicado. E por isso que Montaigne (1992, pp.82 ss) tomou como seus tais preceitos
platonicos, quando afirmou que nenhum principio, conceito, ou qualquer conhecimento deve

ser inculcado na cabega das criangas por meio da autoridade. Do mesmo modo, Rousseau
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retoma esse preceito pedagogico platonico, citado no paragrafo acima, ao se referir sobre a
educagdo das criancas. Ou nas suas palavras, Platdo, em sua Republica, considerada tao
austera, so educa as criangas em festas, jogos, cangoes, passatempos, dir-se-ia que ele
terminou lhes ensinando a se divertirem bem (ROUSSEAU, 1999, p.113).

E sabida a importancia da primeira educagdo para os antigos. Na teoria utopica da
educagdo na Republica a formacao dos filosofos-governantes comeca na infancia. Como esse
ndo ¢ o lugar de esmiugarmos os seus dez capitulos, tomaremos apenas o tempo de algumas
reflexdes em torno das passagens deste didlogo que se referem ao enigma.

Para Platao ( 2000, p.351 ) ndo ha outro método mais eficaz do que o jogo na inicia¢ao
da crianca na cultura, na dialética, na filosofia. Nao ha outra alternativa para o filosofo. A
coercdo sO pode ser utilizada nos exercicios fisicos, os quais podem ser impostos ao corpo
sem diminuir a sua eficiéncia, mas quando se trata da alma, nenhum conhecimento dever ser
imposto pelo uso da for¢a ou da autoridade. E brincando que a crianga aprende. O papel do
mediador € ensinar sem que a crianca perceba. E para isso € preciso recorrer aos meios
ludicos, que para Platdo sdo os mais apropriados para estimular o interesse da crianca pelo
conhecimento, de um modo livre e espontaneo. O enigma aqui ndo pode ser visto como um
mero passatempo, dada a sua importancia no emprego de métodos que despertem a crianga
para o conhecimento como quem brinca. Eis a finalidade educativa do enigma na educacao
grega a qual nos alude Platao.

Na iniciagdo a dialética, Platao ( 2000, pp.351 ss) recorre aos meios mais lidicos como
métodos mais adequados que estimulam o interesse da crianga ao conhecimento, sem recorrer
ao recurso da autoridade e da coercdo, mas adverte sobre o excesso que pode levar o
educando a questionar tudo, inclusive as tradi¢des e os valores. Esta primeira fase da
educacdo preparatdria, o fildsofo a compara a uma prdtica em oposi¢do a uma mera exposi¢ao
de conteudos. Eis um preceito pedagdgico de Platdo traduzido nas palavras de Jaeger: Deve-se
evitar logo nesta fase o ensino puramente mecanico e “propor’(pmofalstv) as criangas
problemas matematicos adequados a idade (1989,627).

O jogo tem um papel importante e foi considerado na Republica (2000) como um meio
mais eficiente para estimular a capacidade da crianca de aprender e para melhor conhecé-la.
Como ja falamos antes, a passagem 536-d da Republica faz alusdo ao papel propedéutico das
ciéncias matematicas e a importancia dos jogos (ou problemas) na iniciagdo a dialética. Aos
olhos de Jaeger (1989, pp.623 ss) esse fragmento confirma o plano secundario de tais ciéncias

para Platdo, reduzindo-as a uma mera fun¢do de preparagdo (propaidéia) para atingir a fase
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suprema da paidéia, a dialética. Mas paradoxalmente, esta preparacdo ¢ necessaria e
desempenha um papel importante como uma etapa anterior para a formagdo dialética dos
governantes-filosofos. Tanto ¢ fundamental que ndo é possivel queimar essa etapa de
iniciacdo as ciéncias matematicas (aritmética e geometria) e outros conhecimentos basicos,
contanto que sejam ministradas sem a concentragdo de uma grande quantidade dos seus
conteudos na primeira fase da educagao.

Diferente da leitura de Colli, Jaeger (1989, p.627) reduziu esses problemas ao campo
das matematicas, sem perceber uma relagdo com a dialética. Esta passagem da Republica (536
d) documenta, segundo Colli (1987, p.35), uma afinidade entre a terminologia enigmatica e a
dialética, mas também a importancia dos enigmas e dos problemas matematicos como meios
de iniciacdo das criancas a dialética. S3o a esses meios, como por exemplo, os problemas
matematicos e dialéticos, aos quais se refere Platdo, de um modo implicito, dispensam o
ensino teodrico (expositivo) dessas matérias (aritmética, geometria e os conhecimentos
basicos) na educacdo das criancas. Como vimos, na passagem 536-d da Republica, Platao
(2000, pp. 351 ss) ndo faz alusdo a banalizacdo do enigma com a sua introdu¢do na educagao
como simples divertimentos ou passatempo (apatia) ou como mero treinamento para intelecto.
Contudo, ndo podemos esquecer que Platdo, na leitura de Montaigne e de Rousseau, foi
também um grande defensor da iniciacdo a Filosofia na infancia através de meios ludicos

como o enigma, por exemplo.

4.2 SOBRE O SENTIDO PLATONICO DO TERMO PAIDEIA

Nao apresentarei neste topico o pensamento politico e pedagogico de Platdo, nem a sua
ideal educagdo democratica, mas apenas a apropriacdo do filésofo grego de um termo ja
existente na sua época, paidéia. Duas andlises importantes sobre este termo em Platdo
encontramos em Werner Jaeger uma leitura mais classica e em Giorgio Colli uma leitura mais
contemporanea.

O termo educacgdo, na sua origem grega, estd ligado, etimologicamente, a palavra
Paidéia. Mas ndo ¢ tao facil assim traduzirmos o termo grego por educacdo como entendemos

hoje, tampouco podemos nos basear numa explicacdo fundada nos modelos pedagogicos
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vigentes (ou definidos pela nossa época), isso s6 nos levaria a uma tautologia. Ou nas palavras
de um estudioso no assunto como Werner Jeager (1989, p.16 ss), para entender o que significa
o termo paidéia € preciso ser grego, ou nos arriscarmos com algumas hipdteses. No sentido
original, paidéia designava educagdo das criangas.

Com Platdo, na leitura de Werner Jaeger (1989, pp.336 ss), a palavra paidéia ganha um
outro significado e também uma notoriedade que ndo tinha na sua época. E essa extensio da
significacdo e da focaliza¢do do termo feita por Platdo que nos interessa aqui num primeiro
momento, para compreendermos a critica platonica ao uso do enigma na educagio. Seguindo
leituras como a de Jaeger ¢ a de Colli farei alguns comentarios sobre a importancia do termo
paidéia no pensamento de Plato.

As preocupagdes de Platdo com a educacdo sdo visiveis em quase todos os seus
didlogos, principalmente na Republica. Tanto Jaeger quanto Colli acreditam que a educacao
ndo era uma problematica dos debates publicos, como nos fez acreditar Platdo. Na perspectiva
colliana, paidéia foi um termo muito tardio na Grécia e ndo fazia parte dos temas
fundamentais da sabedoria grega, tornando-se conhecido no comego do século V como
“criacdo de meninos”. Em suma, antes de Platdo usar o termo paidéia como um dos temas
centrais do seu pensamento, ainda era uma palavra sem muita relevancia para a cultura grega.

Ou como diria Tusell (1993) retomando as palavras de Colli:

Hay em Platon — dice Colli — la concepcion — desconocida en la
cultura griega — de una paideia que cambie la natureza humana. Con Platon
se pierde, asi, la experiencia de la verdad entendida como aletheia, ya que ¢l
la entiende como eidos (lo que es visible), dando asi una iniciativa al sujeto
(el ver justo) e instituyendo la verdad como certeza, orden, necesidad,
inmutabilidad, bien, agathon, y negando a Ananke en el sentido originario de
justicia violenta, indiferente a todo fin y a toda norma. (1993, p.275)

A educagdo grega ndo foi um tema central do pensamento de Colli, mas esteve muito
presente, as vezes de um modo implicito, na sua obra. Essas palavras de Colli citadas por
Tusell sugerem que por ser praticamente desconhecida, a palavra paidéia nao podia ser de tal
importancia. A interpretacdo de Colli sobre esse termo segue uma perspectiva diferente da de
Jaeger, por este ultimo acreditar que tal termo, no seu surgimento no século V a.C., logo
passou a ter um valor fundamental na cultura grega.

Enquanto para Colli o ponto culminante do espirito grego, que ele chamou de sabedoria
grega, ¢ anterior a época de Platdo, para Jaeger € posterior, como verificaremos adiante. Colli

vé de modo positivo, na sabedoria grega, a auséncia de uma preocupag¢do em modificar e até
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direcionar a natureza humana, ou seja, formar o homem. Os antigos gregos negavam a
existéncia de uma realidade individual, eram grandes espectadores, viviam e se educavam
coletivamente através dos seus ritos iniciaticos e mistéricos. Com Platdo, a educagdo
entendida como formagdo ndo so6 estd compenetrada de um ideal humano, como estd
centralizada no desenvolvimento de uma individuacdo. Antes dele, a “educacdo” era voltada
para a vida, para a natureza (physis).

Jaeger (1989, pp.11 ss) nomeou o século IV a.C. como a era cldssica ou daurea da
Paidéia. No prologo da sua Paidéia (1989), obra na qual se encontra a sua investigagao
historica da educagdo grega, ele deixa claro que tal investigacdo ndo é apenas uma teorizacao
da formagao do homem grego, e sim a tradugdao do seu engajamento na luta pela salvagdo e
manutengdo da nossa cultura milenar (cf. ibidem). Os modos gregas de formac¢do humana
sdo para Jaeger o grande problema da sua investiga¢do em torno da Paidéia grega e da sua
projecdo no humanismo e nas teorias pedagogicas.

Paidéia, ndo s6 ¢ um termo dificil de definir, como também resiste a deixar-se encerrar
numa formula abstrata (1989, pp. 11-25), nos adverte Jaeger. As expressdes modernas usadas
para uma aproximag¢do do que seja a Paidéia, como: civilizagdo, cultura, tradicdo, literatura
ou educacdo (cf. ibidem), todas elas ndo traduzem o que representou tal termo para os gregos.
Essas multiplas interpretagdes modernas ndo abarcam o sentido origindrio dessa palavra
grega. Especulacdes a parte, ndo temos termos equivalentes nos nossos dias para a educacao e
a cultura grega. Para entendé-la, segundo ele, ¢é preciso saber ver tal termo, Paidéia, com os
olhos do homem grego. Além disso, ha um outro obstaculo que dificulta ainda mais esse “ver”
com os olhos do homem grego: a saturacao das inimeras locu¢oes modernas desconhecidas
para os gregos, como aquelas citadas acima. Essas expressdes modernas estdo fundadas numa
visdo anti-filosofica do passado como algo acabado, finalizado e até teorizado, dado e
consumado. Paidéia ¢ um enigma indecifravel, a chave para sua compreensao ndo esta na sua
defini¢do, mas no seu nascimento, na sua invengao. Sua repercussdao na histéria do mundo
ocidentalizado ¢ apenas um eco, uma imagem, uma interpretacdo, que tenta refletir o que foi
para os gregos o sentido de tal termo, Paidéia.

A esséncia da educagdo para Jaeger (1989, pp.22 ss) é a modelagao do homem vivo por
meio da norma da comunidade. Na sua visdo, com os gregos foi possivel conceber a educagao
como um processo consciente (ou formagdo). Do mesmo modo, para o autor, ¢ a comunidade,
e ndo o individual, o eixo da educacdo grega, sendo o “humanismo” o principio que a rege. O

individualismo do homem moderno era desconhecido pelos gregos. Comunidade e educagao
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para Jaeger ndo s6 eram duas palavras indissocidveis e intrinsecas uma a outra, como
complementares.

O projeto pedagogico de Platdo que encontramos na Republica esta vinculado ao seu
ideal de uma comunidade, de uma pdlis. Muito antes de Jaeger ou Colli, Rousseau (1999, p.12
ss) adianta que a kallipolis de Platdo ndo desnaturalizou o homem e qualifica a Republica
como um belo tratado de educagdo (e ndo de politica), alias como a principal fonte na qual
poderemos ter uma idéia do que seja a educagdo publica. Apesar do seu pessimismo em
relacdo a educacdo da sua época, Rousseau, assim como Platdo, acredita que a educacao
publica pode formar um cidadao.

Nao s6 Rousseau fez essa comparagdo, como também Jaeger. Mas apesar de todos os
cuidados tomados por este ultimo na sua leitura da Republica, ele seguiu uma visdo
aristotélica da histoéria do pensamento grego. E isso ¢ mais evidente na investigacao de Jaeger
(1989, p.373) sobre a educagdo, quando ele tenta mostrar um carater especifico da formagao
do homem grego e todo seu desenvolvimento histérico conforme um ponto de vista
progressivo, afirmando que o pensamento pedagogico de Platdo ¢ o dpice da idéia de
educagdo na Grécia. Isso se confirma, quando Jaeger (1989, pp.5 ss) afirma que somente com
Platao a formagdo dos jovens ¢ tratada de modo cientifico, mas que antes, com os antigos

pensadores, ndo se tinha esta pretensao pedagogica. Ou nas suas palavras:

Nos estagios primitivos do seu crescimento, ndo teve a idéia clara
dessa vontade; mas a medida que avanga no seu caminho, ia-se gravando na
sua consciéncia, com clareza cada vez maior, a finalidade sempre presente
em que a sua vida assentava: a formagdo de um elevado tipo de Homem. A
idéia de educagdo representava para ele [o grego] o sentido de todo o esforgo
humano. (JAEGER, 1989, p.5)

Ou ainda, quando ele faz a sua apologia a filosofia de Platdo, compreendendo-a como:

[...] uma Paidéia que aspira a resolver, com a mais vasta ambicdo, o
problema da educagdo do homem. E a posi¢do que ela ocupa na historia da
paidéia helénica ¢, por sua vez, definida pelo fato de apresentar, como forma

suprema da cultura, a filosofia e o conhecimento. (JAEGER, 1989, p.407)
Como ja assinalei antes, Jaeger entendeu o século IV a.C. como a era clédssica da
historia da Paidéia, como se nesse momento histérico fosse o impulso inicial do despertar
para um ideal consciente de educagao e cultura. E assim o autor vai seguindo uma

interpretacdo da Grécia que vé na época pos-Platdo o momento da consciéncia que ainda nao
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se tinha com os primeiros filésofos. Além dessa visdo um pouco preconceituosa da era dos
pensadores como se fosse uma €poca infantil do pensamento filoséfico, as especulagdes de
Jaeger sobre a historia da formagao do homem estdo imbuidas de uma visdo eurocéntrica e
excludente em relagdo a outras culturas, submetendo-as a uma suposta superioridade da
Grécia. Isso se verifica, quando Jaeger (1989, pp.407 ss) afirma que somente com 0s gregos
podemos “compreender” o que até¢ hoje chamamos por “cultura” (paidéia).

O termo paidéia surge no século V a.C.. Como vimos acima, embora Platdo tentasse nos
fazer acreditar que logo passou a ter uma importancia no debate publico, a analise colliana
questiona esta importancia. E claro que Jaeger ndo suspeitou isso, nem poderia, por essa
premissa ir completamente de encontro a sua tese. Mas ainda ¢ valido lembrar as suas

adverténcias quanto aos obstaculos encontrados numa investiga¢ao sobre a educacdo grega:

Ao contrario do que a primeira vista se poderia julgar, ndo se pode
utilizar a historia da palavra Paidéia como fio condutor para estudar a origem
da formagdo grega, porque esta palavra s6 aparece no século V. Isto €, sem
davida, um mero acaso da tradi¢do, e talvez pudéssemos atestar usos mais
antigos, se descobrissemos novas fontes. Mas, evidentemente, nada
ganhariamos com isso, pois 0s exemplos mais antigos mostram claramente
que no inicio do século V a palavra tinha o simples significado de “criagdo
de meninos”, em nada semelhante ao sentido elevado que adquiriu mais
tarde, e que € o Uinico que nos interessa aqui. (Jaeger, 1989,18)

Neste paragrafo, Jaeger deixa passar o seu entusiasmo, quando deseja encontrar novas
fontes que possam comprovar um uso mais antigo da palavra paidéia, isto é, fontes anteriores
ao século V a.C. O paragrafo acima ndo deixa duvidas em relacdo ao valor que tinha tal
palavra para o autor, principalmente no que se refere ao seu sentido platonico enquanto
formagdo. A nova designagdo dada por Platdo ao termo paidéia esta implicada num ideal
humano. Contudo, tal ideal traz o germe do fortalecimento da individua¢dao que vai culminar
no principio inventado por Descartes, o cogifo. Em Platdo nao vai se encontrar uma idéia de
sujeito como aquela oriunda dos modernos, mas ele foi o semeador ou estimulador conforme
o afirmam Jaeger e Colli.

Colli (1992, pp.71 ss) ressalta que a tradigdo dialética dos pensadores, da qual Platdo foi
o fruto, ndo buscava a constru¢do de um edificio tedrico e abstrato como vai acontecer a
posteriori. Platdo se desvencilhou dessa tradi¢ao que negava qualquer forma de afirmacao de
uma realidade individual. O pensamento platonico, segundo o filésofo italiano, de modo

inverso ao da sua tradi¢do, contribuiu para a autonomia do sujeito e do discurso.
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Com Platdo, repito, a direcdo focal da Paidéia ¢ o homem. Para Jaeger (1989, pp.336
ss), € com este filosofo que tal palavra atingird o seu significado mais elevado, no sentido de
ser a finalizacdo de um processo de ascensdo do espirito, apos se libertar dos vicios, erros, por
meio do conhecimento (principalmente os dialéticos e matematicos). Neste caso, na
Republica, a paidéia seria entendida como uma conversdo, no sentido de despertar os dotes
da alma ou como uma disposi¢do espontanea para uma orientacdo do espirito que sO ¢
possivel por via da conversdo (cf. ibidem). Eis a palavra-chave da educacdo filosofica
platonica. Por outro lado, o carater teoldgico do ideal platonico de educagdo dard um outro
significado para o termo paidéia que passaria a ser uma ponte entre homem e Deus. Contudo,
Jaeger ndo faz referéncias ao misticismo grego para tratar dessa questdo, talvez fosse um tabu
na sua época falar da religiosidade ou da outra face do racionalismo grego.

O estudo de Colli sobre o misticismo grego ¢ fundamentado num conjunto de antigas
documentagdes escritas ¢ de um didlogo com estudiosos importantes no assunto. Em La
Sabiduria Griega I, Colli (1998, pp.30 ss) levanta a hipotese de que a teoria das idéias de
Platio encontrada na Repuiblica seja uma profanagio dos Mistérios de Eleusis'®, ou melhor,
uma tentativa de divulgagao literaria desses mistérios, ja que o filosofo se apropriou de uma
terminologia eleusiana, o termo idéia, atribuindo-lhe uma outra interpretacdo. Ou como diria

Tusell:

Para Colli, la Republica no es solo uma hipdtesis politica, sino
un proyecto acabado para poder realizarse. Segun ¢él, constituye a
indicacién de los medios con los que el hombre puede llegar al ideal a
través de lo real. (1993, p.185)

Na perspectiva de Colli, Platdo tentou divulgar na sua Republica o ritual dos mistérios
como um movimento de ascensdo de um pathos inicial (estado de delirio) para a visdo
mantica. Outros interpretaram como sendo o movimento de ascensdo da existéncia para o
inteligivel, da sensa¢do para o mundo das idéias. Lembrem-se que era proibida qualquer
divulgagdo dos mistérios, sob pena de morte. Para falar de um assunto tdo sério e tao
censurado, Platdo disfargou muito bem com a sua hipotética teoria das idéias, cuja
impossibilidade, segundo Colli (1998, pp.177 ss), o filosofo grego demonstrou no seu famoso

didlogo Parménides.

1> A propésito da interpretagdo de Colli da obra de Platdo, ressalta Tusell: Colli renuncia al examen completo de
todos los didlogos de Platon y a una reconstruccion sistemdtica de su pensamiento, y solo trata a fondo lo que se
ha llamado el enigma del bifrontismo platonico: para Colli hay un Platon mistico y un Platon que crea una
funeraria sistematica de conceptos puros ( 1993, p. 171).
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Ao contrario de Jaeger que acreditava que a finalidade da Republica era politica e
pedagodgica, Colli apostava que neste didlogo, Platdo almejava reverter o processo de
decadéncia do espirito grego através de uma tentativa de reatar os lagos com uma tradi¢do que
jé se tornara algo muito distante. Na Republica, Platdo quer conservar essa tradigdo; ele se
langa na constru¢io de um ideal de educagéo. E o passo, segundo Tusell (1993, pp.185 ss), ao
se basear na leitura de Colli, para uma Paidéia erotica (cf. ibidem) direcionada para uma
racionalidade construtiva (cf. ibidem) que se afastou daquela concep¢do pré-socratica de
interioridade ou de uma subjetividade animal (titanica), seguindo um caminho inverso ao da
tradicdo filosofica, tendendo para uma individualidade estruturada numa arquitetura
ordenada e hierarquica (cf. ibidem). Essa desnaturalizacdo do homem se desenvolveu com os
modernos, com a afirma¢do de uma superioridade em relagdo aos animais pela inteligéncia
(entendimento), diferente dos antigos gregos que aproximava o ser humano do animal.

Num balango geral do que foi dito até aqui sobre o tema, as leituras de Jaeger e de Colli
da antiga Grécia confirmam que o termo paidéia foi inventado no século V. a.C., mas o que
Jaeger ndo conseguiu discernir foi que este termo ndo tinha grande relevancia para a Grécia
arcaica sapiencial, nem mesmo na época de Platdo. Ora, a questdo de uma educag¢do ideal em
Platdo tem por tras outros interesses ndo tedricos, como a sua disputa com a escola de
Isocrates, que competia com a sua, se verifica na rivalidade entre dialéticos e retéricos ou
entre duas escolas diferentes, sendo a primeira superior a segunda. Por outro lado, serd que
atingir uma idéia ou um sentido mais elevado de educacdo fundado num ideal humano era
uma preocupagao dos antigos pensadores, os quais estavam voltados para a tradi¢do dos seus
valores e costumes religiosos e culturais? ? Colli responderia que nao existia uma tendéncia
em transformar a natureza humana, como vai se seguir apos Platdo e desenrolar na educagdo
européia impregnada de um humanismo que ndo existia na Grécia. Ou Jaeger diria que o tema
central da educacdo nos tempos mais antigos era o da arete — palavra que comumente se
traduz por virtude. E afinal: por que os pré-socraticos que elaboraram os conceitos mais

universais nao desenvolveram teorias, tratados ou um conceito de uma ideal educacao?
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4.3 O ENIGMA NA INICIACAO A FILOSOFIA

A iniciacdo a Filosofia através do jogo (como o enigma) ¢ fundamental, pois ndo ha
melhor meio de seduzir e causar espanto para motivar o exercicio do pensar, seja com
adolescente ou com criangas, o enigma ¢ para todas as idades, dos mais simples aos mais
complexos. Entretanto, os enigmas mais simples sdo os mais dificeis, na maioria dos casos. O
enigma ¢ um tipo de jogo e para cumprir o seu papel enquanto meio educativo na iniciagao
filosofica requer dos participantes uma postura ética e uma boa orientagcao do educador para o
espirito ludico ndo se perverter numa mera competi¢ao.

Pensadores importantes fizeram diferentes defesas em prol da iniciagdo filosofica na
infancia em diversas épocas e culturas, como Platdo, em Montaigne, Rousseau, Lewis Carroll,
John Dewey, Lipman. No século XIX, Lewis Carroll dedicou seu livro didatico, E/ juego de
la logica, as criangas dos 8 aos 11 anos, por acreditar que ¢ nessa fase que se forma os
costumes € a natureza humana esta aberta e em plena for¢a. O proprio Carroll ja nos deu o
exemplo e um modelo didatico de iniciar a ldégica na infancia através do enigma e os seus
seguidores, principalmente, Sam Loyd, Martin Gardner e Raymund Smullyan que re-criaram
novos jogos logicos e matematicos, fazendo deste modelo didatico carrolliano uma pedagogia
fundamentada no jogo. Contudo, as obras didaticas de Carroll sdo pouco estudadas em relagao
as literarias e no Brasil nem sequer foram traduzidas e se algum pedagogo se interessar por
elas precisara recorrer as editoras estrangeiras. Mas isso ndo deve ser uma dificuldade para
um pesquisador, ¢ sim mais um motivo para divulgar e dividir com todos essa pedagogia de
Carroll ou os seus jogos didaticos para a iniciagao a logica.

\

Entre os ardentes padrinhos deste projeto na tradicdo filosoéfica de uma iniciagdo

o

(oo

Filosofia na candida idade, destacaremos apenas em Montaigne uma defesa da iniciagao
filosofia na infincia através do jogo (como o enigma) para estimular a conversacao. Na leitura
do filésofo francés, Platdo se inspirou na educacdo dos persas ao idealizar a educacao das
criangas; ou melhor dizendo, na visdo que os gregos tinham da educacdo persa (que podemos
encontrar nas obras de Xenofonte). Nos ensaios que Montaigne dedicou ao tema da educagao
ele sempre tomou Platdo como exemplo para falar de uma educacdo para a vida. Neste trecho
abaixo o filosofo mais uma vez apresenta de um modo positivo as idéias de Platdo sobre a

primeira educacao.

Parece que a essa generosa mocidade, que tudo desprezava a excecdo
da virtude, deviam dar em lugar de professores de ciéncias, como ocorre em
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nosso caso, mestres de valentia, prudéncia e justiga, exemplo que Platdo
adotou. Sua educagdo consistia como entre os persas em pedir as criangas
julgamento sobre os homens e suas a¢des. E cumpria-lhes justificar sua
maneira de ver, de modo que a um tempo exerciam a inteligéncia e
aprendiam Direito. (1972, p.77)

Inspirando-se em Platdo, Montaigne faz uma brilhante defesa em prol da Filosofia ser
reservada principalmente as criangas e podemos encontrar o registro desta defesa no seu
ensaio, Da educagdo das criangas (1972). Publicado no ano de 1580, Da educag¢do das
criangas ¢ uma critica a pedagogia da época; a sua principal censura diz respeito a sua
estreiteza e a sua severidade em tentar transformar as criangas em maquinas de decorar ligdes.
Nela também encontramos consideragdes a respeito da Filosofia ser ministrada na infancia (e
ndo s6 na maturidade). O conceito de infancia para o fildsofo ndo corrobora com a imagem de
um adulto em miniatura como vai se afirmar na Franga do século XVII e na pedagogia da
época. Neste ensaio, ele defende que se ministre a Filosofia a crianga desde cedo, que esta
aprenda a necessidade da virtude e da moderagdo, sem pensar, no entanto, em fazer desta
defesa em prol da Filosofia para criancas (e ndo s6 para os adultos) uma proposta pedagogica.
A partir do ensaio Pedantismo (1972), Montaigne desenvolve a sua critica ao pedantismo na
educacdo e ao professor-pedante, ao mesmo tempo que ele desfaz o falso retrato do filéosofo
no papel de um pedante. Esta critica é retomada em Da educagdo das criangas.

Montaigne, em Pedantismo, nos confidencia ironicamente como sofria na infancia ao
assistir representacdoes de comédias italianas, vendo os professores serem representados no
papel de parvos. O que o levou a escrever este ensaio foi a antipatia dos homens esclarecidos
(inclusive ele mesmo) pelos professores ou pelos pedantes. Neste ensaio, ele faz questdo de
distinguir o fildésofo do professor e de desfazer uma falsa imagem do filésofo como pedante ja

difundida em sua época, quando diz:

Invejavam-se os filésofos porque pairavam acima do homem comum,
desdenhavam os negocios publicos e levavam uma vida especial que nao
estava ao alcance de qualquer pessoa e se regulava por principios superiores
que ndo sdo os que se aplicam normalmente. Quanto aos professores,
julgam-nos abaixo do homem comum, incapazes de fungdes publicas e
levando uma vida miseravel, de costumes baixos e vis que os coloca no
ultimo degrau da sociedade: “ Odeio esses homens incapazes de agir e cuja
filosofia consiste unicamente em palavras”. (1972, p.74)

Montaigne ¢ o filosofo que ndo se separa do poeta, ele ¢ um dos ultimos da
aristocracia filosofica. Ele ¢ um precursor da critica ao pedantismo que vai se afirmar no

século XVII. A antipatia pelo pedantismo teve a forte influéncia deste filésofo que ¢ para
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Jaqueline Lichtenstein evidentemente determinante (1994, p.30). O que caracteriza esta
repulsdo ao pedantismo, no século XVII, ¢ a critica da cultura livresca fundamentada na
leitura, e ndo na vida. Neste sentido, o professor ¢ aquele que s6 sabe o que leu e o que
escreveram sobre as coisas. E o gosto pela conversagio que marcara profundamente a cultura
e a filosofia francesa. Segundo Lichtenstein, a palavra pedante, no século XVII, qualificava
aquele que era o oposto do cavalheiro; enquanto o primeiro era pintado como um vaidoso
personagem de aspecto triste e discurso tedioso (cf. ibidem), o segundo era o modelo de
elegancia, de nobreza, de honestidade e de homem livre. Ou nas suas palavras: Na segunda
metade do século, o termo pedante designa assim todos os que exercem a profissdo de
ensinar, os preceptores das criancas bem nascidas, mas também todos os que passam a vida
dando aulas, que pretendem impor-se aos outros como mestres de viver e de pensar. (1994,
p.30)

Em contraposicdo ao pedante, Montaigne (1972, pp.86 ss) retrata Socrates como
exemplo de um bom preceptor, como aquele que sabe induzir os seus discipulos a se
expressarem antes do mestre, por ser criativo e inventivo. Neste sentido, o professor, que nao
¢ um pedante, ¢ aquele que tem uma cabeg¢a bem formada mais do que exageradamente cheia,
com bons costumes e inteligéncia mais do que ciéncia (cf. ibidem). Ele afirma que o preceptor
deve usar dois meios pedagogicos: conversagao e leitura, sem exigir dele uma grande
erudicdo ou uma grande familiaridade com os livros. Para o filésofo, ninguém aprende a
filosofar sem a pratica, ¢ necessario que se estimule a crianga a exercitar a sua inteligéncia
com tudo que se apresenta aos seus olhos. O livro do seu aluno ideal € o proprio mundo.

Para além da visao preconceituosa da sua época, Montaigne olha a filosofia do alto ao
se referir ao seu carater ludico, quando adverte: Faz-se muito mal em a pintar [a Filosofia]
como inacessivel aos jovens, e se lhe emprestar uma fisionomia severa, carrancuda e temivel.
[...] ndo ha nada mais alegre, mais vivo e diria quase mais divertido. Tem ar de festa e
folguedo (1972, pp.86 ss).

Essa filosofia que nos fala Montaigne (1972, pp.86 ss) ndo se traduz no sentido
aristotélico como uma ciéncia, nem como uma historia das idéias dos filésofos. Suas
investigagdes sobre os pensadores do passado, principalmente os gregos, sao anti-historicas e
ele restringe seu didlogo a respeito dos antigos gregos com seus principais interlocutores,
como Cicero, Virgilio, Plinio, entre outros. Filosofia e sabedoria sdo uma coisa s6 para ele: o
filosofar como um agir ou um bem viver, e ndo somente como uma aprendizagem ou uma

arte. Enfim, a Filosofia ndo ¢é para ele uma arte, nem ¢ uma ciéncia, ¢ um modo de viver e de
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ser (sabedoria). A Filosofia para ele traz satde para o corpo, conduzindo o ser humano para
uma sabedoria, sendo o seu oficio — serenar as tempestades da alma, ensinar a rir da fome e
da febre por meio de razoes naturais e solidas (cf. ibidem). A virtude ¢ o primeiro afeto que
deve ser estimulada nos homens desde da infincia. Para Montaigne, a virtude ndo ¢ algo que
estd no topo da vida, mas que podemos encontrar na simplicidade e na brandura das paixdes.
Assim como em Platdo, a virtude para Montaigne nao tem outra finalidade, sendo nos ensinar
a valorizar a vida, a saude, a beleza e a saber também perdé-los.

No ensaio Da educagdo das criangas, Montaigne nos leva a fazer uma reflexao sobre
o papel do mediador, sobre o que e sobre como ensinamos as criangas, sem perder a
atualidade.

Montaigne nos interroga: Posto que a Filosofia é a ciéncia que nos ensina a viver e
que a infancia como as outras idades dela podem tirar ensinamentos, por que motivo ndo lha
comunicaremos? (1972, p.87) E ainda afirma num tom ir6nico, porém com sabias palavras de
adverténcia: Centenas de estudantes contraem doencgas venéreas antes de chegarem a
aprender o que Aristoteles diz da temperanga (cf. ibidem).

Assim como para Platdo, para Montaigne nao se deve estudar filosofia na escola, mas
pratica-la na vida, no jardim, em todos os lugares e todas as horas, sendo ela para os jovens
sua principal matéria de estudo e formadora da sua inteligéncia e dos seus costumes (1972,
pp-89 ss). Para ele, ndo se aprende a filosofar através dos livros. Nas suas consideragdes a
respeito da importancia da Filosofia para a formacdo humana, desde a infancia, encontramos
seu repudio a cultura livresca. Isso se verifica, quando ele afirma que as licdes filosoficas para
os jovens devem ser feitas através das agdes, verificando sempre nos seus atos, por exemplo:
Se é prudente em seus cometimentos, se é bondoso e justo no seu proceder, se é sensato e
gracioso no seu falar, se tem dnimo na doenga, modéstia nos jogos, modera¢do nos prazeres
(cf. ibidem). Segundo ele, o privilégio da Filosofia reside no fato dela poder ser ministrada
com qualquer assunto ou matéria, ou dela ser apropriada para qualquer momento ou lugar, nos
festins e nos jogos como assunto de conversagdo (cf. ibidem). Platdo j& ndo fez isso nos seus

banquetes por meio de problemas dialéticos?
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4.4 DO PAPEL DO EDUCADOR-FILOSOFO NA OTICA DO APRENDER-SER

A compreensdo do enigma na iniciagdo a Filosofia ¢ fruto de multiplas experiéncias: na
sala de aula no exercicio de professora de filosofia, nas conversas com professores ¢ amigos,
entre outras que fazem parte da minha vida. Nessa compreensao do enigma percebi o quanto
ele estava implicado na minha formacdo. Da prética pedagdgica a teoria, ou vice-versa,
descobri que o enigma ¢ algo que sempre foge do nosso dominio ou total controle, sentindo-me
mais aprendiz do que mestre, mais contemplativa do que especialista no assunto. Assumi essa
investigacdo a partir de uma experiéncia de vida e de aprendizagem, encontrando no
pensamento de Dante Galeffi a abertura para uma compreensdo do meu papel enquanto
educador-filosofo na oOtica do aprender a ser: o ensinar como um aprender a fazer. Neste
sentido, o papel do educador ¢ educar para o aprender a ser e o aprender ¢ inseparavel da vida,

ou melhor:

O aprender, entdo, ha de ser deliberadamente vivenciado como um fazer
inventivo e aberto ao seu proprio acontecimento formativo, € nunca apenas
uma imposi¢ao bioldgica ou teoldgica, como se ao homem coubesse nunca
escolher, mas apenas manifestar o que ja foi determinado ou por um deus ou
por uma mecanica natural qualquer. E porque nos encontramos abertos a
liberdade de ser, que se torna possivel, também, aprender a pensar, isto €, a

filosofar. (GALEFFI, 2001, p.289)

Galeffi compreendeu a liberdade como pressuposto do aprender a filosofar, ou ainda,
como condi¢do do exercicio filoséfico na pratica pedagogica. Formar-se educador-fildsofo ¢é
saber aprender a ser com o outro. O desejo de compartilhar com o outro e a necessidade de
estimular no outro o gosto pela filosofia despertou em mim o interesse em fazer uma
investigacdo sobre a tematica do enigma.

O enigma ¢ um aprendizado que ndo se esgota. Enquanto aprendiz e amiga do enigma, e
ndo como professora de Filosofia, fiz desde o comego desta dissertacdo uma descrigao
filosofica e pedagogica do enigma. E na otica do aprender que retomei os primeiros encontros
do enigma na literatura, na poesia, na Filosofia, nas ciéncias e na educagdo. O enigma nao foi e
nem sera estudado aqui com base em relato de experiéncias pedagdgicas, nem a partir de uma
delimitacdo sob a ordem de uma finalidade utilitaria. Seria um pouco pobre se mirasse o

enigma somente na Otica de uma funcdo pedagodgica para o ensino formal da Filosofia,
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esquecendo o seu passado, o seu vinculo com as origens da Filosofia e com as raizes da
sabedoria grega.

Como todo instrumento pedagdgico, os enigmas podem ser usados como remédio ou
como veneno para a alma. Usado para além de uma finalidade seletiva e competitiva apenas, o
enigma pode provocar uma integracdo com o outro € promover um espirito de jogo entre os
participantes. Mas para usar o enigma ou qualquer tipo de jogo na pratica pedagogica, antes ¢
preciso experimenta-los, ja que todo jogo s6 se aprende jogando. Ora, ¢é preciso que se tenha
uma disposi¢do (ou ter afinidade) para com o enigma e principalmente conhecé-lo, antes de
aplica-lo como meio pedagogico na iniciagdo a Filosofia. Contudo, ndo podemos esquecer,
como ensinou a tradicdo grega, que o enigma ¢ também um tipo de jogo que estimula a
competitividade. Ora, o educando ndo deve estar exposto a enfrentar desafios num grupo
escolar, sem antes ser instaurado um espirito de grupo. Por isso, o educador precisa saber
conduzir esse tipo de brincadeira, promovendo a integra¢do grupal, ou seja, ser um bom
“mestre de jogo” para nao constranger o educando diante de suas dificuldades na hora de
solucionar os enigmas — e também evitar usa-los como meio de avaliacdo escolar. Em suma, ¢
importante ndo desvirtuar o espirito ladico do enigma para a competi¢do intelectual entre
professor e o aluno ou entre os alunos, ou até mesmo usar os enigmas para quaisquer fins nao
pedagogicos.

A questdo da mediacdo do enigma como jogo de iniciacdo filoséfica ¢ abordada fora de
uma relagdo linear e dual entre quem educa e quem aprende. Por outro lado, o debate em
torno do papel pedagdgico do enigma s re-afirma ainda mais a importancia do papel do
educador-filosofo. Neste sentido, compartilhamos com a compreensao de Dante Galeffi sobre
o papel do educador-filésofo na otica do aprender a ser. Ademais, a sua concep¢do de
compreensdo acolhe a perspectiva heideggeriana, em busca de uma ressignifica¢do do proprio
filosofar no ambito da pratica pedagdgica como obra da operosidade humana (ou ainda como
obra de arte). Nao entraremos, aqui, nos meandros desta sua principal obra, O ser-sendo da
Filosofia (2001), a qual nos abre diferentes horizontes e requer diversas leituras e dialogos
com as varias vozes evocadas pelo filésofo na sua trajetéria teorica. Galeffi percorrer um
denso caminho na sua delimitagdo epistemoldgica do seu modo de compreender a Filosofia na
educagdo. Falamos acima sobre um modo de abordar a questdo levanta pelo autor sobre o
aprendizado do filosofar, implicada numa concep¢do de compreensdo que ele mesmo

desvenda:
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A palavra compreensdo aponta para dimensdo do proprio modo de ser do
homem no mundo, pressupondo a anterioridade de um tal modo de ser proprio
ao homem como condi¢@o a priori da sua propria capacidade interpretativa-
formativa. Neste sentido, o ser humano s6 se torna aquilo que € porque
compreende previamente a sua existencialidade, e ¢ a partir dai que ele elabora
o sentido interpretativo do seu proprio ser-no-mundo-com. Porque
compreende, o homem ¢ capaz de fazer arte como criagdo de si mesmo no
mundo — ele é capaz de produzir cultura, isto ¢, de viver a sua vida na medida
em que ele mesmo a inventa pela elaboragdo das formas a disposigdo. Pela
compreensdo, o ser humano elabora o seu destino nos efeitos de suas agdes —
ele e o mundo sdo uma sé coisa; mas o mundo dele ¢ sempre um mundo
proprio, Unico, irrepetivel. Diante de uma tal concepgdo, ndo ha principio de
causalidade capaz de permanecer de pé — o mundo tornou-se um
acontecimento da vontade de poténcia. Eis aqui um sentido radicalmente
poético para o compreender! (2001, p.248)

O ato de compreender, na sua visdo, € o proprio modo de ser da pre-sen¢a, enquanto
existencial (2001, pp.245 ss). E a compreensdo do fazer/aprender Filosofia é um movimento
no fazer poético e no aprender a fazer poeticamente (cf. ibidem). A pre-sen¢a, na
interpretacdo de Galeffi enquanto possibilidade de ser ou na sua dimensdo existencial (2001,
pp.246 ss) esta fora da orbita do sujeito empirico ou formal projetado pelos modernos, nem se
baseia no estatuto gnosioldgico do sujeito inaugurado na modernidade. Ou ainda quando ele
ressalta que a categoria ser, na analitica do Dasein, ¢ uma categoria modal e como tal nao esté
relacionada a uma necessidade logica, j& que se mira no existencial (e ndo na abstracdo
dedutiva).

Esse modo de compreender sugerido por Galeffi (2001, pp.239 ss) se inicia a partir de
uma “atitude dialdgica” com a tradig¢do filosdfica, a0 mesmo tempo, que tenta superar as suas
dicotomias e o velho paradigma de pensamento filos6fico racional, sem uma aproximagao
com o espirito artistico. Nessa perspectiva, fazer-aprender Filosofia ¢ um compreender-se e
um projetar-se, um modo de ser que nao pode ser reduzido a um mero procedimento
metodologico que mire uma racionalidade e seja regido por uma necessidade causal, sem uma
ligacdo com a vida (a imediatez e o acaso inerente a ela).

Em consonancia com esse pensamento galeffiano, no que diz respeito ao seu modo de
compreender a pratica pedagogica da Filosofia como um fazer-aprender, apresento algumas
reflexdes sobre as possibilidades de re-pensarmos novos (ou velhos) meios pedagogicos que
possam contribuir para o exercicio do filosofar e para pratica do educador, desde quando este
esteja aberto para re-inventar o seu agir pedagogico. Uma das condigdes fundamentais para o
fazer-aprender filosofia ¢ o didlogo. Este so se realiza num exercicio livre, rompendo com a

autoridade de uma tradicdo da Filosofia que se imponha como garantia de uma formagao
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filosofica. Neste sentido, o didlogo ndo ¢ apenas uma troca de palavras, mas de pensamentos.
Galeffi (2001, pp.141 ss), corrobora com a visao de Heidegger da Filosofia, quando a
compreende como um didlogo com os filésofos, mostrando que, na origem, a linguagem
filosofica ¢ dialogal.

As especulagdes galeffianas sobre o aprender a ser retomam categorias heideggerianas
como ser ¢ sendo, as quais permeiam o fundamento ontologico da sua perspectiva poematica-
pedagogica. Em sintese, seguindo a sua leitura dessas categorias; o ser ndo ¢ um quadro
sinoptico das fases do desenvolvimento humano. O ser, diria Galeffi (2001, p. 248), como
estrutura prévia da compreensdo (pre-cognoscitiva e pre-lingiiistica) ¢ ao mesmo tempo a
condi¢do primordial do processo hermenéutico. O ponto de partida dessa compreensao
poematica-pedagogica do fazer-aprender Filosofia € o proprio modo de ser enquanto abertura
originaria do compreender, ja que previamente toda compreensdo o implica, ou nas suas
palavras, ndo hda compreensdo fora do ser que compreende (cf. ibidem). O sendo (o
descoberto, o pensavel, o dado) estd numa posi¢ao contraria ao ser ¢ a condigdo para sua
revelagdo reside na auséncia do ser. Mesmo assim, hd uma aproximac¢do heideggeriana entre
ambos reconhecida que afirma uma participagdo do sendo no ser € no seu proprio
desenvolvimento. Ou como diria Galeffi (2001, pp. 141 ss), o filosofo alemao nao reduziu o
sendo a uma simples negacao, pelo contrario, ele reenviou-o a categoria de ser do sendo.

Seria dificil explicitar esse jogo das categorias (ser e sendo), por isso requerer uma
demorada reflexdo, a qual Galeffi se atrelou. Apesar disso, podemos fazer breves consideracdes
sobre essa relagdo entre o ser e o sendo, mesmo consciente de estar correndo o risco de cair em
vagas simplificagdes. E na retirada do ser que o sendo entra em cena. Ou ainda, sucintamente
falando, com base na interpretagdo de Marlene Zarader (1990, pp.158 ss) dessa concepg¢do
heideggeriana do ser e do sendo: é na ocultagio do ser que o descoberto se torna possivel. E a
luz do ser que o sendo aparece, e, no sentido inverso, ¢ na revelacdo do sendo que o ser é dado,
ja que se ocultando, o ser se retira para a sua esséncia, tornando possivel o descoberto, isto ¢, o
aparecimento do sendo. Por outro lado, o esquecimento do ser (por exemplo, como se deu na
metafisica) s6 ¢ possivel porque o ser se esconde, ndo existe outra maneira dele ser, sendo
escondendo-se. O esquecimento € derivado do ocultamento, e ndo o contrario. Esse esconder na
verdade ¢ o movimento de contracdo do ser na sua esséncia. O ser estd presente na sua
auséncia, a sua retirada € a favor do sendo.

No Ser-sendo da Filosofia (2001), Galeffi nos convoca a sermos educadores mais

humanos, ¢ ndo desumanos, desnaturados, ¢ alheios a sua propria “esséncia” — o seu ser. Sua
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convocacao estd fundamentada num pensamento que ndo pode ser confundido com uma forma
de existencialismo € nem como um humanismo antropocéntrico. Ele retoma as criticas de
Heidegger sobre as formas cristalizantes de definir o ser, 0 mundo, o homem, etc. Visa assim,
com tal critica a superagdo das evidéncias, evitar os equivocos universais projetados pelos seres
humanos no seu estado de decadéncia — esquecimento do ser. Eis o ponto de partida da sua
compreensdo poemdtica-pedagogica do filosofar como um aprender a ser.

As evidéncias, para Galeffi (2001, pp. 151 ss), impedem ao ser humano o acesso para a
abertura do ser e limitam as potencialidades humanas, pois ¢ nesta abertura que o pensamento
se move ¢ onde se d4 a dinamica do ser. Neste sentido, para compreender as questdes
metafisicas levantadas na ontologia heideggeriana ¢ necessario, antes, a suspensao de todas as
interpretagdes dadas e objetivadas do ser em nome de uma investigagdo pensante do ser, ao
invés de uma ja pensada. E ainda ressalta que ¢ nesta via que Heidegger nos conduz na sua
ontologia para uma analise dos velamentos e desvelamentos do Dasein, trazendo com isso o
pensamento para um ambito de abertura do ser. Em suma, a luta desses pensadores contra os
erros humanos oriundos do esquecimento do ser, das idéias e das interpretagdes dadas e
produzidas em torno dele, tem como meta trazer a luz as conseqiiéncias desastrosas oriundas
desses erros, os quais contribuem para uma desvirtualizagdo do sentido originario da realidade
e do ser. Por isso, na visao dele, no tratamento de questdes metafisicas ndo € possivel tomar
como base procedimentos racionais e imediatistas.

Como falamos anteriormente, na compreensdo galeffiana da relagdo educador e
educando ¢ levado em conta a nossa condi¢do humana no processo de ensino e aprendizagem,
retomando uma questao indubitavelmente importante, a saber: o problema do esquecimento do
ser do qual nos fala Heidegger, ou o esquecimento das diferencas na educagdo como nos alerta
Galeffi em Filosofar & Educar (2003). Eis o esquecimento da famosa diferenca ontologica
entre o ser € o ente, isto ¢, do fundamento esquecido pela metafisica que impossibilita toda
redugcdo do ser ao ente, ou qualquer forma de objetivagao dele. Na via dessa diferenca
ontoldgica, o ser ndo poderd ser algo dado, desvelado e nem um fato ou um valor. Em
consonancia com o pensamento de Heidegger, Galeffi (2003, pp.180 ss) retoma na sua obra,
essa questdo da diferengca ontologica no plano do pensamento ¢ da linguagem, além de
conduzir esta tematica para o ambito da educacdo. Essas e outras questdes de grande
envergadura no debate filosofico contemporaneo configuram a sua obra, Filosofar & Educar

(2003).
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A suspensdo de qualquer forma de determinacdo do ser e das verdades absolutas
enquanto adequagdo entre conhecimento e o ente, para Galeffi (2003, pp.181 ss) ¢ uma
provocacdo que nos faz o filésofo alemdo para uma outra (nova) compreensao da problematica
entre a imanéncia e a transcendéncia colocada pela modernidade. E uma provocagdo para re-
pensarmos a nossa condicdo humana ou a situagdo da nossa existéncia na era da ciéncia,
estimulando-nos a transpor a perspectiva tradicional da metafisica que marcou indelevelmente
o pensamento moderno. Por ouro lado, Galeffi nos mostra que Heidegger pde a questdo do ser
para além da questdo da transcendentalidade da inteligéncia defendida pela escolastica e
fundada numa referéncia teologica do ente, resgatando uma outra transcendentalidade numa
dimensdao ontoldgica que ndo ¢ mais da inteligéncia, mas da verdade (ndo-predicativa)
enquanto aletheia, no sentido originario da tradicdo grega, como um automostrar-se dos
fenomenos. Neste sentido, a verdade do ser ndo ¢ mais compreendida como um desvelamento
do ente na perspectiva do cogito cartesiano, € sim como um acesso (abertura) a ele mesmo
como nos convoca Heidegger. Na filosofia modernidade, a existéncia humana foi condicionada
ao mundo dos entes. Nesta imanéncia defendida pelos filosofos modernos, o ser humano s6
existe enquanto estiver mergulhado na sua contingéncia ou numa conexdo necessaria com o
mundo para a partir dai existir, negando assim, a dimensdo ontologica e transcendental do
homem que escapa a qualquer forma de racionalidade. Mas o homem nao ¢ também um ser
metafisico?

Enfim, em diversos momentos da sua obra, O Ser-sendo da Filosofia (2001), Galeffi nos
mostra que a ontologia de Heidegger ndo ¢ s6 uma tentativa de fundar uma investigagdo
pensante, mas também uma critica a metafisica “ocidental” e ao seu desvio com a tradi¢ao
escolastica que tendeu a afirmar uma capacidade da inteligéncia humana de conhecer a esséncia
das coisas, como se fosse possivel atingir uma compreensdo adequada a realidade, reduzindo
assim o ser a uma concepg¢ao univoca ¢ enquadrando o ente numa hierarquia progressiva até o
grau mais alto do enfe supremo. Deste modo, nos adverte Galeffi que na medida em que se
tenta desvelar o ente e esclarecer a sua natureza, tal esclarecimento contribui para o
esquecimento do ser. Ao encobrir o ser com o véu do ente acessivel (aquele que € oferecido
como ser), se obscurece a abertura para uma visdo do ser na sua originalidade. E nesta abertura
que o aprender a ser se torna um agir educativo, na perspectiva de Galeffi. O ser ja € uma pura
iluminacdo e quando se manifesta sd acrescenta algo a si mesmo, ja nos ensinou Heraclito, por
isso o excesso de luz s6 conduz para uma negac¢do e ocultacdo do ser. O ser, na compreensao

poematica-pedagogica de Galeffi, s6 pode ser pensado na recusa consciente da sua natureza
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existente, pois ele escapa ao conhecimento humano e ultrapassa qualquer forma de redugdo ao
ente. O ser tampouco ¢ um espago vazio de esséncia, € sim uma fonte de emanacao dos
sentidos.

A questdo do aprender a ser levantada por Galeffi (2001, pp. 153 ss) segue uma
perspectiva filosofica ou ontoldgica, sem tomar esta questdo pelo prisma psicoldgico; o autor
rechaca de antemao todas as formas de enclausura-la numa sistematizagdo. Neste sentido, o
aprender a ser ¢ compreendido como uma disposi¢do € como um simbolo de um projetar-se
livremente que nao pode ser reduzido a uma representagdo, ja que, neste caso, qualquer forma
de representacdo ndo passaria de uma hipétese, quando se trata da propria natureza humana.

A compreensao da Filosofia no ambito da educacdo que Galeffi (2001, pp.143 ss)
qualificou de poemadtica-pedagogica toma a liberdade como condi¢cdo necessaria de uma
pratica pedagdgica. Sem a liberdade tal pratica ndo pode vir a ser um exercicio filosofico
efetivo. Para aprender a ser ndo ha outro caminho, se ndo for através das sendas labirinticas
da liberdade e na aventura da vida. Aprender a ser € o ponto central e a expressao ultima da
sua proposta poemdtica-pedagogica de fazer-aprender filosofia. Para o filosofo, aprender a
ser € o simbolo da saga humana na busca de sua realizagdo infinita — é uma correspondéncia
ao apelo do ser livre (2001, p.459).

Enfim, dessa perspectiva poemadatica-pedagogica de Galeffi, tomamos a sua analogia do
filosofar com o fazer-aprender filosofia como ponto culminante da nossa compreensdo em
torno do papel pedagdgico do enigma na iniciacdo a Filosofia, para mostrar a sua contribui¢ao
na perspectiva do aprender, sem perder de vista o papel fundamental do educador-filésofo.
Sabemos da insuficiéncia de qualquer instrumento pedagogico isoladamente para a efetivacao
de um processo educativo. A sua concepcdo do aprender a ser como meta do filosofar
implica uma reviravolta do papel do professor-filésofo na pratica pedagdgica. Fundamentado
nos pressupostos ontologicos heideggerianos, o autor delineia novas perspectivas e
problemadticas em torno da formagdao de professores/pesquisadores. Por outro lado, ndo ¢
possivel formar um filésofo, um cientista. Como ensina-lo a inventar, a descobrir, a
decifrar...? Nessa dimensdo se requer muito mais do plano intimo (interioridade), muito além
da erudi¢do e da cultura instituida. Nem tudo poder ser ensinado. O espirito cientifico e
filoso6fico nasce no ser humano pela inspiragdo (as musas vivem), € ndo s6 por via do
conhecimento herdado da cultura humana (que ja foi concebido e preservado).

A compreensdo do papel do educador-filos6fo na 6tica do aprender a ser proposta por

Galeffi ¢ fundamental para que possamos rever a pseudo-associagdo entre o educando e o
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aprender e por outro lado entre o professor e o ensinar numa visao dualista e os modos como a
Filosofia pode ser realizada na educacgao, as definicdes do ser humano e da concepgao do
professor e do filésofo. Sua convocagdo para o aprender ¢ um despertar para esta disposi¢ao
humana, a qual ¢ esquecida ou ndo dita, quando se refere ao professor. Todo educador ¢ um

aprendiz e se perder o gosto pelo aprender, perdera a alegria e o prazer pelo ensinar.



SEGUNDA PARTE

EXEMPLOS



IV CAPITULO

— Agora, vocé sabe qual ¢ o tipo de enigma de que eu gosto?

— Nao — disse Alice —, de que tipo vocé gosta?

— Do tipo enigmatico, ora essa! — respondeu ele.

— Mas, ¢ claro! — disse Alice. Os enigmas nao costumam ser enigmaticos?

—E claro que nio — riu-se o Grifo. As pessoas ¢ que fantasiam que eles sio!

— Ora, o tipo pelo qual as pessoas brigam — respondeu o Grifo. Quando as pessoas
brigam, ai € que comega a ficar divertido!

— E por que as pessoas brigariam por um enigma? — perguntou Alice.

— Ah, elas brigam, sabe? Umas acreditam numa coisa e outras acreditam noutra. Em

geral, ambas estdo erradas, ¢ isso € engracado!

Raymond Smullyan
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5. CONSIDERACOES SOBRE AS TERMINOLOGIAS DO ENIGMA E SUAS
VARIANTES

5.1 CONSIDERACOES INICIAS

Este capitulo foi projetado para ser um discurso sucinto e pouco tedrico; farei alguns
comentarios sobre certos tipos de enigmas, evitando esvaziar o seu pathos e enclausura-los
numa categorizagdo. Agora ¢ o momento de colocar em pratica a dnalise desses jogos de
conhecimento que nomeio os enigmas, conhecer algumas das suas definigdes e variantes
como uma propedéutica a pratica pedagogica. Nos primeiros capitulo, fiz uma andlise tedrica
sobre as origens, sobre a importancia do enigma na formagdo do pensamento ocidental, a
partir da filosofia grega, e sobre o papel pedagogico do enigma na iniciacdo a Filosofia,
afirmando a sua potencialidade educativa enquanto meio pedagogico. Na retrospectiva as
suas origens, desde os primeiros capitulos, j4& mostramos que o enigma na origem grega nao
tinha uma finalidade pedagogica, sendo quando passou a ser usado na educacdo das criancas,
na segunda metade do século V a. C., ou seja, numa época posterior a era dos sabios gregos.
Portanto, quando falamos de enigmas e do seu uso pedagdgico estamos apenas qualificando
um uso ou um fim dado a este ou aquele enigma, mas ndo estamos operando com uma
categorizacdo do mesmo.

Nos capitulos anteriores, se buscou as origens do enigma e da sua primordial relagao
com a dialética a partir da Grécia antiga, partindo de uma retrospectiva as origens do enigma e
da Filosofia, tratando essa tematica de um modo indireto (ou através de leituras). Agora, neste
capitulo, tomarei a via direta, mostrando alguns exemplos ou tipos de enigmas, deixando-os
entrar em cena para serem apreciados, analisados também, de um modo menos teérico ¢ mais
pratico. A via a ser trilhada, nesse momento, ¢ a da experiéncia ou do contato com essas trés
terminologias gregas associadas ao enigma: grifos, problema e criptos, comegando pela
propria andlise etimoldgica dessas palavras para mostrar a insuficiéncia e os limites de uma
categorizacdo deste tipo. Por outro lado, para alcangarmos uma compreensdo do papel
pedagdgico do enigma na iniciacao a Filosofia, uma descri¢do etimologica se torna o ultimo
recurso, € ndo um meio, dada a sua insuficiéncia para fundamentar essa interpretacao

filosofica da tematica apresentada nos primeiros capitulos. Os exemplos de alguns tipos de
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enigmas que serdo apresentados neste capitulo sdo os meios mais seguros para aqueles que
desejam fazer um contato mais direto, sem muita demora.

Mas antes de mostrar exemplos de enigmas, direi algumas palavras sobre a
organiza¢do temadtica utilizada aqui. Fiz uma pequena selecdo segundo uma classificacdo e
uma divisdo dos enigmas conforme as trés terminologias gregas citadas acima, por uma
questao pratica, para obter uma melhor apresentagdo de uma pequena amostra de enigmas
encontrados em algumas fontes literarias. E apenas uma classificagio de alguns exemplos
resultantes de uma selecdo pessoal, portanto qualquer categorizacdo dos enigmas ¢ valida
apenas para estruturar uma argumentacdo. Nao hd uma comparacdo de valor entre os trés
tipos de enigmas, nem podem ser enquadrados numa escala hierarquica de grau menor ou
maior de abstracdo. Existem outras categorizacdes dos enigmas que foram feitas por
etndlogos, filésofos e 16gicos, mas ndo seguirei nenhum modelo; seguirei um percurso pratico
e direto as fontes, sem pretensdes maiores, organizando o material coletado, dividindo-o e
analisando-o com base no tema especifico. Apenas, diante das dificuldades de aceder as
fontes destas tradigdes, s6 apresentaremos algumas citagdes a respeito.

A palavra enigma como hoje usamos vem da palavra aiviyuo (d@inigma), terminologia
mais arcaica usada na Grécia. Esse termo aiviyua vem do substantivo ainos, conforme Colli
(1998, pp.445 ss) e significava um dito ou uma fabula simbolica. Ou ainda, com base em
Junito Branddo (1991, p.333) palavra significativa, alegoria, mas que também esté ligado ao
verbo ainissesthai, que aproximadamente quer dizer: falar por meios-termos, dizer
veladamente. Estas palavras ainos e ainissesthai estdo, de fato, ligadas ao enigma, mas clas
nao decifram a sua natureza, nem a sua origem religiosa, mistica e mais primitiva, anterior ao
seu desenvolvimento na poesia e na prosa grega. Colli, na La sabiduria Griega I (1998),
recolheu uma antiga documentacio e referéncias do enigma em Hesiodo, Pindaro, Esquilo,
Euripedes, Platdo e Aristételes, mostrando mudancgas nas terminologias do enigma.

Até o século V a. C., na Grécia foi esta terminologia aiviyua que predominou para
designar o enigma na tradi¢do oral e poética. Mas neste mesmo periodo o enigma terd outra
terminagdo ypiPo( (grifos). Na comédia de Aristofanes se encontra a passagem mais antiga
onde aparece esta terminologia do enigma. No século IIl a.C., Clearco, segundo Johan
Huizinga (1971, p.166) sistematizou os grifos e classificou suas espécies na sua Teoria do
Enigma, da qual restaram apenas poucos fragmentos. Nesse novo sentido do enigma,
registrado e usado por Aristéfanes, o termo grifos, significava originalmente, nas palavras de

Colli: rede de peixe (1990, p. 431). Sobre esta analogia do enigma entre rede de palavras e
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rede de peixe, encontramos uma narrativa muito antiga sobre a biografia de Homero,
registrada por Aristoteles, na qual o poeta (Homero) foi surpreendido por um enigma de
pescadores que sem peixe para pescar e sem querer, surpreenderam o poeta com a sua rede de
palavras, pois a pesca neste dia ndo foi boa e a rede de peixe neste dia ndo teve muita
utilidade. Este conto de adivinhacdo, para usar aqui uma terminologia dos etnélogos, foi
tratado no segundo capitulo, por enquanto s6 o cito para ilustrar € comprovar essa analogia
metaforica do enigma com a rede que estd na origem do termo grifo. Termo este muito usado
nas comédias, pelos sofistas, filosofos e poetas, ou como ressalta Huizinga, na sua leitura do
Eutidemo, didlogo no qual Platdo nomeava o enigma como uma rede de argumentos (1971, p.
165), isto ¢, como uma tatica para aplicar um golpe devastador no seu adversario. E ainda
acrescenta que este tipo de enigma foi muito apreciado por Aristoteles, como também pelo
seu discipulo Clearco que lhes dedicou uma obra, Teoria do Enigma. Os griphos, Huizinga os
concebeu como um jogo humoristico de perguntas e respostas, recebendo-se no fim uma
recompensa ou um castigo (1971, p.166 ). Mais uma vez, tanto Colli quanto Huizinga, dois
estudiosos sem nenhuma ligagdo explicita, entrelacam os grifos com a comédia, com os
sofistas, com os filosofos e com os poetas.

Seguindo a leitura colliana do enigma na Grécia antiga, este aparece na tradi¢do
religiosa-poética grega, entre o século VI e VII a.C.: o enigma aparece como a propria
manifestagdo em palavras da visdo mantica e délfica; ou ainda, ¢ fruto da exaltagdo pitica e
das predestinagdes dos oraculos, trazendo em si os vestigios dessa tradicdo de origem poética,
mistica, cultural e religiosa que permanecera na dialética pré-socratica através do enigma. O
enigma ¢ o fundo oculto da dialética, ou como melhor o diz Colli (1987, p.35), ¢ a origem
obscura da dialética. E talvez muito antes do século VI e VII a.C., os enigmas ja deveriam
fazer parte da suas tradi¢des, pois ndo podemos deixar de levantar essa hipotese, mesmo tendo
em vista a possibilidade de ndo terem deixado vestigios dessa época mais remota. Ainda
persistindo na teoria de Giorgio Colli, na sua retrospectiva do enigma na antiga Grécia, o seu
percurso historico na Grécia antiga, numa época oral, na qual os fragmentos escritos que
possam comprovar a sua existéncia mais remota na Grécia sdo escassos, raros.

Na época dos pré-socraticos, o enigma nao sera mais designado como palavra oracular
de origem divina, e sim como um desafio de sadbio para outro sadbio. O enigma esta implicado
na estrutura originaria do logos, como unidade indizivel que conduz a luta entre opostos
resultante da “palavra ambigua” dos ordculos, um /ogos oral e arcaico que Heraclito ndo s6 o

conhecia muito bem, como também expressava seu pensamento por meio de enigmas.
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As primeiras tentativas de definir o enigma na Grécia comecaram com Platdo e depois com
Aristoteles e tais definigdes ainda trazem vestigios da relacdo do enigma com a sabedoria. Para
Colli, a tentativa de Platdo para definir a natureza formal do enigma se encontra de modo

explicito nesta passagem no Carmides 161 c-d :

Me sorprenderia que llegaramos a descubrir de qué se trata, pues eso parece
un enigma.

En qué sentido? pergunto.

Pues en que — constesté — para el que dice, a sabiduria consiste en practicar
lo que le va bien a €I, las palabras no expresan el objeto de su pensamiento.

(Platao apud Colli, 1998, p.359)

Nessa tentativa de defini¢do, Platdo descreve o enigma como um vestigio da
experiéncia imediata do pensamento que ndo € possivel traduzir em palavra, sugerindo com
isso uma condicdo mistica do pensamento € a0 mesmo tempo um limite da nossa linguagem
em expressar o nosso pensamento. Neste sentido, o enigma seria o rastro do indizivel na
palavra. Por meio dele se manifesta na palavra o objeto oculto do pensamento (1992, p.45),
tal objeto € o que estd mais proximo da interioridade indizivel e fora do ambito da linguagem,
ao se tornar linguagem se apresenta de modo ambiguo ou enigmatico. Na leitura de Colli
dessa passagem do Carmides, Platdo apresenta o enigma sem um fundo religioso e supde uma
origem do enigma no plano humano enquanto meio de expressar o que a palavra ndo pode — a
experiéncia do pensamento ou a imediatez. Comenta Colli sobre essa tentativa platonica de

definir o enigma:

Segundo uma passagem do Carmide, o enigma surge quando “o objeto do
pensamento certamente nao € expresso pelo som das palavras”. Pressupde-
se, pois, uma condi¢do mistica, em que determinada experi€ncia mostra-se
inexprimivel: neste caso, o enigma ¢ a manifestacdo, na palavra, daquilo que
¢ divino, oculto, uma interioridade indizivel. A palavra é heterogénea em
relacdo aquilo que ¢ entendido por quem fala, logo é necessariamente

obscura. (1992, p.45-6)

Este célebre trecho do Carmides, que trata do enigma de um modo quase inico em todo
o diadlogo, ¢ para Colli uma importante passagem que confirma a tendéncia platonica para uma
defini¢do formal do enigma, uma definicio mergulhada no plano humano, fora do contexto
religioso. Diferente da Republica (2000), didlogo que Platdo apresenta o enigma como um

meio pedagdgico da educacdo das criangas, no Carmides a definicdo platonica nao
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compreende o enigma como palavra do oraculo, na esfera religiosa, nem como objeto de uma
luta pelo conhecimento, na esfera dialética.

Sobre a defini¢do platdnica ja falamos o bastante, trataremos agora da defini¢do
aristotélica. Na parte da Poética (1966) dedicada a elocugdo e onde inicia a sua critica a

poesia homérica, afirma Aristoteles sobre a natureza formal do enigma:

Mas a linguagem composta apenas de palavras deste gé€nero
[peregrinos], sera enigma ou barbarismo; enigmatico se o for s6 de
metaforas, barbara, se exclusivamente de vocabulos estrangeiros. Porque tal
¢ a caracteristica do enigma: coligindo absurdos, dizer coisas acertadas, o
que se obtém, ndo quando se juntam nomes com o significado corrente, mas
sim, mediante as metaforas, como no verso vi um homem colando com fogo
bronze noutro homem. (1966, p.94)

No terceiro livro da Retorica (1964), Aristoteles retoma esta aproximagdo entre o tema
da metéafora e o enigma, mas ele ndo desenvolve a definicdo do enigma iniciado na Poética
(1966). Ou nas palavras do filésofo: Os enigmas bem feitos sdo agradaveis pelo mesmo
motivo: ensinam alguma coisa e sob a forma de metdfora. (1964, p.220)

A partir deste vinculo entre enigma e metafora, Aristdteles retoma na Retorica a
questdo do carater paradoxal da metdfora, a0 mesmo tempo em que ressalta o carater
instrutivo do enigma, desde quando este for composto por metaforas. Ele também destaca o
efeito surpresa causado pelo enigma (jungdo de termos opostos) como um estimulo a
aprendizagem ja conhecido pelos poetas e pensadores. Isto s6 confirma o que falamos no
capitulo anterior sobre o papel pedagdgico do enigma na iniciagao a filosofia.

Na analise de Paul Ricceur (2000, pp.47 ss) da passagem da Poética 1458a 23-33
referente a definicdo do enigma, apesar de nao lhe interessar muito essa questdo da relacao
entre metafora e enigma, € o trecho no qual Aristételes explicita o problema da analogia entre
comparagdo e metafora na Retorica, devido ao fato de tal analogia extrapolar a definicao
aristotélica da metafora. Ele reconhece que nessa defini¢do do enigma, Aristoteles sugere uma
subordina¢ao ao uso das metaforas.

Ricceur (2000, pp.47 ss) retoma esse tragco comum entre ambos termos (enigma e
metafora) na Poética, por este tornar evidente o problema do paralelo entre metafora e
comparagdo que se encontra na retorica, paralelo esse que extrapola a definigdo aristotélica da
metafora reduzida ao nome, ja que toda comparagao ¢ feita de dois termos. Nesse paralelo a
metafora estd num plano superior em relagdo a comparagdo, pois o carater paradoxal presente

na primeira ¢ ausente na segunda. A capacidade de sintese, de surpreender e de instruir



108

confere a metafora sua superioridade, assim como o seu cardter paradoxal indica uma
aproximacao com o enigma. Mas nao poderemos nos aprofundar nesse assunto, por ora o que
nos interessa ¢ comparar a sua leitura como a de Colli, os quais com base no testemunho de
Aristételes confirmam uma relagdo da metafora com a sabedoria.

Enfim, com base nessas leituras, suspendo toda forma de pretensdo em encerrar os
enigmas numa categorizagao sistematica, ja que as categorias nao sao suficientes para incluir
em um s6 termo todas as designagdes do enigma em diversas linguas ou culturas. Vimos o
exemplo de varios termos usados na Grécia para expressar os enigmas. Isto mostra que numa
so0 lingua ou cultura ja encontramos diferentes palavras para designa-los e cada termo
expressa uma de suas facetas. Por isso, se nos restringirmos a uma unica defini¢ao, corremos
o risco de cair numa visdo unilateral e reduzida dos enigmas. Deste modo, a proposta dessa
dissertacdo ndo ¢ demonstrar o enigma a partir de uma defini¢do como o fez Aristoteles, e sim
mostra-lo na sua origem grega, retornando a tradicdo helénica do enigma, visando com isso
ampliar o nosso campo de visao do enigma na educagdo a partir de diversas perspectivas, ao
invés de apanha-lo num s6 golpe de vista, encobrindo os seus diferentes sentidos € o seu

fundo oculto e misterioso.

5.2 PROBLEMAS

Problema ¢ uma terminologia grega muito antiga derivada da palavra enigma. Neste
topico mostrarei dois tipos de problemas: os dialéticos e os 16gicos. Na forma ambos sdo uma
questdo, mas se diferenciam no modo de demonstrar: os dialéticos exigem uma demonstragao
direta que requer o didlogo entre duas pessoas e os logicos uma demonstracio indireta. Para
explicar melhor, ¢ a mesma diferenga aristotélica entre demonstracdo dialética e
demonstragdo logica, que segundo Berti, “consiste em que esta ultima ndo pde em discussao
0S seus pressupostos, enquanto a primeira o faz, mas para fazé-lo, demanda precisamente uma
situacdo de didlogo” (1997, p.296). Esta situagdo de didlogo ¢ uma condicdo para a
demonstracdo dialética, sem o dialogo ndo ha dialética. Para usar uma metafora, o exercicio
dialético ¢ um jogar com, € ndo um jogar contra. A dialética por definicdo pressupde o
didlogo, enquanto na ldégica isso ¢ impossivel. Nesta perspectiva, a diferenca fundamental

entre logica e dialética para Aristdteles ndo consiste no fato de ambas terem diferentes tipos
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de demonstracdo, e sim devido a primeira se referir a um monélogo ou ao ensino e a segunda

ao didlogo.

5.2.1 Problema dialético

Na era dos filosofos, esse termo (problema) ndo serd somente entendido como uma
formulagao de enigmas (1992, p.66), mas também como um fermo técnico da dialética (cf.
ibidem) que est4 no inicio da formulacdo de uma pesquisa. Essa relagcdo entre o enigma e a
dialética se encontra na base da tese de Colli que afirma uma identidade formal entre ambos.
Colli (1992, pp.66 ss), fundamentado em Platdo, confirma essa tese, quando nos fala de um
duplo sentido (dialético e enigmatico) da palavra grega problema, entre outros termos, como

interrogacao, aporia, busca e pergunta. Vejamos nas suas palavras:

O emprego de inimeros outros termos confirma essa tese. O verbo “proballein”,
que no século V significa “propor um enigma”, ¢ empregado por Platdo tanto no sentido
enigmatico (numa passagem do Carmide, o verbo é conjugado explicitamente com o
termo “enigma”, e diz-se “langava a frente um enigma”), como no sentido dialético,
atestando uma unidade de fundo entre as duas esferas: ora significa ainda “propor um
enigma”, ora “propor uma pergunta dialética”. (COLLI, 1992, p.67)

Nesta citacdo de Colli encontramos a origem da sua tese sobre uma identidade formal
entre o enigma ¢ a dialética, que ja foi apresentada no segundo capitulo da primeira parte da
dissertacdo. Para ele ndo resta duvidas que o termo problema faz parte da linguagem central
da dialética e isso ele percebe ainda em Aristoteles, quando este definiu problema nos seus
tratados dialéticos, Os Topicos (1973). E tal significacdo permaneceu, mas o termo problema
se tornou na modernidade um termo técnico da discussdo dialética. Diferente da perspectiva
colliana, outros filésofos contemporaneos associaram a palavra problema apenas a retdrica,
sem sugerir um vinculo do enigma com a dialética arcaica grega, como fez Huizinga (1971,
p-130) na sua obra Homo Ludens. Do mesmo modo, Plebe ¢ Emanuele no seu Manual de
Retorica (1992), seguindo uma tradigcdo aristotélica, conceberam a palavra problema como
uma técnica retérica que os filésofos se apropriaram, definida por Aristdteles como o
procedimento mais central da pesquisa filosofica (1992, p.62), ou seja, como um meio de
problematizar as nossas convicgdes e asserc¢des, fazendo assim uma relagdo entre problema e
a pergunta retorica, o erotema, € ndo como uma alternativa inicial de uma discussao dialética,

conforme a definicao aristotélica do problema.
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Nos Topicos (1973), Aristoteles toma o termo problema na tradigdo dialética como
uma terminologia prépria, € ndo faz nenhuma referéncia a matematica, diferente dos
Primeiros Analiticos no qual ele toma exemplos oriundos da geometria, como os axiomas, na
sua teorizagdo da ciéncia apoditica. Este termo dialético serd transferido para o campo da
matematica ¢ usado como um termo matematico, mas muito posteriormente. Sobre isso
falaremos mais a frente. Eis a sua defini¢ao do termo problema: Um problema dialético é um
tema de investiga¢do que contribui para a escolha ou rejei¢do de alguma coisa, ou ainda
para a verdade e o conhecimento, e isso quer por si mesmo, quer como ajuda para a solu¢do
de algum outro problema do mesmo tipo (1973, p.19).

Com base no testemunho de Platdo e Aristoteles, Colli (1987, pp.35 ss) ndo fez apenas
uma aproximagdo entre estes dois termos, e sim uma identidade formal entre o enigma e a
dialética, designando por dialética a “arte de dialogar” através do estimulo de palavras
obscuras desafiantes que trazem em si um pathos que se encontra na sua origem. Essa arte foi
praticada pelos antigos dialéticos, os pensadores gregos. Nesse momento “pré-socratico, a
dialética era um fendmeno oral, e ndo escrito como vai acontecer com os filosofos, apds a
sistematizagdo da dialética por Aristoteles, classificando-a como um método de investigagdo
para encontrar os principios da dedugdo e das categorias, delimitando a deducdo dialética
como um meio de demonstrar a validade destas leis do pensamento que a ldgica ndo pode
fazer.

Enfim, a tese colliana de que o enigma estd na origem da dialética sustenta e
fundamenta a relagdo pedagdgica e filoséfica que proponho entre enigma e iniciagdo
filosofica, ao acenar desde o titulo desta dissertacao. Os rastros do enigma sao as pistas dessa
arcaica arte de dialogar (dialética) praticada na antiga Grécia. No segundo capitulo da
primeira parte desta dissertagdo ja falamos sobre a coincidéncia do nascimento do logos
dialético com o aumento do agonismo e da luta dos intérpretes na interpretacdo da palavra
pronunciada pelos adivinhos de Delfos, como também apresentamos o enigma como a
palavra-chave para interpretar a teoria colliana das origens apolineas e dionisiacas da
dialética.

Seguindo a interpretagdo colliana do enigma homérico de Heraclito,
exemplificaremos um problema dialético, evocando um dos enigmas de Heréclito mais
desconcertantes langcado aos homens para desafiar a sua capacidade de compreensdo. O
discurso de Her4clito coincide com as palavras do deus: suas obscuras palavras sdo enigmas

como as do oraculo de Delfos. Ele ndo se apresenta como um homem mantico possuido por
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um deus como Epiménides, por exemplo, mas de uma outra forma, como um descobridor e
possuidor de um /logos que ele nomeou de lei divina que ordena os objetos moveis da
aparéncia. Eis o sdbio que primeiramente nomeou /ogos a esta lei que domina a esfera dos
fendmenos, da representagao.

O fragmento 56 de Heraclito é para o Colli (1992, pp.66 ss) o arquétipo de um
problema dialético, neste fragmento se encontra o enigma homérico de Heraclito que Colli
toma como fundamento desse parentesco entre enigma e dialética. Vejamos uma tradugdo do

fragmento 56 de Her4clito:

Estdo iludidos os homens quanto ao conhecimento das coisas
visiveis, mais ou menos como Homero, que foi mais sabio que todos os
helenos. Pois enganaram-no meninos que matando piolhos lhe disseram: o
que vimos e pegamos ¢ o que largamos, € o que ndo vimos nem pegamos ¢ o
que trazemos conosco. (1973, p.90)

Neste fragmento o sabio transforma o primitivo (o conto de adivinha¢do — Morte de
Homero) numa nova forma para recuperar seu significado profundo e arcaico, apresentando o
enigma do conto de uma outra forma e exigindo uma nova interpretagdo, ao langar um
enigma sobre o enigma ja conhecido da tradicdo mitico-poética grega, testemunhando a
antiguidade de uma outra forma de enigma, que os gregos chamavam de grifos, que sera
tratado no proximo topico. Mas quanto ao termo “conto de adivinha¢do” usado na linguagem
dos etnodlogos e dos folcloristas, devemos usar com cautela e cuidado.

A investigagdo de Colli deste fragmento comega a partir do testemunho de Aristoteles
sobre a lenda da morte de Homero, para confirmar o fato de Heraclito fazer uma alusdo a uma
antiga narrativa sobre a biografia de Homero neste fragmento. Diferente da disputa entre
deuses e homens como vemos no mito tebano da Esfinge, o desafio em Homero ¢ puramente
humano. Heréclito acrescenta apenas em relagdo esta narrativa antiqiiissima o termo
“enganaram”, conservando o seu desfecho tragico e o seu enigma, sem fazer inovagdes em
relacdo a tradigdo dessa expressdao mitico-poética. Contudo, segundo Colli o sabio grego nao
faz apenas uma alusdo ao célebre enigma da narrativa, ele nos desafia com um enigma sobre
o enigma, exigindo uma nova solucdo mais radical do que aquela da narrativa. Heraclito
enuncia um outro enigma € nos provoca a interpreta-lo. Essa lenda sobre a morte de Homero
ja foi citada e comentada no segundo capitulo da primeira parte da disserta¢ao, retomamo-la

apenas para mostrar agora a interpretacao heraclitiana dela.
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O enigma da narrativa conservado por Heraclito ¢ composto de duas expressoes
contrarias, que sdo: o que vimos e pegamos ¢ o que largamos, e o que ndo vimos nem
pegamos é o que trazemos conosco. A interpretacdo colliana deste enigma heraclitiano se
divide em dois momentos e recorre a outros fragmentos. Primeiro, o filésofo interpreta a
primeira expressdo, o que vimos e pegamos é o que largamos, como uma alusdo a
ilusoriedade do mundo. Mas por que deixamos essas coisas manifestas que pegamos? Talvez
Heraclito queria dizer que as coisas manifestas, corporeas, induzem a ilusdo de existirem
fora de nos e serem reais vivas, sobretudo porque as imaginamos permanentes (1992, p.55).

Seguindo ainda a interpretagdo colliana deste obscuro enigma heraclitiano, no que diz
respeito a segunda expressdo, o que ndo vimos nem pegamos é 0 que trazemos COnoSco
(1992, p.57) seria uma indicacdo sobre a interioridade oculta e permanente, o mundo divino
que estd por traz do mundo da aparéncia. Para Colli, Heraclito retoma dois temas
importantes, a saber: o tema do pathos do oculto ou da tendéncia do fundamento ltimo do
mundo como algo oculto, enigmatico, como também o tema da superioridade do que ¢ oculto
em relacdo ao manifesto, que traduz uma reivindicagdo mistica de um predominio da
interioridade em relagdo a ilusoria corporeidade do mundo externo (cf. ibidem).

Ademais, no fragmento 56, Heraclito ndo faz referéncia ao final tragico do desafio do
enigma da narrativa poética, nem alusdo a morte de Homero pelo pathos do enigma,
destacando apenas o engano de Homero, um sdbio que paradoxalmente caiu na cilada do
enigma, ja que um sabio ndo se engana, ndo pode ser derrotado num desafio ao intelecto, ou

nas palavras de Colli:

O tom do fragmento ¢ desdenhoso em relagdo a Homero: o sabio
derrotado num desafio & inteligéncia deixa de ser sabio. E notavel a
caracterizacdo do enigma como tentativa de “enganar”: o que Heraclito
considera digno de mengao nao ¢ o triste fim de Homero, mas sim o fato de
um suposto sabio deixar-se enganar. (1992, p.53)

Na concep¢io heraclitiana, sabio é aquele que ndo se deixa enganar. E aquele fadado
ao perigo mortal do enigma que ¢ um engodo, restando a ele saber se defender. Heraclito ¢
um sabio que sabe se defender, jogando seus enigmas, sem dar a solucdo, desafiando a todos.
A dialética em Heraclito ainda estd proxima do jogo. Os seus enigmas sdo conexdes de
universais opostos, sem uma ordenacdo ldgica. Num primeiro olhar parece que eles nao
possuem vinculos entre si, mas Colli nos afirma o contrario na sua interpretacdo desse

fragmento 56 de Heraclito. Neste fragmento o filosofo nos mostra a possibilidade de uma
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unificagdo dos temas fundamentais de Heraclito implicitos em diversos fragmentos
aparentemente contrastantes, tais como: o tema do enigma, da aparéncia, da alma, do oculto,
da unido dos contrarios, como também os conceitos heraclitianos de sabio e de divindade.
Sobre essa visdo arcaica grega do conhecimento e do sabio, Colli tira alguns ensinamentos,
ao pintar o sabio como aquele que sabe rir de si mesmo, na medida que sabe se distanciar de
suas palavras e de suas idéias.

Na sabedoria oculta no mito de Dioniso (ou mito do conhecimento), conhecer ¢
colocar o mundo dentro de um espelho € minimiza-lo a este pequenino reflexo que temos
dele. Os fios tecidos pelas palavras ndo podem nos ligar ao mundo, ja que este ndo pode ser
captado pelo nosso intelecto, mas no maximo sentido ou vivido. Ou seja, quando vivemos a
vida na sua imediatez ndo a sabemos. E preciso mirar para fora do espelho como o fez
Heraclito, os sabios de uma época arcaica que ainda escutavam a sabedoria que se oculta nos
antigos mitos (Dioniso, Apolo, Ananke, Phanes, Kronos, Menemosine). Essa interpretacdo
colliana do fragmento 56 de Heraclito ¢ original e muitas vezes inusitada, ao mostrar uma
origem dialética da Filosofia, anterior a dialética platonica.

Serd que a dialética também ndo ¢ um jogo? Se compreendermos os problemas
dialéticos como um jogo (e ndo como uma mera questdo), podemos afirmar a partir deste

pressuposto a importancia da sua aplicagdo para fins pedagdgicos?

Como em todos os jogos, a polémica so é conflito na aparéncia: um
prélio esportivo ou uma partida de xadrez estdo tdo longe de ser um conflito
real quanto um rei do xadrez estd longe de ser um monarca histérico; assim,
quem defende uma tese pode muito bem ndo acreditar nela; defende-a por
jogo... Enfim, como todo jogo, a dialética ndo tem outro fim além de si
mesma: joga-se por jogar; discute-se pelo prazer de discutir.

(REBOUL:2000, p.29)

Assim como no xadrez, na dialética é preciso jogar com o adversario, e ndo contra.
Nessa analogia de Olivier Reboul entre dialética ¢ o jogo do xadrez na sua Introdugdo a
retorica (2000), encontramos uma apologia ao uso da dialética na educagdo de um modo
ludico, sem os excessos do formalismo académico, visando uma iniciacao desde cedo, da
crianca com o exercicio do didlogo. Mas Reboul (2000, pp.29 ss) ndo opde a retdrica a
dialética, nem valoriza a primeira em detrimento da segunda; pelo contrario, ele ressalta a
importancia e as diferencas entre ambas, suas potencialidades e limites.

E preciso aplicar na pratica pedagogica a defini¢do de Reboul da dialética como um

jogo, isto é, como algo que ndo é nem moral nem imoral (2000, pp.30 ss) e que tem o seu fim
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em si mesma, pelo prazer de jogar como em todo tipo de jogo. Todavia, se ndo se respeitam as
regras do jogo, a conversacao poderd se transformar numa mera controvérsia, discussoes
vazias, bate-boca, muito distante de um exercicio dialético. Serd que podemos perceber a
dialética fora do seu uso tedrico, como uma atividade ludica que pode ser vivida no processo
educativo?

Os temas fundamentais da Filosofia, como ética, estética, ontologia, gnosiologia, entre
outros podem ser ministrados nas aulas de filosofia para criangas e jovens num exercicio
dialético, sem recorrer a tradi¢do filosofica, fazendo apenas algumas consideragdes aos
debates travados pelos filésofos nestas tematicas de modo propedéutico. O importante ¢
estimular a conversacao dialética entre os participantes, educadores e educandos, como se
estivessem jogando ou brincando de argumentar sobre um conteudo qualquer. Um tema
gnosiologico, por exemplo, a partir de um problema dialético como: O conhecimento ¢
racional ou ndo é? Partindo deste problema, se escolhe um representante na turma para
defender e outro para contra-argumentar a tese do primeiro e o restante da turma pode ser
arbitro e conselheiro. Mas antes de comecar esse jogo dialético ¢ preciso uma preparagao
prévia do educador na selecdo dos melhores argumentos e na revisdo das especulagdes, das
1déias e das criticas dos filosofos sobre a natureza do conhecimento humano. Deste modo, o
educador pode inserir outras questoes ligadas a este problema inicial como: o que € racional?
Quando se definiu o conhecimento como racional? Qual a origem dessa oposicdo entre
racional e irracional? Esta oposi¢do se sustenta em que fundamentos? Enfim, além de levantar
outras questdes, ¢ preciso uma coordenacdo do tempo e da ordem da argumentagdo para
finalizar o debate. Neste exercicio dialético o educador, se for um bom observar, tera a chance
de conhecer melhor o educando.

No nosso mundo, o logos se transformou no melhor instrumento de alienagdo e de
comando das mentes e das massas consumistas, principalmente com o aumento de técnicas
cada vez mais sofisticadas de propagandas elaboradas para induzir o consumidor de modo
inconsciente. E no plano pedagoégico o logos se tornou um instrumento sofisticado de
direcionar as mentes, de atrofiar os nossos sentidos e a nossa curiosidade com o que esta
acima das nossas cabegas ¢ debaixo de nossos pés, contribuindo para a fragmentagdo do
conhecimento e de ndés mesmos. Contudo, o logos pode ser usado para o exercicio do dialogo,

para compartilhar um cosmo em comum, como nos ensinou o sabio Her4clito.
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5.2.2 Problema logico

Da concepgao dialética do problema ja falamos o suficiente por ora. O enigma de
Heraclito comprova a sua antiguidade que remonta a uma relacdo originaria entre enigma e
sabedoria grega. Na era dos sabios, o enigma teve um papel importante, chegando a ter seu
lugar central no pensamento de Heraclito. Na época dos filosofos, o enigma da lugar a
tendéncia de sistematizacdo do conhecimento, Aristoteles testemunha isso, nos 7dpicos,
quando se refere ao uso do problema dialético (antiga etimologia do enigma) para debater
sobre um conteudo qualquer e, a0 mesmo tempo, ele o define como uma pergunta inicial que
tras uma hipotese indeterminada (como uma alternativa), isto ¢, como um dos elementos da
dialética. Contudo, a defini¢do aristotélica do problema caiu em desuso na logica medieval e
volta a cena muito mais tarde, no século XVII, ndo mais no sentido dialético, mas
matematico. Sobre essa concep¢dao matematica do problema, nos esclarece Leibniz: questoes
que deixam uma parte da proposi¢do em branco, que os matemdticos denominam problemas (1992,
p.93).

A tendéncia dos filésofos e matematicos modernos ¢ de uma aproximag¢do do termo
problema muito mais com a logica do que com a dialética. Do mesmo modo Kant (1994,
p.107 ss) define o problema na sua légica como proposicdes demonstraveis que prescindem
de prova e que implicam uma possibilidade. Na Critica da Razdo Pura, Kant (1992, pp.128
ss) compreendeu trés tipos de proposicdes: as problematicas, as assertivas e as apoditicas. As
proposi¢des problematicas, em termos kantianos, sdo definidas como aquelas que levantam
uma relacdo de possibilidade (e nao de necessidade, como nas apoditicas) entre sujeito e
predicado'®. Ou nas palavras do filosofo: A proposicdo problemdtica é, pois, a que exprime
apenas possibilidade logica (que ndo é objetiva), isto ¢, uma livre escolha de tomar esta
proposi¢do por valida, uma aceita¢do simplesmente arbitraria dela pelo entendimento (cf.
ibidem). Depois de Kant, segundo Gilles Deleuze (1974, pp.57 ss), o problematico ndo pode
ser mais confundido com uma mera incerteza passageira, mas como o proprio objeto da
idéia, condicdo fundamental do acontecer e do aparecer, rompendo com a Vvisdo
“preconceituosa” que concebe o problematico como uma categoria subjetiva ou como um

momento empirico. Seguindo nesta mesma perspectiva kantiana, o proprio Deleuze se refere

' Um classico exemplo kantiano de proposigdo problematico é a seguinte frase: a alma pode ser imortal (1992,
pp-128 ss)
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ao problema numa concep¢do matematica, ao invés de uma aproximacao entre problema e
dialética.

Um problema légico ¢ dividido em duas partes: premissas e conclusdo. Essa estrutura
elementar ¢ muito simples para descrever um problema logico e suas variantes, ja que ela
excluiria os paradoxos. E para melhor exemplificar um problema logico, primeiro citaremos
o paradoxo de Zendo ¢ um dos mais antigos € um dos mais belos, o antigo problema dos
cinco discos narrado por Malba Tahan, um sorite criado por Lewis Carroll e por tltimo os
quebra-cabec¢as de Raymund Smullyan.

Nos vinte cinco séculos que passaram desde sua invengdo. As aporias de Zendo de
Eléia levaram a questionamentos fundamentais sobre a fisica, a 16gica e a escatologia, para s
citar estes.

As premissas sdo as seguintes: imaginemos um movel (o movel I), que chamaremos de
Aquiles, se deslocando em linha reta de um ponto A em dire¢do a um ponto B na velocidade
de 10 metros por segundo. Num momento, que chamaremos de Tempo 0 (tempo zero) alguém
que estd a cem metros de distincia atira nas costas de Aquiles uma flecha (o mével II) que
voa a 100 metros por segundo e se desloca no mesmo eixo de Aquiles, em dire¢do ao ponto B.
E 6bvio que os nimeros sdo indicativos e foram escolhidos por comodidade; ademais, assim
como em muitas demonstragdes, os valores numéricos pouco importam, por nao alterarem a
conclusdo. Voltando a Aquiles, pelas premissas, ninguém apostaria um centavo na vida do
heroi, e contudo, em completa contradicdo com os sentidos € o bom senso, Zendo provava que
a flecha nunca atingiria Aquiles. Esta aporia tinha na origem quatro demonstragdes, sendo que
delas, trés sao conhecidas até os dias de hoje.

No primeiro argumento, Zendo dizia que a flecha, antes de chegar ao ponto B, teria
que percorrer a metade da distancia até ele. Em seguida, teria que percorrer a metade da
distancia restante, e assim por diante, uma infinidade de vez; sempre restaria uma ultima
metade a percorrer para a flecha. Nao podendo percorrer um niimero infinito de etapas em um
tempo finito, o movel II ndo pode ir do ponto A ao ponto B.

O segundo argumento de Zendo diz que, um segundo depois do Tempo + 1 segundo, a
flecha vai se encontrar onde Aquiles estava no Tempo 0, contudo, Aquiles terd avancado de
dez metros neste intervalo de tempo. Um décimo de segundo depois de Tempo + 1 segundo, a
flecha estara onde Aquiles no Tempo + 1 segundo, contudo, neste intervalo, Aquiles terad

avancado de um metro... e assim por diante, sempre que a flecha chegar no ponto em que
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estava Aquiles uma fracdo de segundo antes, ele vai ter avangado um pouco; ¢ a flecha nao
podera o alcangar.

O terceiro argumento ¢ mais sofisticado, suponhamos que uma flecha voe
continuamente durante um certo intervalo de tempo. Tomemos qualquer instante neste
intervalo. A flecha ndo pode se mover durante este instante, porque um instante tem uma
duracdo nula e a flecha nao pode estar em dois lugares ao mesmo tempo. Por conseguinte, a
flecha esta imdvel durante todo este intervalo de tempo.

O problema esta na afirmacdo “ndo podendo percorrer um numero infinito de etapas
em um tempo finito” a flecha ndo podera alcangar Aquiles. E quem disse? A soma dos
inversos das potencias de dois, a saber

1+12+1/4+1/8+1/16 +1/32+ ... 1/2 " + etc.

¢ chamada serie convergente e ¢ igual a dois, converge em dire¢do a dois. A serie:

1+ 1/10 + 1/100 + 1/1000 + .... 1/10 " + etc.

converge ainda mais rapidamente.

Quando ao terceiro argumento de Zendo, foi preciso inventar o célculo diferencial,
inventado por Newton e Leibniz, para fazer intervir a no¢cdo de movimento nas equagdes sob
o nome de “vetor”. Contudo, uma maneira simples de entender a aporia ¢ a seguinte: numa
foto (tempo congelado), uma flecha parada e uma flecha em movimento sdo iguais; nem por
isto sdo a mesma coisa, mas assim que se filma o evento (tempo em movimento), a diferenca
entre as duas flechas (parada e em movimento) fica evidente.

De um modo semelhante, que pode servir de introdugdo as aporias de Zendo, pode-se
provar a impossibilidade da morte. De fato, quando ¢ que uma pessoa morre? Ela morre
quando estd viva, ou morre quando estd morta? Ela ndo pode morrer quando estd morta,
porque quando se estd morto, ndo se pode morrer. Do mesmo modo, ela também ndo pode
morrer quando esta viva, porque ela estaria viva e morta ao mesmo tempo, ¢ isto & impossivel:
logo, esta pessoa nao pode morrer...

Na teoria, ¢ irrefutavel.... o problema ¢ a pratica!

Os paradoxos juridicos e 16gicos, como o de Protagoras, também sdo muito instigantes
e levam a belos debates de id¢ias.

Protagoras recebeu um aluno pobre que somente deveria pagar-lhe alguma coisa
quando ganhasse o seu primeiro processo. Terminados os estudos, o discipulo recusou-se

tanto em pagar as aulas, tanto em defender alguma causa. Passado algum tempo, Protagoras
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processou o estudante para receber o dinheiro das aulas. Eis a argumentagdo que eles
apresentaram no tribunal.

O estudante: “Se eu ganhar, ¢ porque o meu direito de ndo pagar foi reconhecido. Se
eu perder, entdo, ainda ndo terei ganhado nenhum processo. Logo, ganhado ou perdendo, ndo
preciso pagar a Protagoras”.

Protagoras, por sua vez, argumenta: “Se ele perder o seu processo, ¢ que ele foi
condenado a pagar; e se ele ganhar, ele deve me pagar, em virtude do compromisso que ele
tomou comigo. Logo, ganhado ou perdendo, ele tem que me pagar”.

Quem estava certo?

Estes paradoxos ou qualquer outro que o mediador (ou seu auxiliar) domine o
suficiente serdo usados com o mesmo beneficio. Devemos lembrar que ndo se trata de dar
uma aula sobre o assunto, ou dispor de todas as respostas — isto ndo € possivel, e na verdade
seria suspeito — e sim de percorrer com os estudantes um trajeto no pensamento humano,
apagando uma visao finalista que embota os sensos criticos, mergulhando o estudioso num
marasmo fatalista desfavoravel a um pleno desabrochar das potencialidades humanas.

Seja qual for o tema, ou a maneira que o enigma ¢ apresentado, lembrem que um dos
critérios de exceléncia para um enigma ¢ a elegancia de sua solugao.

Para mim, um dos problemas 16gicos mais conhecido e recontado de varias formas,
como o0 “problema dos cinco discos” popularizado no Brasil na fantastica obra de Julio César
de Mello, mais conhecido como Malba Tahan, O homem que calculava. Lembremos: Um rico
xeique quer casar a sua filha bela, inteligente, etc., e deseja um genro de boa estirpe. Pré-
seleciona trés ricos pretendentes, que sdo os mais bravos, fortes, etc. do reino. Falta-lhe provar
a sua inteligéncia. O xeique os manda chamar e, mostrando-lhes cinco discos idénticos pelo
tamanho, peso, textura e material, sendo que trés estdo pintados de branco e dois de preto,
avisa-os que, depois de vendados, cada um terd um destes discos pendurado nas costas. Em
seguida, o mais velho sera desvendado, podendo ver a cor dos discos dos dois pretendentes
restantes. Ele devera, com um raciocino irrefutavel, demonstrar a cor de seu proprio disco. Se
fracassar, o segundo serd desvendado, vera a cor do disco do ultimo pretendente, e devera,
com um raciocino irrefutdvel, demonstrar a cor de seu proprio disco. Somente se este também
malograr, o cacula terd a sua chance. Os trés concordam com as condi¢des; chamam o
primeiro que fracassa; o segundo que tem a mesma sorte; entdo, assim que aprende a dupla
frustracdo de seus antagonistas, o mais novo dos pretendentes anuncia a cor do disco que leva

as costas. Qual era a cor do disco, e qual foi o arrazoamento do jovem?
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Todo mundo sente intuitivamente que o disco deve ser branco, ¢ ndo sabe dizer
porque, isto porque a maioria das “vitimas” do enigma dos cinco discos receia se langar no
raciocino muito simples que segue.

Se o mais velho dos trés visse dois discos negros, ele diria ao xeique: “o meu disco €
branco, porque os dois discos negros estdo nas costas de meus colegas” e casaria com a
princesa. Inclusive, esta era a unica configuracao de discos que lhe permitiria fazer este feliz
casamento. Nao foi o que aconteceu, logo ele viu dois discos brancos ou um disco branco e
um disco preto.

Da mesma forma, se o segundo visse um disco negro nas costas do mais novo, diria o
futuro sogro que o seu disco era branco, pois, como vimos acima, o primeiro ndo viu dois
discos negros.

Logo, o disco do mais novo era branco.

A beleza deste problema ¢ que nunca ¢ dito que os dois pretendentes infelizes nao
acertaram a cor de seus respectivos discos; apenas que eles ndo puderam demonstrar as suas
afirmagdes. O jovem s6 acertou porque soube que os outros erraram. Outro ponto importante
¢ que ndo se precisa visualizar todas as configuragdes, o que seria lento e cansativo, e poderia
levar ao erro — parafraseando Sherlock Holmes: “Elimine o impossivel e terds a solugdo”.
Seguindo o caminho mostrado por Malba Tahan, a solugdo pode ser entendida e reproduzida
por criangas relativamente jovens; com um espantoso efeito positivo na sua auto-estima.

Para quebrar a impressao que o ultimo exemplo pode ter deixado, lembremos que ele
sO6 tem uma solugdo (que pelo menos ¢ menor do que o enunciado), o que € uma dificuldade
cronica dos problemas 16gicos.

Lewis Carroll mostra bem o limite da logica formal, quando langa: “qual a semelhanga
entre um corvo e uma escrivaninha?”.

Atras do absurdo (o proprio Carroll confessou que criou esta adivinha para ela ndo ter
resposta) um incrivel reator-catalisador de id€ias: as respostas propostas afluiram as centenas,
abordando o problema por diversos prismas: ambos tem penas (estamos falando do século
XIX, ndo existia caneta estereografica) ambos tem a letra “e” (raven e writing desk, em
inglés), ambos ndo comecam com a letra “e”’; ou ainda, o corvo tem cinco letras que podemos
esperar encontrar na escrivaninha; ambos se postam sobre as pernas; ou pelo fato de Edgar
Poe ter escrito sobre ambos; etc.,etc.

Carroll foi um mestre de génio para apontar com o dedo o limite da logica, o limite do

bom senso, e sempre o fez com a incrivel ternura que transformou A4s aventuras de Alice num
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classico da literatura cada vez mais importante na nossa €poca de duvidas, e estejamos certos
que muitas geragdes deverdo passar para entender mais a fundo Alice, ou quebrar o seu
encanto. Na sua obra didatica, EI juego de la logica, ele nos ensina os cuidados que devemos
ter, quando usamos a linguagem, para ndo cair nos erros conduzidos por ela, evitando as
falacias. Nao ¢ uma teoria, nem historia da logica, a inten¢ao primeira de Carrol foi tornar
acessivel a logica, propondo uma iniciagdo desde a infancia por meio da recreacao intelectual
como nomeia o autor os problemas ldgicos propostos por ele, como os sorites, para a satde
mental, para desenvolver a capacidade de detectar as falacias ou para melhor compreender a
linguagem.
Lewis Carroll definiu o sorite como:

conjunto de trés o mas proposiciones biliterales son de tal
modo que todos sus términos son espécies del mismo género y estan
relacionadas de tal modo que dos de ellas, tomadas juntamente,
conducen a una conclusion que, tomada junto con otra de ellas,
conduce a otra conclusion, y asi sucesivamente hasta que las hayamos
tomado todas, es evidente que, si el conjunto originario fuera

verdadero, la ultima conclusion lo seria también.
(CARROL: 2002, p.114)

Um sorite ¢ um polissilogismo constituido de premissas, de conclusdes parciais e de
uma ultima conclusdo deduzida do geral. Um sorite pode ser constituido até com 40
proposi¢des ou mais, por isso € preciso comegar com os mais simples, com problemas de duas
proposigdes, seguindo uma progressao conforme o desenvolvimento pessoal de cada um,
como por exemplo: Algunos judios son ricos;

Todos los esquimales son gentiles."” ( CARROL:2002, p.123)

Esse ¢ um problema simples e o melhor caminho para iniciar as criangas aos
problemas l6gicos. Carroll desenvolveu métodos de solugdo para esses tipos de problemas e
outros mais complicados em E! juego de la logica, porém teriamos que dedicar longas paginas
e mostrar passo a passo todas as dicas do mestre aos professores e aos estudantes.

Trés grandes pedagogos seguidores de Carroll se dedicardo a esta tarefa: Sam Loyd,
Martin Gardner ¢ Raymund Smullyan, eles através de seus enigmas se esfor¢aram para
aumentar os horizontes da relacdo do ser humano com o conhecimento, inventando jogos de
enigmas para todas as idades e apresentando-os de um modo claro, simples e, contudo,

profundo e pedagogico.

17 . .
Algunas personas ricas no son esquimales.
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Destes trés pensadores, nos debrugaremos preferencialmente em Smullyan, cujos
enigmas utilizamos com o maior sucesso na nossa pratica pedagdgica. Usar os enigmas
smullyanos na pratica educativa ¢ uma garantia de éxito devido ao fato do filésofo ndo nos
iniciar apenas a logica formal. Com seus contos e personagens atraentes € comegando com
ancestrais problemas de dominio publico, ele nos leva sem que notemos aos conceitos de:
demonstrabilidade, principio de abstragdo limitada, séries infinitas, auto-referéncia e
referéncia cruzada, séries convergentes e divergentes, criando os seus meta-problemas e
enigmas godelianos, para melhor nos cativar.

Por tras de cada enigma de Smullyan existe um pensamento. Nao bastaria um grosso
volume para dizer o quanto achamos positivo se debrugar sobre pelo menos um livro de
Smullyan para o educador que deseje manipular o enigma na sua pratica pedagdgica. Todos
os seus livros come¢cam de uma forma similar, o autor nos ensina a “fisgar” o educando
mostrando a forca ontoldgica que possuem seus problemas na sua simplicidade, iniciando-nos
num conhecimento de n6s mesmo, do nosso modo de pensar e de ler. Ao nos depararmos com
as suas obras, notaremos que com o passar das paginas, ele se torna cada vez mais semelhante
ao seu personagem, o Bruxo, considerado como um magico por todos aqueles que vivem em
sua volta, enquanto na realidade ele se contenta em usar a légica de uma maneira tao brilhante
que ela aparece magica.

Como serd que Smulyan realiza esta faganha?
E o que iremos ver agora.

Assim, no Enigma de Sherazade, logo apds adivinhas e problemas, que também
podem ser encontrados em embalagens de salgadinhos, como: “Sinbad e Hinbad tinham, cada
um, o mesmo numero de cavalos, quantos cavalos Sinbad precisa dar a Hinbad para que
Hinbad tivesse seis a mais do que ele?”'® (SMULLYAN, 1998, p.17). Porém logo passaremos
rapidamente a indagacdes tdo intrigantes quanto: “O que ¢ maior: 0,9999... ou 1?” (1998,
p.56).

A resposta 6bvia estd, como sempre em Smullyan, erronea. O niimero 1, ndo ¢ maior
que a dizima 0, 9999..., apesar de tudo o que a nossa intui¢do ou formagao possa dizer. Uma
das provas que o autor fornece ¢ a seguinte: se dividirmos 1 por 3 obteremos 0,3333... Se
multiplicarmos o resultado por 3, obteremos 0, 9999...; ou seja:

1: 3 =0,3333...

0,3333 x 3 =0,9999...

'8 Se vocé respondeu seis esta errado como a maioria das pessoas. A resposta é trés.
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logo:

1 =10,9999...

Nao dissemos que 0, 9999 ¢ igual a 1, e mesmo que enchéssemos paginas de 9 ainda
ndo seria igual a 1! As reticéncias depois da dizima indicam que a série se prolonga ao
infinito, e ¢ somente nesta condicdo que chegamos a igualdade com 1. Smullyan oferece
outras demonstragdes a esta afirmacdo e aproveita esta e outras oportunidades para nos
familiarizar com conceitos como os “infinitos infinitos” de Cantor, ou o paradoxal hotel de
Hilbert. A sua logica ¢ sempre irrefutavel, e o choque intelectual que a conclusdo provoca ¢
das mais salutar.

Antes de tudo, Smullyan ensina a se precaver com os enunciados. Atraindo o leitor
com “pegadinhas” classicas, por exemplo: “Um avido cai na fronteira entre o Brasil e a
Argentina. Segundo as leis do direito internacional, onde os sobreviventes devem ser

1 C, . . . - .
2°!% o autor nos leva ao principio de incerteza de Kurt Godel; ou entdo, explica o

enterrados
principio de contradicao com o velho enigma que segue: “Um homem deve ser executado. O
carrasco lhe diz que ele deve declarar alguma coisa. Se for verdade, ele serd afogado, se for
mentira, ele sera enforcado. O que o acusado deve declarar para confundir o carrasco?””’

O tema da contradi¢do ou do limite da légica € retomado por Smullyan muitas vezes,
como por exemplo, na série dos “cofres de Portia”, que ¢ uma coletanea de problemas logicos
introdutorios ao problema posto pela 16gica moderna sobre a determinacdo da veracidade de
uma afirmacdo que se pronuncia a priori a proposito de sua propria veracidade, ou seja, a
impossibilidade da légica por si mesma (a priori a um sujeito) determinar a veracidade de
uma afirmac¢do (ou proposicao).Esta ¢ uma questao sutil da logica godelliana que Smullyan
retorna em inimeros momentos das suas obras. Sem pretensdo de investir sobre o assunto,
apresentei uma variag¢ao nos diferentes tipos de problemas logicos que nao se enquadrariam a

um categorizacdo ou as defini¢des apresentadas pelos filosofos e matematicos, mostrando

mais uma vez que a terminologia ¢ insuficiente para mapear ¢ delimitar toda a sua extensao.

' Nio se enterram sobreviventes! Uma variante desta pegadinha diz que o avido caiu numa fronteira inexistente,
Brasil com Chile e ndo menciona sobreviventes.

%% Basta que ele diga: vou ser enforcado. Se o carrasco enforcé-lo, ele terd dito uma verdade, logo tera que ser
afogado; mas com isto, a sua afirmacg@o tera se tornado uma mentira; logo ele tera de ser enforcado, e etc. ad
infinitum. Nao ha como o carrasco sair desta galeria de espelhos 16gicos, nem como ele executar nenhuma
sentenc¢a no termo do enunciado.
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5.3 GRIFOS

Neste topico trataremos de uma categoria de enigmas, as adivinhas, ou numa
terminologia grega da palavra, os grifos. Antes, falamos de um tipo de enigma mais arcaico
do que este que estamos tratando agora.

Outro nome tipico do enigma, na arcaica Grécia, os grifos, termo o qual, segundo
Colli (1987), significava “rede”, ou melhor, um entrelacamento de palavras. Outro fil6sofo
que ndo teve a influéncia de Colli, Huizinga (1971, p.165), também associou os grifos, de
modo explicito, aos enigmas, ao falar do sofisma e ao destacar uma intima relagdo entre
ambos, compreendendo-os na sua analogia, a partir de um ponto de vista retérico, como um
truque de combatente (cf. ibidem). E ainda nos conta que os enigmas entendidos, mais tarde,
na lingua francesa como jeux d’esprit, foram, antigamente, classificados, divididos em
diferentes espécies de jogos e definidos por Clearco, discipulo de Aristoteles, em termos
técnicos, tais como: sorites, apophaskon, outis, pseudomenos, antistrephon, grifos, entre
outros. Segundo Huizinga (1971, p.166), Clearco dedicou a maior parte da sua Teoria do
Enigma aos grifos, buscando uma defini¢do do enigma, como o fez Aristoteles, na Poética,
na Retorica e nos Topicos. No caminho inverso ao da sua definicdo, Colli olha para um
passado da filosofia no qual o pathos originario do enigma estd em pleno vigor. O enigma ¢ a
propria senda, e ndo o que resulta dele, o /ogos.

Huizinga nao se refere aos grifos no sentido grego do termo, como fez Colli, e sim
como um jogo humoristico (1971, p.167). E ainda acrescenta que este jogo ora apresentava
problemas simples, ora problemas cosmoldgicos, epistemologicos, ontoldgicos como fazia
Parménides, os sofistas e da mesma forma Sécrates e Platao.

Como ja assinalei antes, a terminologia grega grifos foi usada para nomear os enigmas
aos outros termos: ainos € problema. Ou mais precisamente, no século V a.C. na Grécia,
quando ela aparece na documentagdo escrita ou na obra de Aristéfanes, assim como verificou
Colli no primeiro volume da sua obra, La Sabeduria Griega I (1998). Mas, apesar do primeiro
registro escrito desse termo (grifos) datar do século V a. C., isso ndo exclui a possibilidade de
sua existéncia muito antes dessa época numa tradi¢ao oral. Colli compreendeu este tipo de
enigmas como um entrelagamento de palavras que ocultam um objeto. Os grifos antigos da
Grécia sdo semelhantes ao que nés chamamos hoje de adivinhas do folclore popular. Esses

grifos podem ser encontrados em fontes do século VI a.C., como por exemplo aquele enigma
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de Cledbulo de Lindo citado por Aristoteles na Poética: Vi um homem colando com fogo
bronze noutro homem que se mesclava com seu sangue (1966, p.94).

A parte que vird a seguir serd dividida em dois sub-tdpicos para melhor expor alguns
enigmas que reunimos em torno da palavra grifos, conforme as fontes onde eles foram
encontrados e colhidos, que sdo: a) Os grifos no folclore brasileiro e b) Os grifos na

literatura.

5.3.1 Os grifos no folclore brasileiro

Os grifos, como eram chamados pelos gregos, sio denominados de advinhas pelos
etndgrafos. Na introducdo deste topico acenamos para a antiguidade deste tipo de enigma,
fazendo uma retrospectiva a antiga Grécia. Agora, apresentaremos alguns exemplos de
adivinhas encontradas no folclore brasileiro, com base no estudo do etndlogo, Verissimo de
Melo, discipulo de Luis Camara Cascudo, que escreveu uma vasta obra sobre o tema. Na sua
obra Folclore Infantil (1985), ele mostrou como a nossa cultura popular ¢ riquissima em
adivinhas, entre contos, etc. Folclore Infantil ¢ um cléassico do folclore brasileiro, nela o autor
faz uma grande coletanea de jogos oriundos da cultura voltados para a educagdo das criangas,
mas nao se trata de uma reflexao sobre a histéria do folclore brasileiro e sua relagdo com a
crianga.

Vejamos algumas defini¢des e consideragdes de alguns etndlogos e antropologos
sintetizadas e citadas por Melo na introducao do capitulo dedicado as advinhas na sua obra,
Folclore Infantil: Alcides Bezerra que considerava as adivinhas como um conjunto de
analogias e de personificagdo, verdadeiro rudimento de ciéncia primordial as faculdades
especulativas do homem ( MELO, 1985, p.90), ou Teofilo Braga que pontuava dois elementos
fundamentais da adivinhacdo: o primeiro € a reducdo de qualquer objeto da natureza a uma
personificagdo ou um esbogo de formagdo mitica (cf. ibidem); e o segundo: as analogias
acidentais e imprevistas oriundas do desenvolvimento do mito [no sentido interno, teoldgico]
e da epopéia ou do conto [no sentido externo, descritivo] (cf. ibidem). Ou entdo como Jodo
Ribeiro que as compreendia como enigmas ou expressoes do culto e da magia religiosa dos
antigos (cf. ibidem). Do mesmo modo, Melo ainda cita duas definicdes importantes: a

primeira de Rafael Jijena Sanchez que concebeu a adivinha como um rodeo de palavras em el
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cual va comprendido o supuesto algo que no se dice, o una descripcion ingeniosa y aguda de
lo mismo, mediante cualidade y caracteres generales que se pueden atribuir a otras cosas que
tienen o no, semejanza o analogia (cf. ibidem). E a segunda ¢ uma cléssica definicdo poética

de D. Miguel de Cervantes Saavedra citada por Melo, a saber:

Es muy escura y es clara,
Tiene mil contrariedades,
Encubrenos las verdades
Y al cabo nos las declara.
Nace a veces de donaire,
Otras de altas fantasias,
Y suele engendrad porfias
Aunque trate cosas de aire.
( CERVANTES apud MELO, 1985, pp.90-91)

Além de exemplificar algumas ilustres defini¢des das adivinhas, Melo (1985, pp.91 ss),
ressalta a antiguidade destas, como também o papel importante que elas desempenharam na
religiosidade, na cultura e na formacdo do pensamento cientifico da humanidade, enfatizando
ainda o seu valor e uso fundamental na educagdo infantil e nas escolas como meio ludico para
fecundar a imaginacdo, a atencdo (concentracdo) e a competéncia dos nossos pupilos. Por
outro lado, Melo desabafa com uma certa angustia o estado de descaso para com esse bom e

nobre divertimento no nosso meio social e cultural. Ou, nas palavras de Verissimo de Melo:

As adivinhagdes, tais como as encontramos hoje, na boca das criangas
e na voz anénima do povo, guardam ainda, aqui ¢ ali, vestigios daquele
mundo fabuloso e distante, anterior aos processos ldgicos da analise, em que
a decifragdo dos enigmas constituia a mais alta prova de inteligéncia.

Porém, como tudo evolui e passa, pela terra, com a marcha dos séculos
as adivinhas decairam do seu elevado sentido filosofico, chegando aos
nossos dias apenas como simples divertimento infantil. (MELO, 1985, p.90)

Na origem, as adivinhas nao tinham uma finalidade pedagogica, apesar de serem usadas
como um meio iniciatico nos rituais religiosos € matrimoniais, por exemplo. Melo nao faz
uma retrospectiva as origens das adivinhas do folclore brasileiro, nem as consideras apenas
como jogos infantis, ao afirmar que antes de serem usadas como “simples divertimento
infantil”, as adivinhas faziam parte de uma tradi¢do ou sabedoria, como uma prova de cultura

e conhecimento dos costumes.
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As adivinhas sdo também, assim como compreendeu Walter Benjamin os brinquedos
auténticos” (bola, arco, pipa), o testemunho de um didlogo mudo de sinais entre a crianca e o
povo (2002, p.89). Sdo jogos que despertam a curiosidade das criangas através das absurdas
conexdes de pares de contrarios. Sua origem no folclore ndo pode ser vista de um modo
“preconceituoso” como uma simplificagdo da imigragdo dos rituais religiosos (contexto
esotérico-privado aos iniciados) para a educagdo das criangas (contexto exotérico-publico) na
tradicdo grega. Essas modificagdes sdo o que Colli (1992, pp.47 ss) descreve como um
processo de decadéncia do enigma na antiga Grécia.

Mais realista do que pessimista, Melo (1985, pp.91 ss) nos mostra a desvalorizagdo dos
enigmas nos meios intelectuais e culturais, mas € preciso lembrar que tudo ndo esta perdido,
ainda ha seres humanos, como o exemplo do proprio autor, que sabem reconhecer, valorizar e
preservar esse material que encontramos tanto no nosso folclore quanto na sabedoria grega se
recuarmos para o século VIe V a.C.

Verissimo de Melo (1985, p.93) destaca algumas advinhas que fazem parte da nossa
memoria cultural, classificando-as conforme o método do etndlogo portugués, Leite de
Vasconcelos, fazendo algumas modificagcdes, além de recolher algumas definicdes das
advinhas, sem muitas especulagdes ou demoras sobre o assunto. Nao tomaremos a sua
classificagdo como modelo nesse modo de nomear usado aqui para diferenciar trés tipos de
enigmas. Nomeamos grifos estes tipos de enigmas apresentados neste topico por uma questao
de organizagao e praticidade.

A categorizagdo pode ser util para um fim pratico, e ndo tedrico, pois cada definicao e
todo tipo de classificagdo sempre deixariam margem a contestagdes. Verissimo de Melo
(1985, pp. 93 ss) distinguiu os tipos de advinhas conforme dez grupos ou categorias conforme
o tema e as variagdes. Eis algumas adivinhas colhidas e classificadas pelo etnélogo Verissimo
de Melo no folclore brasileiro, ou mais precisamente, no Rio Grande do Norte, para melhor

exemplificar este tipo de enigma presente até hoje na nossa cultura:

2! Para Benjamin (2002, pp.89-9) a lei do jogo ¢ a repetigio enquanto o brinquedo ndo ¢ uma imitagdo do adulto,
mas uma apropria¢do da crianga de o0ssos, restos e residuos que sao transformados em brinquedos por meio da
sua imaginac¢do. Surpreendentemente, ele também nos revela que os objetos dos rituais religiosos, como por
exemplo os chocalhos ndo tem uma finalidade de ser um instrumento de entretenimento para crianga, e sim para
espantar os maus espiritos. Neste caso, € a crianga que se apropria do chocalho e o transforma em brinquedo. Os
auténticos brinquedos seriam aqueles que estdo mais proximos da imediatez do brincar de pipa ou de fazer rodar.
Estes antigos brinquedos (bola, arco, roda de penas, pipa) o autor afirma que foram impostos as criangas antes
como objetos de culto e estes foram posteriormente transformado em brinquedos gragas a imaginagdo, ou seja ,
ndo sdo os adultos que determinam o brinquedo para crianga, mas ela mesma, diferente do jogo que ela ndo é
capaz de reinventa-lo.
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I — Mundo fisico*

Uma arvore com doze galhos.
Cada galho com trinta ninhos.
Cada ninho com sete passarinhos?

II — Religido e Mitologia
Alto esta

No alto mora;

Ninguém o vé,

Todos o adoram?

III- Animais

Quatro em cima de quatro,
Esperando quatro;

Quatro nao veio,

Ficaram quatro.

(MELO, 1985, pp. 93-121)

Essas variantes de advinhas sdo semelhantes na sua estrutura, principalmente as
primeiras, diferentes apenas quanto aos seus resultados, ou seja, a palavra-chave da solucao
que deve ser adivinhada. A palavra-chave da adivinhacao pode se referir ao mundo fisico, a
religido, aos animais, aos vegetais, etc. As solugdes que se referem a estes temas sdo
diferentes, porém todas possuem um parentesco por trazerem em si uma idéia de analogia
entre coisas diversas, contrarias, absurdas, como também a descri¢do de uma cena, uma
imagem. Dentre essas adivinhas, Melo apresenta duas variantes dela: problemas e adivinhas
de Conto que apresentamos alguns exemplos em anexo I. Contudo, ele ndo usa o termo
problema no sentido dialético. Segundo ele, a primeira nomeia um grupo de advinhas como
perguntas enigmdticas, cheias de ciladas psicologicas que podem induzir o interrogado a uma
pista errada, diferentes dos oito primeiros tipos de adivinhas que cruzam coisas contrarias
como cai em pé e corre deitado fazendo alusdao a algo (fendomeno fisico, homem, animais,
etc.), complicando a solucdo, a adivinhacdo da palavra, visando apenas a memoria, sem
ciladas psicolédgicas. Todo essa tentativa de diferenciar os tipos de adivinhas ¢ va, se ndo for
usada para fins praticos, isto é, organizagdo do material recolhido, nas diferentes regides do
Brasil, entre outras versdes estrangeiras, como fez o autor.

Os Contos de adivinhagdo, para alguns etnologos brasileiros, sdo narrativas da solucdo
de uma adivinhag¢do (enigma) e a solucao, sem nenhum risco mortal, sem disputa entre sabios.

Na Grécia antiga, outras variantes deste tipo de conto como na lenda tebana da Esfinge ou na

22 ~ .. .
Solugdes das adivinhas: I - 0 ano, os meses, os dias e as semanas, II- Deus, III- Mesa,gato e rato,
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lenda sobre a Morte de Homero tém um desfecho tragico, como vimos no segundo capitulo.
Estes antigos contos ligados ao enigma possuem outro elemento em comum, além da solugao
do enigma: a disputa pelo conhecimento com uma derrota fatal. Nem todos apresentam esse
segundo elemento tragico, mas tém como eixo - o enigma - a partir do qual se desenvolve a
historia do comeco ao fim, sejam contando a vitéria de um her6i com a solugao ou decifragao
do enigma, ou a derrota com a disputa e desfecho fatal.

Camara Cascudo (2001, pp.18 ss) e seu discipulo Verissimo de Melo (1985, pp.91 ss)
classificaram esse tipo de conto citado acima empregando a expressdo, conto de adivinhacao,
sem criar novas concepgoes, se apropriando de uma cléssica definigdo do termo no campo da
etnografia, mas atentos para nao cair em concepgoes vagas e gerais que nao abarcam todos os
elementos encontrados nas intimeras variantes deste tipo de contos, no decorrer do tempo e

em diferentes civilizagoes.

5.3.2 As adivinhas na Literatura

No topico anterior nos baseamos na leitura de Verissimo de Melo dos enigmas colhidos
no folclore, analisando e descrevendo algumas adivinhas encontradas pelo estudioso na nossa
cultura oral, mas agora passaremos a analise descritiva de algumas adivinhas coletadas no
campo da escrita, ou melhor, da literatura.

Antes mostrei como Melo, na sua obra, Folclore Infantil (1985), ressaltou a importancia
da nossa cultura popular na formag¢do humana, o valor educativo e cultural do material
encontrado no nosso folclore, ressaltando a nobreza espiritual de um povo que sabe fazer
educacdo ou formar o ser humano através das suas paixdes, imaginagdes, analogias, memoria,
etc. Além do entusiasmo do etndlogo, poucas nao foram as suas adverténcias em relagdo a
auséncia cada vez maior de tais elementos nas escolas ou nos meios de formacao das criancgas
e dos jovens, como, por exemplo, os enigmas, que fazem parte de uma sabedoria popular.

Ja em 1965, ele nos alertava para um esquecimento do folclore brasileiro oriundo de uma
cultura oral e das relagdes sociais, ressaltando sobre a importancia de preservar esse material
num registro escrito para ndo se perder na oralidade, numa ultima tentativa de salvaguardar a
nossa tradicdo. Apesar da visdo um pouco pessimista de Melo, ndo podemos afirmar como ele

que as adivinhas ficaram para tras na marcha dos séculos (1985, pp.90 ss), ou entdo que
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decairam do seu elevado sentido filosofico (cf. ibidem), ainda que as mesmas tenham sido
cada vez mais esquecidas pela memoria coletiva, ou desvinculadas da sabedoria implicitas
nelas pelas geragdes futuras.

As adivinhas em época mais remotas, como por exemplo na Grécia, antes de se tornarem
um simples divertimento nos banquetes, na segunda metade do século V a.C, eram tidas como
prova de educagdo ou prova de conhecimento de uma linguagem esotérica da sua tradi¢ao
cultural e religiosa, isto ¢, as solugcdes que sempre traziam uma palavra ou um simbolo e
implicitamente um conhecimento ou sabedoria popular. Apesar das adivinhas serem
desligadas da sua tradi¢do, como aconteceu na Grécia, quando se perdeu entre geracdes a
transmissao de uma sabedoria mistérica por via de uma linguagem enigmatica (esotérica), elas
ndo foram esquecidas na sua arte, na Tragédia e na Comédia, e sim retomadas pelos poetas,
pelos pensadores, como fez Heréclito no famoso fragmento 56 do qual j& falei antes. As
adivinhas tanto na tradi¢do grega quanto no nosso folclore popular s3o vestigios de uma
sabedoria milenar oriunda de uma tradigdo oral que se conservou através da escrita de modo
fragmentado e manipulado por diversas interpretacdes. E hoje no nosso folclore, serd que
podemos dizer que os jogos de adivinhagdo ndo possuem mais seu elevado sentido filoséfico?
Ou fomos nds que perdemos o contato com a sabedoria que se esconde por trds da forma
simples das adivinhas e j& ndo sabemos mais escutar, nem colher nelas um conhecimento e
uma experiéncia de vida passada pela tradi¢do de geracdo a geracao?

Para abrir este topico, tomaremos o exemplo na tradicdo hebraica que data
aproximadamente XI a.C., ou mais precisamente no Antigo Testamento: o enigma de Sansao,
confirmando uma antiguidade do enigma. E um enigma que serd narrado na historia do
casamento de Sansdo para justificar a discordia entre os hebreus e os filisteus. E tinico na
Biblia e ndo parece ter muita importancia do ponto de vista geral. E parece que a tendéncia
atual € de afirmar a origem grega dos filisteus, o que confirma ainda mais a tese de Colli da
importancia do enigma entre os gregos. Para se ter uma possivel compreensdao do enigma ¢€
preciso contar a historia do casamento de Sansdo que vale a pena conferir.

Apds Sansdo anunciar aos seus pais o desejo de se casar com a filha de um filisteu de

Timné comeca a tragica historia:

Seu pai e sua mae ndo sabiam que isso provinha do Senhor, que
procurava uma ocasiao para se confrontar com os filisteus; naquele tempo os
filisteus dominavam Israel.

Sansdo desceu pois para Timna, com seu pai e sua mde. Quando
chegavam aos vinhedos de Timn4, eis que um ledo novo veio, rugindo, ao
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seu encontro. O espirito do Senhor penetrou nele, e Sansao, sem ter nada em
maos, dilacerou o ledo em duas partes, como se parte um cabrito, mas ele
nada disse a seu pai ¢ a sua mae do que fizera. [...]

Dias depois, ele voltou para desposa-la, mas fez um desvio para ver o
cadaver do ledo, e eis que havia na carcaca do ledo um enxame de abelhas e
mel. [...]

Sansdo promoveu la [Timna] um festim, pois ¢ assim que fazem os
jovens. Ora, desde que o viram, designaram trinta companheiros para ficar
com ele. Sansdo lhes disse: “Proponho-vos um enigma. Se me revelardes o
seu sentido no decorrer dos sete dias do festim, se vOs o encontrardes, entdo
vos darei trinta tinicas e trinta jogos de roupa. Mas se nao puderdes mo
revelar, vos é que me dareis trinta tinicas e trinta jogos de roupa”. Eles entdo
lhe disseram: “Propde teu enigma; estamos atentos”. Sansdo lhes disse:

“Do que come saiu o que € comido

e do que ¢ forte saiu o que ¢ doce”.

Ao final de trés dias, os jovens ndo tinham podido desvelar o sentido
do enigma. Ora, no sétimo dia, disseram a mulher de Sansao: “Seduz teu
marido para que ele nos revele o sentido do enigma; sendo, nos te
queimaremos, a ti ¢ a casa de teu pai. E para nos espoliar que nos
convidaste?” A mulher de Sansdo o perseguiu com seus lamentos. [...] Ela o
perseguiu com seus lamentos durante os sete dias de duragdo do festim. No
sétimo dia, ele lhe revelou o sentido, porque o havia atormentado; ¢ ela
revelou o sentido do enigma aos filhos de seu povo. Ao sétimo dia, antes do
por-do-sol, os habitantes da cidade disseram a Sansao:

“ Que ¢ mais doce do que o mel, que € mais forte que o ledo? ”

Ele lhes respondeu:

“Se ndo tivésseis arado com minha jumenta, ndo terieis decifrado meu
enigma”.

Entdo o espirito do Senhor penetrou nele. Sansdo desceu a Ashgelon,
matou trinta de seus habitantes, tomou seus despojos e entregou-os aqueles
que tinham revelado o sentido do enigma.

(Juizes, 14-15)

Essa narrativa, semelhante a um conto de adivinhagdo, que encontramos na Biblia, nos
Livros Proféticos (Juizes, 14-15), ¢ muito diferente dos demais apresentados anteriormente:
primeiro, a narrativa inicial ¢ uma preliminar para compreender a solug¢do aparente do enigma,
que alias ndo tem solugdo, segundo ndo ha intervencdo divina de modo direto, nem oraculo,
nem sabios, terceiro nao ha disputa entre sabios, ja que os filisteus trapaceiam, quebram as
regras do jogo, para acharem a solu¢do do enigma e por ultimo esse conto ¢ um antigo
registro do uso do enigma nos banquetes, sem fazer parte da iniciagdo matrimonial na qual o
esposo tem que decifrar um enigma para conseguir a sua esposa (¢ o proprio Sansdo que langa
0 enigma).

Na antiga Grécia verificamos um antigo elo entre as adivinhas (grifos) e a sabedoria
grega. Ou no sentido contrario, se voltarmos nossos olhos para tempos mais proximos da

nossa época, como por exemplo na obra de Lewis Carroll, podemos verificar que as



131

adivinhas ndo se tornaram um simples divertimento infantil, pelo contrario, os grandes poetas
e escritores ainda encontram inspiracao nelas, as colhem e as trazem para a sua obra poética,
como no caso da obra do grande escritor inglés, J. R. R. Tolkien, ou da literatura brasileira,
com Monteiro Lobato e Malba Tahan, entre outros exemplos.

Com base, em algumas passagens de Alice no pais das maravilhas (2002), quando Lewis
Carroll propde seus famosos enigmas aos leitores curiosos, o autor deixa registrado na sua
obra o uso de adivinhas como um tipo de diversdo muito comum nos saldes, principalmente
nos Chas da cinco, na Inglaterra. No Cha Maluco de Carroll, encontramos o famoso enigma
ndo respondido do Chapeleiro Louco, como nomeou Martin Gardner (2002, p.68) nos seus
comentarios da obra. Nesta passagem da obra, Carroll deixa implicito esse costume muito
geral ligado aos jogos de adivinhacdo, na Inglaterra do século XIX. E parece que ainda se
conservou por mais tempo, como podemos verificar na obra de Tolkien, no século XX, que
retoma algumas famosas adivinhas tdo parecidas com a do nosso folclore, mas contadas de
uma outra forma, que nao deixa davidas que elas ndo foram inventadas pelo proprio autor,
mas ja existiam muito antes do seu século.

A obra de Carroll ndo deveria ser entendida como o que o hoje se denomina de
literatura infantil, isto ¢, livros para um publico especifico (infantil), sendo que o autor a
escreveu para todas as idades. A sua preocupagdo com a educagao das criancas nao ¢ o grande
motivo das suas obras literarias, mas também o da suas obras didaticas, nas quais ele nos
ensina através dos jogos para iniciagdo a légica simbolica, como por exemplo em Logique
sans peine (2001). Em Problemas da Literatura Infantil (1984), Cecilia Meireles desmonta a
categorizagao da literatura infantil como livros feitos pelos adultos para as criangas, quando
ela se refere as obras de Carroll. Ela destaca que Alice no Pais das Maravilhas ¢ uma obra que
foi construida com a participagdo das criancas, além de ser fruto da oralidade, das historias
contadas pelo autor, dos didlogos com as criangas, com suas intervencdes e perguntas. E por
outro lado, ¢ uma obra que s6 foi transmitida para a escrita a pedido de Alice e mais uma vez
¢ a crianca que escolhe as suas historias preferidas, enfim a sua participacao foi fundamental
na construcdo da obra. Depois de Carroll deveriamos ter aprendido que ndo se deve fazer
livros para as criangas como se estas fossem leitoras passivas e nem determinar o seu gosto
literario. A obra de Carroll também quebra o preconceito de que a crianga ndo gosta de livros
obscuros, preferindo aqueles que tem a clareza como norma. Essa obscuridade de Carroll ¢
para Meireles uma sensibilidade refinada e apurada da vida e do cotidiano, do homem, da

linguagem e dos seus mistérios, ou nas suas palavras:
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E que nesse reino obscuro palpita uma claridade secreta: aquele
radioso mistério que a criatura humana, desde o nascimento, pressente
consigo, ¢ conserva num zeloso siléncio. Depois é que a vida embrutece.
Depois ¢ que o mundo, as circunstancias, as transigéncias tiram a alguns essa
presciéncia que, na verdade, parece a platonica recordacdo da sabedoria
(1984, pp.113-114).

Essa obscuridade carrolliana ¢ um alimento para o pensamento e os enigmas inseridos na
sua obra literaria sdo jogos colhidos na tradi¢gdo ou inventados pelo autor para debater e
desafiar os seus leitores e ¢ sobre isso que falarei de agora em diante. Em Alice no pais das
Maravilhas, no nono capitulo, 4 Historia da Tartaruga Falsa, quando Alice refuta a
comparacdo da Duquesa entre flamingos e mostarda, afirmando que mostarda ndo ¢ uma ave
(um animal), e sim um mineral de modo duvidoso e conclui que ¢ um vegetal, Gardner
comenta, com base na informagao de uma leitora de Carroll, Jane Parker, que essa passagem
de animal para mineral e para vegetal ¢ uma referéncia ao popular jogo de saldo vitoriano
“animal, vegetal, mineral”, em que os jogadores tentavam adivinhar o que alguém tinha em
mente (2002, p. 89). Este jogo tinha trés perguntas iniciais, a saber: £ um animal? E um
vegetal? E um mineral? (cf. ibidem) A solugdo tinha que ser adivinhada, apds 20 perguntas
feitas a quem langou o enigma que respondia com um sim ou um nao.

Carroll propde sua primeira adivinha, em Alice no Pais das Maravilhas, no Cha
Maluco.Tal adivinha foi lancada, sem a solugdo. Nem o Chapeleiro deu a resposta, nem Alice
soube decifrar o enigma, assim Carroll lanca o desafio com uma simples pergunta: Porque um
corvo se parece com uma escrivaninha? ( 2002, p.68 )

Além deste enigma ter sido um objeto de grande especula¢do de saldo no tempo de
Carroll (2002, p.69), como ressaltou Gardner, nas suas famosas anotacdes sobre esse enigma
do episoddio do Chd Maluco, citando a resposta de Carroll num prefacio de Alice, em 1896 ¢
as outras possiveis solugdes dadas por famosos logicos, escritores e admiradores em épocas
posteriores. Carroll para provocar ainda mais os seus leitores, afirmando que o enigma nao
tinha solugdo, quando ele inventou, deu uma resposta mais enigmatica ainda, ou seja: Porque
pode produzir algumas notas, embora sejam muito chatas, e nunca é posto de trds para frente
(cf. ibidem). Muitas respostas foram dadas ao enigma do Chapeleiro, nos famosos concursos
promovidos, na Inglaterra, um em 1989 pela Lewis Carroll Society e outro em 1991 pela
revista The Spectator, mas as mais famosas foram: a de Sam Loyd, na sua Enciclopédia de

Enigmas, ¢ a de Aldous Huxley, entre outras, mostraram que o enigma tem um nimero
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indeterminado de possiveis respostas. Tais respostas podem ser verificadas nas notas de
Gardner.

Deixando a solucdo de lado e voltando para o enigma, que faz uma analogia entre duas
palavras diferentes, quase impossiveis de terem algo semelhante entre si. Pois o que ha de
comum entre um corvo € uma escrivaninha, isto ¢, entre um animal ¢ um objeto inanimado?
Por mais absurda que pareca essa analogia, ela ndo ¢ insensata.

A segunda adivinha proposta por Carroll podemos encontrar na segunda obra de Alice,

Através do Espelho, com o enigma da Rainha Branca, que citaremos na integra:

“Primeiro ¢ preciso o peixe pescar.”

E facil: até um bebé, acho, poderia apanha-lo.
“Depois € preciso o peixe comprar.”

E facil: um péni, acho, poderia compra-lo.

“Agora, trate de o peixe cozinhar!”
E facil, e so vai levar dois instantes.
“Ponha-o numa travessa circular!”
E facil, porque 14 ja estava antes.

Porque como cala a tampa ele segura:
Esta agarrada ao prato, ndo quer se desentalar
Qual seria a tarefa menos dura,
Destampar o peixe ou o enigma decifrar? ( 2002, p.254)

Essa adivinhac¢ao recitada pela Rainha Branca a pedido da Rainha Vermelha como um
desafio para Alice, é contada num banquete. Carroll sempre apresenta o jogo de adivinhas ou
num chd, num banquete, sempre numa reunido, deixando implicito que as adivinhas faziam
parte do repertorio dos populares jogos de saldo vitorianos. A resposta deste enigma nos ¢
dada por Gardner (2002, p.234), na sua décima terceira anotagdo do capitulo 9, Rainha Alice,
com a citacdo de uma solugdo dada por um autor anénimo em versos, a qual foi refeita por
Carroll e publicada em 1878, no periddico inglés Fun, tornando-se a estrofe final do verso,

que era a seguinte:

Pegue uma faca bem amolada, para

Entre a tampa e o prato enfiar;

E entdo, num breve instante,

Des-cobrira as OSTRAS,

E o enigma em pratos limpos estara! (2002, p.254)
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Além dessas adivinhas que Carroll retoma da tradi¢do cultural inglesa, ele também
inventa outros tipos de enigmas em forma de pergunta, como o enigma de Alice. O enigma de
Alice ¢ ela mesma, apds entrar no mundo dos sonhos, O pais das maravilhas. Com uma
pergunta socratica bem conhecida por todos (Quem sou eu?), Carroll inicia a historia de Alice
no pais das maravilhas. As sensacdes de vertigem sentidas por Alice vao aumentando, na
medida em que ela vai entrando no labirinto do mundo onirico pela toca do coelho e mudando
de tamanho, sentindo as impressdes de um mundo completamente estranho ao seu. No mundo
da fantasia, onde tudo ¢ possivel, Alice experimenta o que significa viver nesse mundo e todas
as duvidas surgem, quando ela perde sua forma humana, quando tenta dialogar ou recorre a
logica. Tudo comegou com o estado de espanto de Alice, ao mudar de tamanho: ser uma
gigante, ser minuscula, ter um pescoco cumprido, a ponto de ser confundida com uma cobra.
Essas mudangas alteram a sua 6tica de ver as coisas, 0s objetos, o mundo em sua volta e a si
mesma. Ela s6 se sente “estranha”, duvidando de sua existéncia, tornando-se um enigma para
si mesma, com a ameac¢a de sumir com sua diminui¢ao total e de se tornar uma particula. Da
estranheza a0 mundo do sonho e a si mesma, a passagem do externo (fantasia) para o interno
(psicologico), Carroll nos faz vivenciar os limites das nossas impressdes sobre o nosso mundo
imediato, real, no qual nenhuma logica se aplica, levando o leitor a imaginar o que seria viver
no Pais das Maravilhas. A primeira vez que ela muda de tamanho foi quando ela bebeu o
liquido da garrafa com o rotulo BEBA-ME; isso tudo acontece no primeiro capitulo Pela
Toca do Coelho. Nas anotagdes de Martin Gardner (2002, p.17), ele demarca nessa frase
abaixo do primeiro capitulo de Alice no Pais das Maravilhas a primeira vez das doze vezes
que Alice mudara de tamanho em toda a historia: Que sensagdo estranha! disse Alice; devo
estar encolhendo como um telescopio! (Carroll, 2002,p. 17)

Esse detalhe importante na exclamacdo de espanto da personagem principal destaca o
ponto inicial da estranheza de Alice a si mesma, com a desfiguragdo do que lhe restava e lhe
familiarizava com seu mundo, a sua propria identidade. O mundo desconhecido em sua volta
com suas portas, corredores, saldes, caminhos e encruzilhadas, configura um labirinto, um
obstaculo de iniciacdo que Alice precisa ultrapassar para encontrar a saida do mundo onirico e
o retorno ao “mundo real”. Agora o que a preocupa ¢ o seu mundo interior que se tornou
estranho, enigmatico. Nao ¢ apenas uma busca psicoldgica pelo seu eu, e sim pela sua
existéncia e toda a substancia que a constitui como o seu conhecimento (aritmética, geografia)
e a memdria, por exemplo. Ao mudar de tamanho, Alice comegou a se sentir estranha de si

mesma, desconhecida para si, ela se tornou o seu maior enigma: Quem sou eu? Eis o enigma
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que Carroll brinca com seus leitores. A perplexidade com as mudangas e com os diferentes
acontecimentos, que se tornavam habituais, pode ser expressa nessa interrogacao de Alice:
Mas, se ndo sou a mesma, a proxima pergunta é: Afinal de contas quem sou eu? Ah, este é o
grande enigma! (2002, p.21)

Quem sou eu? E uma pergunta muito metafisica e até psicologica, mas Lewis Carroll
a conduz por um caminho suave de respostas e perguntas variadas em torno da mesma,
mostrando ao leitor a dificuldade de atingir uma resposta final para esta questdo. Cecilia
Meireles ressalta o fundo filosoéfico desta pergunta que “parece” ser tdo simples na infancia,

quando diz:

Os pequenos leitores de Alice tomardo como gracejo essa duvida
sobre a personalidade, essa indecisdo da vida exposta ao tempo. Mas nds, os
grandes, ai de nos que sabemos da sua intima verdade, e nos curvamos para
ela, refletindo. Um dia, os pequenos leitores se encontrardo com essa
pergunta que na infincia os fez rir: e compreenderdo que era s aparente a

sua futilidade. (1984, p.107)

Na trajetoria das reflexdes de Alice, quando ela perde a sua certeza sobre quem ¢,
comegam as incertezas sobre o que pensava conhecer e as confusdes com os outros (como no
caso de Ada e Mabel). Contudo, nada a ajudou a sair dessa confusdo. Alice experimenta
inicialmente o método da verificagdo sobre as diferengas entre e¢la ¢ o outro, sobre o seu
conhecimento e sua memoria, mas isso sO lhe causa mais estranheza e desespero, com a falha
da sua memoria. Com isso, Carroll sutilmente faz uma critica a concepgao de conhecimento
que era transmitido na educacdo da época que tinha como método de avaliacdo e
acompanhamento da aprendizagem a recitacdo das licdes que a crianga tinha de saber de cor.

Essa busca de Alice em encontrar resposta para essa pergunta (quem sou eu?) revela a
sua perda da identidade nesse mundo onirico, mudando de formas e tamanhos. Para Gilles
Deleuze (1974, pp.10 ss) essas inversdes, como a do crescer e do diminuir, revelam o
elemento paradoxal das aventuras de Alice, que ¢ uma iniciag¢do a perda da identidade pessoal
(individuagao) e de nomes proprios, sendo que estes sdo a continuidade do senso comum (ou
identidades fixas) e as inversdes o que rompe com o repouso das identidades fixas
(substantivos proprios). Mas ndo vamos mais adiante nesta interpretagdo deleuziana,
finalizando aqui os comentarios sobre a presenca das adivinhas na literatura de Carroll.

Outra importante inser¢ao das adivinhas na literatura inglesa (por exemplo) se
encontra na obra de J. R. Tolkien, quando ele retoma a tradigdo grega do mito tebano da

Esfinge com alguns dos seus elementos como: a competi¢do, a crueldade, a violéncia fisica (e
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ndo apenas abstrata-intelectual); recontando um desafio de enigma iniciado por uma outra
criatura hibrida que impde aos passantes a decifrarem seus enigmas ou serem devorados, se
ndo souberem a solucdo das suas adivinhas, como podemos verificar na sua famosa obra, O
Hobbit (1998), que ¢ um preludio de sua Trilogia, O Senhor dos Anéis (1997).

No Hobbit (1998), no quinto capitulo, Adivinhas no escuro, e no Senhor dos Anéis, As
duas Torres (1997), no inicio do Livro IV, na Passagem dos pdntanos, Tolkien faz uma
homenagem as adivinhas populares, vestindo-as com a sua poesia. Este famoso escritor inglés
de grandes epopéias foi considerado pela critica como um dos maiores contadores de histéria
de todos os tempos. Essa passagem no Hobbit, Adivinhas no escuro, encerra qualquer duvida
ou pessimismo em relacdo ao importante papel que as adivinhas exercem ainda sobre as
culturas de muitos povos, tanto na oralidade quanto na escrita. Tolkien compos o Hobbit com
mensagens escritas em runas de uma lingua perdida (ou melhor, criada pelo proprio autor),
além de portas secretas, labirintos, adivinhas, mistérios e objetos secretos como o anel do
poder de Sauron.Vale a pena, sintetizar a cena do desafio mortal entre os personagens, Bilbo e
Golum, na qual as adivinhas aparecem como centro da trama e do seu desenvolvimento. Sao
as adivinhas que podem determinar a sentenca de morte para Bilbo se for vencido pelas
adivinhas propostas por Golum, ou a sua liberdade, se pronunciar um enigma que o seu
adversario ndo saiba decifrar.

Antes de citar as adivinhas, vou preparar o terreno com uma pequena sinopse deste
capitulo, Adivinha no escuro, sem cansar o leitor com um resumo da obra. Tudo comecou,
com o primeiro encontro de Bilbo com Gollum, uma criatura que poucos gostariam de
conhecer, principalmente perdido num labirinto subterraneo. Num lugar escuro, encontramos
Bilbo perdido dos seus amigos, os andes € o mago Gandalf, sem rumo e dire¢do, tentando
adivinhar onde estava tateando o chdo do tunel que ele caiu ao correr do orcs, criaturas cruéis
comandada por Sauron, o representante do mal e do poder do anel. No inicio desse capitulo,
Bilbo encontra o secreto anel que Gollum tinha perdido, era o anel do Poder de Sauron, o qual
ele ndo tinha o menor conhecimento ainda sobre a importancia deste objeto. Este anel ¢ a
espinha dorsal da trilogia, O Senhor dos Anéis (1997).

Nas Adivinhas no escuro, Tolkien retoma nove adivinhas muito antigas, vestindo-as com
a sua poesia, semelhantes aquelas que encontramos no nosso folclore. Elas sdo apresentadas
através do didlogo entre os personagens, Bilbo e Gollum, como centro da trama e fazem parte
do seu desenvolvimento. A competi¢do do enigma entre Bilbo e Gollum nos lembra o desafio

do enigma da Esfinge. Assim como na arcaica tradi¢do grega, a Esfinge que devora aqueles
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que nao respondem suas perguntas, do mesmo modo a criatura-Gollum em Tolkien pode
devorar o her6i-Bilbo, se este ndo solucionar as suas adivinhas. O desafio do enigma ¢ mortal
como na lenda tebana. A diferenca estd na competi¢do de enigmas entre o heroi e a criatura, o
que ndo acontece com a Esfinge que ¢ a inica a pronunciar o enigma, € ndo o hero6i. Na versao
de Tolkien tanto a criatura quanto o her6i propdem enigmas, como também a criatura

sobrevive a solu¢ao do enigma.

I
Tem raizes misteriosas,
E mais alta que as frondosas
Sobe, sobe, e também desce,
Mas néo cresce nem decresce.”
11
Sem asas, ele volita,
Sem voz ele ulula,
Sem dentes mordica,
Sem boca murmura.

111
Uma pergunta para adivinhar:
O que eu tenho no bolso?
( TOLKIEN, 1998, pp.74-9)

Esta ultima, apesar de ndo ser uma adivinha e se parecer muito mais com uma
pergunta, salva a vida do personagem Bilbo das garras de Gollum. Como este ndo sabe
responder, torna o final diferente do desfecho tragico que encontramos no conto tebano da
Esfinge. Ao invés da Esfinge lancar um enigma de dificil solug¢@o e terminar com a derrota do
monstro e a vitéria do herdi ao solucionar o enigma, na narrativa contada por Tolkien foi a
vitima que o faz e sem solucdo termina o duelo entre Bilbo e Gollum.

A sétima adivinha que tem peixe como solugdo, proposta por Tolkien no Hobbit
(1998), foi retomada no segundo volume de O Senhor dos Anéis — As Duas Torres (1997),
para relembrar o leitor aquele terrivel passagem num tunel escuro que Bilbo quase perdeu a
sua vida e quase virou comida de Gollum, se ndo soubesse decifrar todos os seus enigmas.
Nas Duas Torres, no segundo capitulo do Livro 1V, 4 passagem ao pantano, Gollum refaz o
mesmo enigma para o sobrinho de Bilbo, Frodo, e seu fiel amigo, Sam, recitando-o em verso,

que era o seguinte:

Frio seco chao
Que morde a mao,

3 Solugdes: I — Montanha, II- Vento.
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Pros pés ¢ duro.
Pedra e seixo
Sem carne vejo
¢ 0sso puro.
Mas lago e rio
Molhado e frio:
Tao bom pros pés!
E agora me deixe... (1997, p. 334 )

E Gollum continua a recitar, apos perguntar para o hobbit: Deixe o qué?

Como a morte sem calor;
vive sem respirar;

sem sede, sempre a beber;
encouracado sem tilintar.
No seco sua derrota,
Acha que uma ilhota

¢ alto monte;

acha que uma fonte

¢ sopro de brisa.

Macio, desliza!

Como ¢ bom vé-lo!

S6 quero que me deixe
Pegar meu peixe,

e depois come-lo! (1997, p. 334)

Tolkien, além das adivinhas, também usou outro tipos de enigmas na constru¢do da
sua obra, como as pegadas dos hobbits, as palavras misteriosas dos homens sébio (como os
magos ¢ os homens de origem nobre ou real). Gollum, uma espécie hibrida, nem bom nem
mal, € o monstro que traz ainda o eco da Esfinge dos mitos tebanos. Diferente de Tolkien,
Monteiro Lobato (s/d, pp.457 ss) no Minotauro, re-evoca a Esfinge, mas sem os tracos da
tradicdo grega, fazendo do desafio do enigma algo ndo mais fatal ou tragico, sem a violéncia
fisica contra o her6i, pelo contrario, a Esfinge apresentada por Lobato ndo assusta, nem seus
enigmas sao mais um ataque mortal para a turma do Sitio. J& a Pitia do oraculo de Delfos
ainda ¢ retomada e descrita por Lobato conforme a tradig¢@o, segundo a versdao de Hero6doto. O
oraculo entra na histéria para resolver um enigma, o sumico de Tia Nastécia, pois essa viagem
ao mundo grego foi para resolver esse mistério. E como sempre as palavras do oraculo nao
erram na previsao, isso mostraremos abaixo.

No Minotauro, o escritor brasileiro narra mais uma aventura da turma do Sitio do Pica
Pau-Amarelo, um retorno a antiga Grécia de uma maneira divertida e didatica com seus mitos,
herdis, artistas, oraculos e personagens historicos, com bases sélidas na suas leituras e na sua

cultura. Vejamos abaixo alguns exemplos de adivinhas citadas por Lobato ¢ a maneira como
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ele narra a interpretacdo da resposta da Pitia ao sumico de Tia Nastacia. A Esfinge lanca
quatro enigmas, a saber:

Que é que anda com os pés na cabega? (s/d, p. 457) Emilia na ponta da lingua responde:
“piolho”.

Qual é o homem que tem cabega de boi, coragdo de carneiro e pés de porco? (cf. ibidem)
Pedrinho, sem muita demora responde: “o carniceiro”.

Qual é a coisa mais pesada do mundo? (cf. ibidem) Visconde ndo sabe a resposta, ndo
recorreu ao seu conhecimento cientifico, nem foi devorado pela Esfinge que ndo quis comé-
lo.

Qual ¢ o animal que anda de quatro patas de manha, de duas ao meio-dia, de trés a tarde? (cf.
ibidem) Visconde respondeu no lugar do heleno que ndo sabia a solucao.

Além dessas adivinhas, temos a resposta enigmatica da Pitia a questdo de Pedrinho
sobre o paradeiro de Tia Nastacia: O trigo venceu a ferocidade do monstro de guampas.

Uma resposta que imediatamente parece absurda para a turma do Sitio, mas Pedrinho
decifra a mensagem. Eis a sua solucdo: o “trigo” quer dizer Tia Nasticia, por que ela, como
cozinheira, lida muito com trigo, farinha de trigo, massa de trigo [...] E com as coisas gostosas
que ela fez com a farinha de trigo “venceu”, isto ¢, amansou a “ferocidade do monstro de
guampas” que ndo pode ser outro sendo o Minotauro. (s/d, pp.457-462)

Outro escritor brasileiro que gosta muito das adivinhas ¢ Malba Tahan. Um bom
exemplo disto ¢ o enigma das Abelhas, que ele colheu nos problemas de aritmética dos hindus

e re-conta na sua obra, O homem que calculava (1985). Diz ele:

Outro problema, igualmente interessante, que figura no livro de Bhaskara,
refere-se ao calculo de um enxame de abelhas:

A quinta parte de um enxame de abelhas pousou na flor de Kadamba, a terga
parte numa flor de Silinda, o triplo da diferenca entre estes dois nlimeros voa
sobre uma flor de Krutaja, e uma abelha adeja sozinha, no ar, atraida pelo
perfume de um jasmim e de um pandnus. Dize-me, bela menina, qual o
numero de abelhas. (1985, p.101)

Este problema foi apresentado pelo matematico Beremiz (personagem) sob uma forma
poética, colhido no livro Lilavati (a Jogadora) do gedmetra indiano Bhaskara, sendo que a sua

solugdo se da com o auxilio de uma equagdo do 1° grau que tem o nimero 15 como resposta.
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5.4 CRIPTOS

Agora que estamos familiarizados com os enigmas e as suas facetas, investi em um
tipo, ou melhor, em uma familia de enigmas: os da escrita. Esse assunto ¢ muito vasto para
essas poucas paginas, e teremos de fazer escolhas. Nao falaremos do enigma proposto a Dario
pelos Citas, como narra Herddoto (1950, pp.345-6), quando, em resposta ao pedido de terra e
agua como sinal de rendi¢do incondicional, remetem ao principe persa um passaro, um rato,
uma ra e cinco flechas (IV: CXXXI), ou dos augurios feito no voo, no canto ou nas visceras
das aves. Tampouco falaremos do mistério da origem das notas musicais ¢ das imensas
pinturas de Nazca ou dos hierdglifos egipcios, embora ndo falte literatura sobre o assunto
(Herodoto, por exemplo, conta quanto foram gastos de rdbano, alho, assim como mil e
seiscentos talentos de prata em cebola para construir a grande pirdmide, o que lhe pareceu
verdadeiramente... faraonico (I:CXXV). Estes, assim como os enigmas de interpretagdo
mistica, religiosa, cabalistica ou numerologica, ndo serdo abordados aqui. Isso permitird que
afunilemos e concentremos agora toda a nossa aten¢do na busca de uma forma particular de
enigma na literatura, os criptos e os codigos, e mais particularmente aqueles que
influenciaram as suas épocas através das suas incursoes na literatura.

Talvez nao fosse inoportuno lembrarmos alguns pontos da historia criptologica, para
ilustrar a importancia que esta teve no passar dos séculos e milénios.

Os criptos parecem por definicdo posteriores a invengdo da escrita; veremos que essa
afirmacdo, embora apoiada no bom senso e parecendo inquestionavel na maioria dos casos,
deveria ser re-visitada por se apoiar em premissas ambiguas (ndo existe uma definicao exata
da escrita). Como sempre, uma pergunta trouxe outra: o que ¢ a (ou uma) escrita? Uma
primeira resposta poderia ser: uma escrita ¢ um conjunto de representacdes grafadas, cujo
valor fonético foi pré-estabelecido, e que ¢ dividido por um grupo humano para auxiliar a
comunicacdo ¢ a memoria. Sera que os nossos longinquos ancestrais ndo possuiam tais
ferramentas, eles que eram tdo aptos para o desenho? De fato, os nossos ancestrais pré-
historicos, de oitenta mil anos para ca, deixaram vestigios de complexos conjuntos de
simbolos por ora (e talvez para sempre) incompreensiveis. Nao querendo afirmar que todo e
qualquer sulco parietal manufaturado encontrado em cavernas sejam proto-escritas, seria de
bom alvitre ndo rotularmos automaticamente os achados arqueoldgicos desse género como
mera abstragdo simbolica. Talvez nenhuns desses rastros sejam proto-escritas (embora nos

pareca dificilmente crivel), mesmo assim deveriamos reconsidera-los. Afinal, formas de
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escrita de épocas mais modernas foram perdidas quando a lingua na qual estavam escritas
caiu em desuso, a ponto dos rongo-rongo da ilha de Pascoa continuarem indecifraveis e as
inscricdes escritas em etrusco, embora usando o alfabeto grego, serem hoje quase
incompreensiveis. Chegamos com isso a uma primeira constatacdo: ¢ importante conhecer a
lingua em que esta escrito num texto para poder 1é-lo. Embora aparentemente dbvia para os
textos escritos em claro’*, a constatacdo acima ¢ vital para o “quebrador” de criptos.

Uma excecdo notavel a afirmacdo acima € a escrita ideografica chinesa, que pode ser
lida em qualquer lingua sem inconvenientes; ¢ facil de entender isso: ao ver uma casa
desenhada, ndo se sabe se aquele que estava desenhando estava pensando na palavra casa,
house, ou maison — o mesmo advém com os numeros. Talvez seja por isso que,
historicamente, os chineses tenham se especializado no ramo particular da esteganografia — a
arte de ocultar mensagens, mais do que a codificagdo propriamente dita. Um belo exemplo
disto ¢ a origem dos “bolinhos da sorte”, a sobremesa que vem recheada com uma curta
mensagem. Atualmente, a mensagem normalmente consiste em uma maxima ou ditado
oriundos da filosofia orientais, mas reza a lenda que a origem deste petisco data da invasao
mongol, quando Gengis Khan invadiu a China. “Traidores” chineses teriam usado o artificio

do biscoito recheado para passar informagdes aos invasores.

O que tratei até aqui poderemos sintetizar numa frase: todo cripto ¢ um codigo, mas
nem todo codigo ¢ um cripto. O codigo ¢ regido por regras pré-estabelecidas enquanto o
cripto por regras inventadas. Na linguagem semiotica de Umberto Eco, o cripto € um tipo de
categoria do codigo. Problematizando a nocdo de cddigo e criticando o uso abusivo deste
termo no meado do século XX na esfera cultural e cientifica, Eco propde um debate semidtico
em torno do termo (c6digo) para que se possa ir além de uma idéia ‘rasa’ dele como um mero
sistema elementar constituido pela correlagdo termo a termo de duas listas (ou sistemas) de
entidades, assim como o codigo Morse é a correlagdo termo a termo dos elementos de dois
alfabetos (1991, pp.248 ss). Esta critica do filésofo pressupde uma ampliacdo da idéia de
c6digo como um modelo de equivaléncia para um modelo de inferéncia (cf. ibidem). E ¢ uma
das categorias de codigo, o coédigo criptografico, que o autor toma como modelo de
inferéncia. Sem entrar nessa discussao semiotica em torno de uma revisao historica do uso e
abuso da palavra cédigo no século XX, pelos etndlogos, lingiiistas, cientistas, entre outros,

apresentaremos com poucas palavras uma concepg¢ao de cripto ou cifra na perspectiva de Eco.

2 A expressio “em claro” se refere a ema mensagem ndo codificada nem criptada.
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Resumindo, existem trés grandes familias de criptos que se confundem e interagem, ao
ponto que ha uma certa confusdo entre os termos que as definem, a saber: os cddigos, os
criptos e a esteganografia. Para evitar confusdes ou repeticdes, eis o sentido que daremos a
estes termos de agora em diante: um cripto € uma mensagem na qual cada simbolo permanece
“em claro”, mas v€ a sua posi¢do alterada em relacdo as demais, seguindo um padrao
previamente estabelecido, chamado “chave” (o anagrama ¢ uma excecao; pois € um cripto
cuja ordem das letras foi redistribuida aleatoriamente). Um cddigo ¢ uma mensagem na qual
cada simbolo (letra, palavra ou nome) do texto em claro ¢ substituido por outro previamente
combinado (que também sera chamado chave). A esteganografia ¢ a arte de ocultar
mensagem. Das trés familias ¢ a mais abrangente, e iremos encontra-la a cada esquina da
historia e da literatura, ora como figurante ora desempenhando o papel principal.

Algumas observacdes: nada impede de mesclar estas trés familias, por exemplo,
codificando um cripto, ¢ ocultando-o (como veremos abaixo); diz-se de um cddigo ou cripto
decifrado que ele foi “quebrado”; a “chave” ¢ na verdade qualquer elemento formal que
permita quebrar um cddigo ou um cripto. Para Eco (1991, p.266) aquele que quebrar o codigo,
ou enigmista, decriptador (e ndo descobridor), a possivel solu¢do, ndo segue uma regra geral,
e para descobrir o codigo criptografico que ndo lhe foi revelado, passa por diversas leituras e
faz inferéncias (permutacao e transposi¢do), ja que este jogo nao leva a uma Unica solugao.

Mas afinal, para que servem os criptos?

Os criptos servem para dissimular mensagens aos leigos ou a um possivel inimigo.
Com isso, a dificuldade em serem quebrados aumenta na mesma propor¢ao que o percentual
de letrados da época em que sao vigentes; uma escrita que so fosse partilhada por uma elite ja
seria suficientemente hermética para poder dispensar criptos (e isso vale até os nossos dias, de
uma certa forma, nas matemadticas avancadas, por exemplo). Mesmo assim, parece que todas
as civilizagdes, ao descobrirem os prazeres da escrita, descobriram simultaneamente (ou
quase) os dos criptos e da esteganografia. Nao so para fins militares, mas comerciais, técnicos
e em geral para todos os fins para os quais continuam a serem usados. Afinal, o Kama Sutra
ndo aponta as “mlecchita-vikalpa’(escrituras secretas) como uma das sessenta e quatro artes
que as mogas devem conhecer?

O educador pode usar os criptos na pratica pedagodgica para estimular uma
compreensdo da linguagem entre os educandos, como aqueles encontrados na literatura de
Edgar A. Poe e Conan Doylen, Umberto Eco, entre outros, por exemplo, utilizando os criptos

como um jogo no qual o mestre de jogo propde um enunciado e a assisténcia deve resolver o
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problema proposto, fazendo perguntas as quais o mestre de jogo pode responder por sim ou
por ndo. Este tipo de literatura tem um enigma como eixo central da historia do seu comecgo
ao fim, que pode ser um cripto ou um problema, usadas na pratica pedagogica para instaurar
uma experiéncia com a linguagem e a capacidade de interpretar e juntar os indicios, os sinais
que podem ser um rastro de alguém, as cinzas de cigarro, a poeira de sapato, uma mancha ou
gota de sangue, uma digital, entre outros minuciosos detalhes que para o detetive-heroi sao
fatos relevantes na solucdo dos casos sem explicacdo evidente. O discurso (ou o /ogos) € para
o herodi-detetive algo que estd para enganar, iludir ou conduzir a falsas evidéncias que so
atrapalham o raciocinio e a visdo para a solu¢do do enigma. Enfim, por meio destes contos de
enigmas, o educador promovera uma atividade educativa, na qual a escrita da lugar a imagem
(simbolos), a indicios e a codigos criptograficos, instaurando por meio destes contos de
enigmas um exercicio semiotico™ da linguagem, sem a dependéncia e a interferéncia do

escrito.

5.4.1 A invencao dos criptos

Segundo Simon Singh, em Histoire des codes secrets (1999), em 1500 a.C., ¢ fabricada na
Mesopotamia uma tdbua de argila. Nela, ¢ escrito um texto codificado sobre a confecgdo de
um certo verniz. Nos séculos VI e V a. C., escribas hebreus redigem o Livro de Jeremias
usando o codigo Atbash, um dentre os varios de que dispunham.

Este codigo consiste em inverter a ordem das letras do alfabeto. Podemos notar que a
palavra “Atbash” ¢ oriunda do sistema que ela designa, j4 que ela € composta a partir das

letras Aleph, Tau, Beth, e Shin, as duas primeiras e duas ultimas letras do alfabeto hebreu.

> Utilizamos o termo semidtico se baseando na expressio de Carlo Gingburg - paradigma semidtico — que ele
nomeou de modelo indiciario, entendendo-o como um modelo epistemoldgico no interior das ciéncias humanas
que vai se afirmar no final do século XIX, com Morelli e desenvolvido na literatura, principalmente nas obras de
Conan Doyle. Esse paradigma indiciario ou semidtico ¢ um modelo de conhecimento que ndo segue regras
preexistentes ja que seriam inuteis na arte de diagnosticar, ou seja, consiste em formas de saber mudas,
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Diferente do Athash, o codigo Albam desloca as letras do alfabeto de treze posigdes. Vejam o

exemplo abaixo:
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Estes criptos sdo reversiveis, isto €, uma mensagem cifrada duas vezes com o mesmo
codigo tornara em ficar em claro.

Na mesma época, ainda seguindo as pistas de Singh, vemos Esparta conceber o
primeiro procedimento de codificagdo militar. Tucidides e Plutarco testemunham um sistema
usado, na Grécia, chamado de citale que consistia em uma longa e fina tira de couro, papiro
ou até tecido que era enrolada como uma helicoidal em volta de um cajado. Escrevia-se a
mensagem no eixo longitudinal do cajado, que depois, s6 poderia ser reconstituida mediante o
uso de um cajado de mesmo didmetro (previamente combinado) que restabeleceria a ordem
correta das letras. Isto era muito moderno para o periodo; para comparagao, os dois exemplos
de mensagem ocultas que encontramos em Herodoto sdo simples casos de esteganografia. No
livro V, paragrafo 35 de sua Historia, vemos que Histeu, querendo pedir que Aristagoras se
sublevasse contra Dario, raspa a cabeg¢a do mais fiel de seus escravos, tatua-lhe a mensagem
no cranio ¢ o mandou a Mileto apds o cabelo ter novamente crescido, com as instrucdes de
raspar o cabelo antes de se apresentar a Aristagoras (HERODOTO, 1950, p.17). O outro
exemplo ¢ achado no paragrafo 239 do Livro VII da Historia: Demarato quis avisar os
Lacedemonios das intengdes de Xerxes de atacar a Grécia; para tanto, gravou a mensagem em
tabuas que recobriu de cera, € as mandou para Esparta sem maiores problemas. As mensagens
tinham sido ocultadas tdo bem que demorou alguns dias para Cledmenes, esposa de Leonidas,
perceber o seu sentido oculto, e assim pode avisar o outros povos gregos, destruindo o efeito
de surpresa que deveria ser causado pelas tropas Persas, e permitiu a vitdria que os Helenos

tiveram sobre Xerxes, em Salamina.
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Normalmente, se cripta ou oculta uma mensagem para protegé-la. Assim, se ela ndo
for bastante bem dissimulada ou o mensageiro for conivente com o antagonista do remetente,
o conteudo sigiloso serd conhecido. Mas também se pode criptar textos no seio de
organizagdes (industrias, bancos, etc.), como fizeram as primeiras corporagdes de artesaos,
alquimistas, ferreiros, oleiros, vidraceiros, embalsamadores, etc., para evitar o esquecimento
de sua arte e dificultar a divulgagdo desta entre os leigos. Enfim, parece ter existido desde a
Grécia arcaica um verdadeiro pathos do enigma que leva aquele por ele tomado a criptar e
decriptar tudo e todos, em outras palavras, o impulso que se deu com aqueles que buscaram
atingir a visdo do oraculo de Delfos, o olhar que conhece todas as coisas, como nos acenou
Colli com essa antiga citagdo sobre Apolo, no comeco do seu livro, O nascimento da Filosofia
(1992).

E na Grécia que se pensa pela primeira vez em teorizar seriamente sobre tais assuntos;
sem deixar de lado o aspecto pratico. Inventaram um disco no qual as letras do alfabeto
estavam escritas, acompanhadas de diminutos furos; passava-se um fio nos furos de maneira a
compor uma mensagem. Outro sistema, usado até a 1* Guerra Mundial pelos espides alemaes,
consistia em fazer pequenos furos de agulha nas paginas de um livro, nas letras
correspondentes as das mensagens a serem remetidas.

Isso lembra um outro modo de transmitir mensagens secretas: as grades. Usado depois
da difusdo dos livros impressos, ocorrida apds o invento de Gutenberg — a impressora de
caracteres moveis — esse sistema necessita de dois (ou mais) exemplares absolutamente
idénticos do mesmo livro. Esse livro serd a chave. O emissor, a0 mandar uma mensagem,
escolhe uma pagina que contenha as palavras necessarias para o seu fim. Aplica entdo uma
folha em branco na pégina eleita e recorta “janelas” correspondente as palavras da mensagem.
Transmite entdo a folha recortada — a grade — ao seu correspondente, bastando a este conhecer
o numero da pagina para aplicar a grade e ver aparecer o comunicado. Os dois principais
inconvenientes deste método sdo: se o espido for preso ou a grade interceptada, fica dificil
justificar esta folha cheia de recortes, que inspira desconfianca ao mais obtuso; e também,
bastara aplicar a grade a todas as paginas de todos os livros achado em poder do espido
(comegando pelos livros que tém as mesmas dimensdes da grade) para tomar conhecimento
da noticia. Isto deve explicar o seu pouco uso na pratica.

Para este tipo de acdes as tintas invisiveis sdo muito mais recomendaveis, ¢ de uso
simples. Escreve-se primeiro uma carta destinada a censura, sem nada de repreensivel ou

subversivo. Depois, munido de uma caneta-tinteiro (bastante desusada hoje, reconhegcamos)
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ou de uma ainda mais obsoleta pena de ganso, escreve-se com suco de limdo ou cebola nas
entrelinhas. Plinio o Velho, por sua vez, recomendava usar leite. O leve rastro umido seca em
poucos instantes e fica absolutamente indetectavel até ser tratado com calor (uma chama ou
um ferro de passar roupas). O inconveniente destas rusticas tintas invisiveis ¢ de se tornarem
indeléveis apos o tratamento, fazendo com isso que as mensagens devam ser destruidas —
como esse ¢ o fim de quase toda mensagem secreta, isso nao diminui a sua utilidade. De uso
muito difundido em internatos, a sua garantia de sucesso fez que este método obtivesse grande
niamero de adeptos. O mais famoso exemplo de tinta invisivel na literatura encontra-se no
Escaravelho de Ouro (1978) de Edgar Alan Poe. Trata-se inclusive de uma tinta
particularmente sofisticada, por so6 ser visivel, quando aquecida acima de uma certa
temperatura para desaparecer novamente ao esfriar.

Polibio (aprox. 200-125 a.C.), conforme Kahn (1980, p.10), estd na origem do

primeiro codigo de substituicdo, baseado num quadrado de vinte cinco casas:

1 2 5 4 5
1 a b ¢ d e
2 f g h 1 k
3 ' m n o p
4 qg r s t u
5 VoW Xy Z

Assim, cada letra pode ser representada por um conjunto de dois algarismos : o de sua
linha e o de sua coluna. A letra “e” corresponde a 15, v = 51, ... Polibio sugeriu que esses
nuameros fossem passados por meio de tochas; um na mao direita e cinco na mao esquerda
significaria a letra “e”, por exemplo. Precursor do telégrafo de Chappe, esse sistema nunca foi
usado, nem pelos gregos, nem pelos romanos.

Singh (1999, pp.25-6) ainda acrescenta que Cicero testemunhou o uso de codigos por

Augusto e Julio. Semelhante ao Athash, esses codigos substituiam a letra em claro por outra
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previamente combinada, a primeira subseqiiente no caso de Augusto a terceira subseqiiente no
de Julio, que as vezes também subsistia as letras romanas as gregas.

Outro exemplo de cripto € o de César. Vejamos um exemplo abaixo:
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De Roma, Singh (1999, pp.33-5) nos leva ao pais das mil e uma noites, que, como em
tantas outras disciplinas, brilhou no ramo da criptoanalise a partir do século IX. Abu Bakar
ben Wahshiyya, no seu Kitab shank almustahann fi ma'arifat rumus al aklan (Livro do
conhecimento longamente desejado dos alfabetos ocultos enfim revelados), de 855 d.C.,
mostra o quanto as escritas ocultas sdo associadas a magia; e por isso talvez tenham sido
pouco usadas pelos arabes. Todavia, ressalta Kahn (1980, p.15) até o século XV, a criptologia
¢ exposta em enciclopédias escritas nessa lingua, como a Subh al-a sha de Abd Allah al-
Qalqgashandi, a se¢do: “Da dissimulagdo das informagdes secretas nas cartas” ¢ dividida em
duas partes, uma sobre as representagdes simbolicas e as linguagens pré-estabelecidas, a outra
sobre as tintas invisiveis e a criptologia.

Segundo Singh, a maior contribuicdo que o intenso fervilhar intelectual reinante em
Bagdad no século IX legou a criptografia foi a “andlise de freqiiéncia”, inventada por Al-
Kindi, que além de médico, astronomo, lingiiista e musicologo, também era matematico. A
andlise de freqiiéncia permite quebrar os cdodigos de substitui¢do, como os de César ou o

Atbash. Vejamos as sugestoes de Al-Kindi:

Une facon d’¢lucider un message crypté, si nous savons en quelle
langue il est écrit, est de nous procurer un autre texte en clair dans la
méme langue, de la longueur d’un feuillet environ, et de compter alors
les apparitions de chaque lettre. Nous appellerons la lettre apparaissant
le plus souvent la « premiére», la suivante la « deuxieéme », la
suivante la « troisiéme », et ainsi de suite pour chaque lettre figurant
dans le texte.

Ensuite, nous nous reporterons au texte chiffré que nous voulons
¢claircir et nous relevons de méme ses symboles. Nous remplagons le
symbole le plus fréquent par la lettre « premiére », le suivant par la
« deuxiéme », le suivant par la « troisiéme », et ainsi de suite jusqu’a
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que nous soyons venus a bout de tous les symboles du cryptogramme
a résoudre™.(AL-KINDI, apud SINGH, 1999, pp.37-8)

No século XVI, encontramos uma complexidade suficiente para muitos séculos de
estudo (isso ndo ¢ uma simples metafora, ¢ a pura realidade; até em nossos dias de
criptoanalise quantica e baseada em nimeros primos de trezentos algarismos, os métodos
desbravados por Alberti, Tritémo, Belaso, Cardan, Porta e Vigenére, para citar apenas os mais
famosos, importantes e inovadores, todos do século XVI, continuam sendo usados). Leonardo
da Vinci, desde do século XV, escreveu quase todos os seus manuscritos “ao avesso” de
forma que fosse preciso um espelho para Ié-los (ou um pouco de treino), porém o espelho nao
era um objeto tdo comum na sua época. Deve ter lhe parecido suficiente para afastar curiosos.

No século XVII, podemos ouvir o velho monge franciscano Roger Bacon advertir
aqueles que desejam lidar com assuntos poucos convencionais, como a busca da Grande Obra
ou do Ovo filosofal (¢ a mesma coisa) e astronomia: Louco é aquele que escreve um segredo
de qualquer maneira que ndo o subtrai ao conhecimento do vulgo (BACON apud SINGH,
1999, p.48).

Na maioria dos exemplos que veremos abaixo, os autores se inspiraram nas técnicas
desse século e tentaremos encontrar uma razao para isto: tais técnicas adquiriram depois uma
complexidade tal que se tornou impossivel para eles explicar como se quebra um co6digo nas
poucas paginas de um romance, sem usar termos técnicos € incompreensiveis. Alias, cabe
falarmos que autores como Edgar Alan Poe e Jules Verne, perfeitamente conscientes disso,
simplificaram os criptos que eles apresentaram aos seus leitores, por saberem que, ja no
século XIX, existiam codigos ainda mais robustos. Autores posteriores preferiram ressaltar o
codigo como algo fisico a roubar do inimigo, sem se delongarem nas peripécias cerebrais que
envolvem a quebra dos codigos.

Na visdo de Kahn (1980, pp.62 ss), Jodo Tritemo merece seu lugar na historia dos
codigos - assim como Vigenére - mengdo especial. Além de sua famosa tabula reta, sistema
em que o ciframento se faz com uma tabela padrao de substitui¢do retangular - sistema de

cripto famoso sobre o qual ja voltaremos; inventou um cdédigo onde cada letra em claro

26 ~ . . : ;
Traducdo nossa: Uma maneira de se esclarecer uma mensagem criptada, se soubermos em que lingua ela estd
escrita, ¢ de providenciarmos um outro texto em claro na mesma lingua, de cerca de uma lauda, e de contarmos
entdo as aparigdes de cada letra. Chamaremos entdo a letra que ocorrer mais vezes a “primeira”, a seguinte a
“segunda”, a seguinte a “terceira”, e assim por diante para cada letra existente no texto.
Depois, voltamos ao texto criptado que queremos esclarecer ¢ procedemos do mesmo modo com os seus
simbolos. Substituiremos o simbolo mais freqiiente pela letra “primeira”, o seguinte pela “segunda”, o seguinte
pela “terceira” e assim por diante até que tenhamos desvelado todos os simbolos do criptograma a ser resolvido.
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correspondia & uma palavra ou a um grupo de palavra. E muito util para um esteganografo,
por permitir ocultar uma mensagem sob quase qualquer tipo de texto, seja uma transcri¢ao de
partidas de xadrez (se o espido for enxadrista), sejam partituras musicais (se o espido for

musico)... E se o espido for um prelado...? Eis um exemplo:

Na felicidade a perpetuidade,
No seu reinado a perpetuidade,
No paraiso a perpetuidade,
Assim como em toda eternidade.
Na gloria a perpetuidade,
Mas no seu reino;
Sempiterno, sempre na felicidade,
Tanto na luz quanto na beatitude,
E sempre na gldria a perpetuidade, mas no seu reino.
Em uma infinidade ainda a perpetuidade,
Como na gloria tanto quanto nos Céus,
Para sempre, sim! Para sempre a perpetuidade.
No seu reinado e na felicidade,
Irrevogavelmente no seu reinado,
E que sem cessar ele esteja a perpetuidade na luz,
E ainda a perpetuidade.
(TRITEMO apud KHAN, 1980, p.62)

Alguém hesitaria em dar a sua ben¢ao a um tao devoto abade?

Pois se o fizesse, estaria sem o saber permitindo que a mensagem “Lembrem-se das
formulas do Abade Tritemo” seja transmitida! Ou melhor, do original em francés: Retenez les
formules de I'Abbé Trithéeme.

De fato, nesse cddigo, o A € igual a “nos céus”; B = para sempre; C = num mundo sem
fim; D = em uma infinidade; E = a perpetuidade; F = sempiterno; G = duradouro; H = sem
cessar; I-J = irrevogavelmente; K = eternamente; L = na gléria; M = na luz; N = no paraiso; O
= sempre; Q = na divindade; R = na felicidade; S = no seu reino; T = no seu reinado; U-V-W=
na beatitude; X = na magnificéncia; Y = ao trono; Z = em toda eternidade. Engenhoso, nao?

Outros dois sistemas de codigos criptograficos destacados por Singh sdo o de
Giovanni Batista Porta e Blaise de Vigenere. Giovanni Batista Porta, com a sua chave
bigramatica, propde substituir cada par de letra em claro por um simbolo, por exemplo aquele
que corresponde a fila da primeira e a coluna da segunda. Blaise de Vigenére elaborou um
sistema autoclave, o seja, que contem a propria chave. Até 1917, cinqiienta anos depois de ter
sido quebrado, o quadrado de Vigenére era dado por inviolavel, por exemplo na revista
Scientific American. Todavia, os cddigos de substituicdo polialfabéticos sdo de manipulacao

dificil e outros se tornaram preferidos pela pratica.
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Kahn (1980, pp.35 ss) destaca o sistema de Giovanni Batista Belaso. Este sistema
necessita o conhecimento de uma chave. Para exemplificd-lo faremos uma pequena
demonstracdo. Pode ser uma data facil de lembrar, um cddigo postal, um niimero primo, até
um texto transformado em algarismos; por exemplo, o nascimento de J.S. Bach : 21/03/1685.
Queremos codificar a seguinte frase:

Amo batata frita com suco de maga.

Aplicamos o seguinte método: escrevemos a chave acima do texto, repetindo-a o

quanto for necessario, fazendo corresponder a cada nimero uma letra.

210 316852 10316 852 1031 68 5210
AMO BATATA FRITA COM SUCO DE MACA

Cada letra ¢ numerada em fun¢do da sua posi¢cdo no alfabeto (A = 1; B = 2; etc); em
seguida, soma-se o numero da chave ao da letra e inscreve-se a letra respectiva ao numero do
resultado obtido.

Neste nosso exemplo: a primeira letra, um A, avanca duas posi¢des no alfabeto, e se
transforma em um C; o M+ 1 =N; O + 0 = O; B + 3 = E; etc; quando chegar no ultimo
digito, recomecamos com o primeiro algarismo, até o fim do texto a ser codificado.

No final, a frase se transformou em: Cno ebziyc grlug kto tufp jI rcda.

Podemos notar que o primeiro T do texto se transformou num Z, o segundo em Y ¢ o
terceiro em U. Da mesma forma, o primeiro G de “grlug” vem de F e o segundo de A; e assim
por diante. Também poderiamos ter eliminado os espagos entre as palavras, dificultando o
trabalho do eventual “quebrador”.

Nao sera dificil acreditar que sem a chave ¢ quase impossivel quebrar um codigo
Belaso. Seria preciso um bom conhecimento da mente do codificador, pois este poderia usar
praticamente qualquer coisa como chave.

E no século XVII que os criptos tomam definitivamente conta da vida publica e nos
negocios privados dos estados. E nessa época que nasce os primeiros especialistas da
criptografia. Nos belos saldes da aristocracia, entre valsas e menuets, casais ilegitimos se
comunicam através de versos acrosticos, aonde para se chegar & mensagem em claro, deve-se
considerar apenas a primeira (ou ultima, ou mediana) letra (ou silaba, ou palavra).

Mais seriamente, foi nos meados do século XVII que em Viena, Londres, Paris, em

breve em todas as capitais e cidades importantes, surgem os “gabinetes negros”. Neles,
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l6gicos, matematicos e esteganografos regiamente pagos codificam e decodificam os segredos
comerciais ¢ militares das nagdes. O oficio ndo ¢ de todo 6cio, oitenta a cem mensagens
circulam diariamente. Os “agentes secretos” de capa e espada fizeram muito para criar uma
aurea de eficiéncia que envolveu a sua profissio até a guerra fria. E talvez a essa aurea que,
mesmo quando zombando dos académicos ingleses € a mecanizacdo de seu pensamento,

Jonathan Swift descreve quase perfeitamente uma maquina de criptos:

levou-me, em seguida, para o quadro [...]. As superficies eram
compostas de varios pedacos de madeira, mais ou menos de um tamanho de
um dado [...], e todos ligados com arame fino, e recobertos, de cada lado, por
pedacgos de papel graduados; nesses pedagos de papel estdo escritas todas as
palavras da lingua, [...] sem ordem nenhuma. Pediu-me entdo o professor
que eu o observasse [...]. Ordenou entdo a trinta e seis rapazes que lessem, de
espago, as diversas linhas como apareciam no quadro; e, quando
encontravam juntas trés ou quatro palavras que podiam fazer parte de uma
sentenca, ditavam-na aos quatros meninos restantes [...]. Repetia-se trés ou
quatros vezes o mesmo trabalho; e era tal a disposi¢do do engenho que as
palavras mudavam, cada vez, para lugares diferentes, ao passo que os
quadrinhos de madeira se moviam para cima e para baixo.

(SWIFT, 1987, pp.208-209)

Também, ndo devemos esperar nos surpreendermos com um autor que, numa obra
supostamente infantil se antecipa em setenta anos antes dos astronomos, descrevendo o
namero dos satélites de Marte, suas dimensdes e seus parametros orbitais, propondo-nos,
assim, aquilo que pode ser considerado um dos maiores enigmas da literatura. Se coincidéncia
houve, entdo deve ser considerada uma das maiores da literatura, pois as semelhancas entre os
corpos celestes descritos por Swift e as imagens transmitidas por modernas sondas espaciais

sao sufocantes.
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5.4.2 Incursdes dos Criptos nas esferas do saber: da ciéncia a arte, da arte a ciéncia.

Galileu Galilei levou os criptos as esferas celeste — talvez por medo de se queimar com
idéias por demais arrojadas, como o seu colega Giordano Bruno dez anos antes — e protegeu

em agosto de 1610 a sua “invencdo” dos anéis de Saturno da seguinte forma:

Smaismrmilmepoetaleumibunenugttaurias. (VERDET,1990, p.159)

E entregou o anagrama a algumas pessoas de confianca. Interessante ¢ que o anagrama
chegou as maos de Johannes Kepler. Ele, que ndo recuava diante de um enigma, labutou e
chegou a uma solucao errada.

Chegamos a um ponto crucial que pode nos ajudar a entender melhor o cripto na
literatura. Ao saber que Kepler chegara a uma solugao falsa, Galileu lhe comunicou a resposta
certa através de um intermédio. Ou seja, ndo era contra Kepler (um evidente aliado potencial)
que Galileu se protegera. Vinte trés anos antes de ser convocado pelo tribunal da inquisi¢ao,
as suas rixas com laicos, dominicanos e jesuitas ja o obrigavam a usar de muita cautela antes
de divulgar uma descoberta — gosto da precaucdo provavelmente herdado dos alquimistas e
filésofos dos séculos anteriores, acostumados a ocultar as suas idéias e descobertas.

Voltemos ao anagrama de Galileu acima. Embora s6 possua 37 letras, permite 1,66 x
10 poténcia 37, ou seja, quase dois bilhdes de bilhdes de bilhdes de bilhdes de permutacdes
possiveis, se procurarmos ao acaso. Nao era o caso de Kepler. Ele sabia que a lingua usada
era o latim, e o assunto tratado, a astronomia, ou melhor, as novas observagdes permitidas
pela luneta. Kepler deve ter seguido um raciocino mais ou menos assim: “Ora, ora, ¢ facil
compormos as palavras Martia proles (rebento de Marte) e também Salve (que significa salve
mesmo); Salve, rebento de Marte... tenho alguma coisa”. Triturando as vinte letras restantes,
conseguiu, agredindo um pouco o latim, produzir a frase: Salve umbistineum geminatum
Martia (JODRA, 1996, p.58) prole que pode ser traduzido por : Salve, ardente gémeo rebento
de Marte ou Salve, filho de Marte do duplo umbigo segundo outras fontes”’; e Kepler pensou
que Galileu tinha observado um satélite de Marte, enquanto devia se ler simplesmente, em
bom latim: Altissimum planetam tergeminum observavi ou seja observei o mais alto planeta
em tripla fase. Galileu pensava ter descoberto dois satélites a Saturno, enquanto ele tinha

observado o seu anel, muito deformado pelas aberragdes da sua primitiva luneta!

A primeira traducdo é de Verdet, a segunda de Serge Jodra. Paris: AFA, Ciel &Espace n.319, p.58, 12/1996.
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Algumas semanas depois, Galileu produziu outro anagrama:
Haec immatura a me iam frustra legunturoy (VERDET,1990, p.161)

Existe uma divisdo em palavras... A maioria dos criptos ¢ elaborada apds a eliminac¢ao
dos espacos entre as palavras, pois sem essa precaucao, seria tirar doce de crianca quebrar um
cripto (por varios motivos, mas resumidamente: em portugués, por exemplo, uma letra isolada
s0 poderia ser uma vogal, e esse tipo de informagdes ndo deve ser explicitada pelo criptador).
Mas no nosso exemplo, a divisdo ndo corresponde a nada no texto em claro, e s6 complicaria
a vida do solucionador, se fosse levada em conta. Kepler, de novo, quebrou a cabeca algum
tempo antes de entregar os pontos... Ndo ¢ estranho que um simples anagrama de 35 letras,
com todas as letras em claro, cuja lingua e o assunto sdo conhecidos, ndo possam ser
desvendados por uma mente do tamanho da de Kepler, grande vulto entre os calculadores do
tempo da “mao grande”? Nestes dois casos, o diminuto tamanho das amostras nao facilita
particularmente o trabalho, e ndo se sabe exatamente o tempo que Kepler lhes dedicou antes
de pedir 4gua... E talvez seja bom lembrar que: Lembre-se, rapaz, que com os dez algarismos
da numeragdo, empregando-os todos, sem nenhuma repeti¢do, pode-se formar trés milhoes
duzentos e sessenta e oito mil e cem numeros diferentes, e que se algarismos fossem repetidos
varias vezes, esses milhoes de possibilidades aumentariam ainda? (VERNE, 1967, p.356) Na
verdade, aumentariam até 8 999 999 999, oito bilhdes novecentos e noventa € nove milhdes
novecentos e noventa e nove mil novecentos e noventa e nove”. Isso pode fazer sorrir nosso
mundo tomado pelos computadores, mas experimentem a mao para ver. SO com as 26 letras
dos alfabeto, sem repeti¢des, poderiamos formar 4,03 x 10**, ou seja quarenta milhdes de
bilhoes de bilhdes — exatamente 40391461 126605635 584000000 combinagdes diferentes. Se
todas as pessoas de globo experimentassem uma possibilidade por segundo, ainda assim,
demoraria um lapso de tempo de alguns bilhdes de anos!

O caso do segundo anagrama de Galileu, por conter seis letras A, quatro letras M, U e
R, trés E e T, dois I, e nove letras representadas apenas uma vez, o nimero de possibilidades
possiveis, segundo a lei das permutagdes, ¢ de: fatorial 35 (ou seja: 1 x 2 x3 x4 x5 x6 .....x35)

dividido por factorial 6 vezes trés vezes factorial 4 vezes duas vezes factorial 3 vezes dois =

2 Sa0 computados os nimeros de 10°a 1010-1, pois todos os dez algarismos devem ser usados; logo, os
nameros abaixo de 1 bilhdo ndo estdo incluidos.



154

35!: 6!(3.4!) (2.31) (1.2!) = 8305320 832036189 018829291 520000000 = 8,3 X103, ou seja,
8,3 milhdes de bilhdes de bilhdes de bilhdes e alguma coisa.

Kepler poderia diminuir este nimero colossal fazendo intervir as regras gramaticais do
latim; por exemplo, levando em conta que ¢ impossivel a letra A, que aparece seis vezes no
anagrama analisado, ou 0 M ou o R, que aparecem quatros vezes cada, se apresentem em
seguida no texto em claro, o que nao foi levado em conta no calculo acima. Mesmo assim,
ndo bastariam as vidas de mil estudiosos para deitar no papel todas as possibilidades. E um
bom exemplo do quanto ¢ diferente a abordagem quando se codifica para si e para os outros.
Galileu ndo queria mandar uma mensagem para Kepler sobre um assunto urgente e vital; ele
apenas queria, sem se expor de forma alguma, proteger a sua invengao: se, no passar dos anos,
alguém se gabasse de fazer uma descoberta por ele realizada e ndo divulgada, bastaria a ele
produzir o anagrama e a sua solu¢do para afirmar a sua primazia. Hoje, prefeririamos depor
uma carta lacrada num cartério até que ela se faca necessaria, mas cada época tem os seus
costumes, e assim, Galileu ndo receava indiscri¢des de tabelides intrujoes.

A solucdo era: Cynthiae figuras aemulatur mater amorum ou seja: a mae dos amores
imita as formas de Cintia. Galileu acabara de observar as fases de Vénus analogas as da Lua.
Percebam que até em claro, as mensagens preservam um hermetismo poético, dando mais um
baluarte de proteg¢ao para o seu autor.

Jules Verne abrird a nossa incursdo dos criptos na literatura, além de passear nas obras
de Edgar Alan Poe, Conan Doyle, Maurice Leblanc,Umberto Eco, além de fazer referéncias a

outros autores.

Phyjslyddqfdzzxgasgzzqqehxgkfndrxujugiocytdxvksbxhhuyophdvyr
ymhuhpuydkjoxphétozsletnpmvffovpdpajxhyynojyggaymeqynfuqlnmvlyfgs
uzmgqiztlbggyugsqeubvnrcredgruzblrmxyuhghpzdrrgcrohepgxufivvrplphonth
vddgthgsntzhhhnfepmgkyuuexktogzgkyuumfvijdqdpzjqsykrplxhxqrymvklo
hhhotozvdksppsuvjhd. (VERNE, 1967, p.1)

Ao abrir 4 Jangada, o leitor talvez pense ter se deparado com um grave problema de
impressdo. Logo verd, todavia, que o trecho reproduzido acima ¢ o tltimo pardgrafo de um
documento criptado com uma chave do tipo inventado por Belaso, a quem me referi acima.
Apds interessantes e instrutivas tribulagdes — e digressdoes de ordem geograficas, botanicas,

zooldgicas, sentimentais € até mesmo socio-etnologicas sobre o Amazonas de 1852 — da
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chave desse cripto dependera a vida de um homem, o her6i da trama, um honesto pai de
familia, acusado injustamente de ter roubado um carregamento de diamantes, no Arraial do
Tijuco, nas Minas Gerais, anos antes. O roubo foi seguido do assassinato dos soldados que
escoltavam o comboio, sendo por isso a sentenca inapelavel: a morte. Felizmente, existem
fortes presungdes que o texto criptado seja uma confissdo do verdadeiro autor do roubo.
Seguidas as peripécias costumeiras a Verne, um outro personagem, o juiz Jarriquez de
Manaus, decide empenhar todas as for¢as na resolu¢dao do enigma, e salvar a vida daquele que
s6 assim pode ser salvo. Lui, le chercheur de combinaisons numérique, le résolveur de
problemes amusants, le déchiffreur de charades, rébus, logogryphes et autres, il était
évidemment dans son élément™. (1967, p.337)

E mesmo assim, serdo preciso quatro longos dias de total concentragio (VERNE,
1967, pp337-368; 374-377; 403-413) que, descritos minuciosamente pelo autor, ilustram
perfeitamente as diferentes fases as quais nos confrontamos perante um problema
(aparentemente) insoluvel. O efervescente juiz Jarriquez aborda o cripto desejando se mostrar
logico e restringe o seu trabalho ao ultimo paridgrafo do texto (apresentado acima) na
suposicdo acertada que ele conteria um resumo dos precedentes. Analisa o texto, no qual
encontra palavras, ou trechos de palavras com sonoridades dos quatro cantos do mundo — e de
além. Conta entdo as letras, em niimero de 276 para proceder a analise de freqiiéncia e aplicar
o método de Legrand, numa explicita homenagem de Verne a Poe, diz Verne: Quem nunca
leu o Escaravelho de ouro? (1967, p.341).

O resultado ¢ um documento tdo ilegivel quanto o primeiro. O juiz pensa entdo no
método de Belaso, e embora nao saiba o numero de digitos da chave, nem se existe algum
algarismo repetido, enfim, sem saber nada, incansavelmente, o juiz Jarriquez experimenta
todo tipo de chave: datas de aniversario, nomes de pessoas envolvidas no caso, etc. Nada. Em
desespero de causa, o juiz decide apelar ao acaso e a sorte. Convoca 0 seu camareiro, o
escravo Bobo e lhe ordena no tom da furia dificilmente contida que diga o primeiro niimero
que lhe passar pela cabega. Assustado, o rapaz lanca num s6 sopro “Setenta e seis mil
duzentos e vinte trés”, mas, obviamente, essa ndo ¢ a tdo procurada chave.

Depois desse episddio, o juiz desiste de qualquer racionalizagdo, e experimenta todas

as possibilidades que lhe passam pela cabeca, e isso naturalmente ndo surte efeito. Sera

29 - . ~ , . . . .
Tradugdo: Ele, o procurador de combina¢bes numéricas, o solucionador de problemas divertidos, o
decifrador de charadas, rebus, logogrifos e outros, ele obviamente estava ai no seu elemento.
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preciso mais um elemento, desconhecido até entdo — a saber, o nome do verdadeiro criminoso
— para que a luz se facga e a verdade venha a tona.

Para aqueles que ndo estdo com tempo para vasculhar bibliotecas, o nome era Ortega.
Comparado as ultimas letras do cripto — a saber, suvjhd — podemos estabelecer o seguinte: no
alfabeto francés (usado por Verne) se fizermos corresponder a letra A ao nimero 1, a letra B
ao numero 2, etc. a letra O ¢ S menos 4; R ¢ U menos 3; T ¢ V menos 2; E é ] menos 5; etc; e
assim se obtém a chave 432513, que usada a partir do comego do cripto, desvendara o crime e
salvara a vida do inocente.

Chamemos a atencdo para o carater didatico desta investigagdo “cientifica” (embora
ficcional). Em primeiro lugar, o juiz Jarriquez “pensa em voz alta”, ou seja, verbaliza o seu
monologo interior, que Verne, feito um impalpavel reporter, “apenas” transcreve ao leitor,
testemunha inquieta e impotente. Em segundo lugar, as aulas de criptologia ministradas sob
formas de didlogo entre Manuel, o filho do acusado, que tenta se agarrar a qualquer
possibilidade de salvar o seu pai, € o inconformado juiz, que ilustra as suas dificuldades com
exemplos praticos. Em terceiro, embora Verne insista um pouco no cardter dramatico da
situagdo, ele também descreve os “rituais propiciatorios” do juiz Jarriquez: isolamento
incondicional, uma boa pitada de rapé e as primeiras tentativas, das quais se tem certeza que
elas ndo levardo a nada, mas que se deve seguir para ser “logico”.

O estilo pos-romantico (j& um pouco em desuso quando foi escrito) de certas frases
como: Une heure de plus, et toute la substance cérébrale du dépité magistrat se serait
certainement fondue sous la chaleur intense qui se dégageait de sa tétel’® (1967, p.347); ou,
L’impossible, monsieur, [...] c’est qu’un juste soit condamné, [...] perde la vie et |’honneur,
quand vous avez dans les mains la preuve matérielle de son innocence!*'(1967, p.357); ou
ainda: Heureusement, il était garcon, sans quoi Mme Jarriquez aurait eu quelques vilaines
heures a passer.*(1967, p.361) ndo podem ocultar grandes verdades, tais como: 1/ était tout
entier, alors, a cette jouissance intellectuelle — beaucoup plus grande qu’on ne le pense —, de
[’homme qui, apres plusieurs heures d’un travail opinidtre, va voir apparaitre le sens si

impatiemment cherché d’un logogriphe.**(1967, p.343) ou Qui eiit pu pénétrer jusqu’d lui en

% Tradugdo nossa: Uma hora a mais, e toda a substincia cerebral do magistrado certamente teria derretido sob
o calor intenso que se desprendia de sua cabe¢a

*! Tradugdo nossa: o impossivel, senhor, é que um justo seja condenado [...] e perca a vida e a honra, enquanto
tens entre as mdos a prova de sua inocéncia

32 Tradugdo nossa: Felizmente era solteiro, sendo a Senhora Jarriquez teria tido horas dificeis para passar

33 Tradugdo nossa: Ele estava inteiramente entregue dquele gozo intelectual — muito maior que se costuma
pensar — do homem que, apos varias horas de um trabalho cansativo, se vé prestes a vislumbrar o sentido do tao
impacientemente procurado logogrifo
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se moment [...] laurait trouvé, comme la veille, dans son cabinet de travail, devant son
bureau, ayant sous les yeux le document, dont les milliers de lettres embrouillées lui semblait
voltiger autour de la téte.’*(1967, p.361) ou ainda, esse trecho muito significativo: En outre,
une récompense montant a la somme de cent contos (300 00 francs) fut promise a quiconque
découvrirait le chiffre vainement cherché, et permettrait de lire le document. C’était la une
fortune. Ainsi, que de gens de toutes classes perdirent le boire, le manger, le sommeil, a
s acharner sur 'inintelligible cryptogramme.®> (1967, p.374).

O leitor de Jules Verne esta acostumado a esse estilo € essas maneiras; anos antes, as
Viagens ao centro da Terra tinham tido como estopim... um cripto. Mas lembremos...

Ao fucar em um sebo de Hamburgo, o Professor Lidenbrock, oficialmente eminente
mineralogista, mas na verdade “naturalista” (cientista do século XIX, ao mesmo tempo
gedgrafo, geodlogo, zodlogo, botanico, lingliista, etndlogo, astronomo, meteorologista e
aventureiro) tem a boa sorte de encontrar um livro manuscrito da mao de um cronista irlandés
do século XII, Snorre Turleson. Folheando o livro com o seu sobrinho Axel — personagem-

narrador — o professor Lidenbrock acha um velho pergaminho, com as seguintes inscrigdes:

. ANMMY  AHAYNED MikYIBD
HITHUMYP NRN¥FYIAF NIMbAre
reMAYR, 17A1 ™ A RbAAN
1Y M4 NN14Y
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rna
bal

Consciente que aquilo deve ocultar algo importante, o professor se empenha em
desvendar o enigma, apesar das dificuldades levantadas por Axel. Todavia, embora ele
identifique facilmente que o cripto esta redigido em caracteres rinicos, e que para um letrado
de sua envergadura, a transcri¢do ndo represente problemas, ¢ apds o surgimento do seguinte

texto que o professor se sente com a “pulga atras da orelha”:

** Tradugdo nossa: Quem pudesse vé-lo[...Jo teria achado, como na véspera [...]diante de sua mesa de trabalho,
tendo sob os olhos o documento, cujos milhares de letras pareciam esvoagar em volta de sua cabega

3% Tradugdo: Ademais, uma recompensa no valor de cem contos (300 000 francos) foi prometida aquele que
descobrisse a “chave”[...]e permitisse ler o documento. Era uma fortuna. Assim, pessoas de todas as classes
perderam a fome, a sede, o sono, de tanto se encarnigarem no ininteligivel criptograma.
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Sem sombra de duvidas, um codigo. O professor Lidenbrock resolve desvendar o
enigma, por uma questdo de honra. Apos varias manipulagdes sabias, ele chega ao seguinte

resultado:

messunkaSenrA.icefdoK.segnittamurtnecertserrette,r
otaivsadua,ednecsedsadnelacartniiiluFsiratracSarbmu
tabiledmekmeretarcsilucoYsleffenSnl (VERNE,1982,
p.25)

Mais uma vez, sem a ajuda do acaso ou da providéncia, os dois esteganografos nao
chegariam a ler o seu documento. Jules Verne usou outras vezes o artificio do cddigo e do
cripto, e isso ¢ uma homenagem — como vimos confessa — ao grande mestre de Boston, Edgar
Alan Poe. Quem nao tem em mente a extraordinaria estoria O escaravelho de ouro, de fato?

Saindo de Verne e indo para Edgar Alan Poe, encontraremos mais um exemplo de
cripto na literatura. Quem ndo se sentiria instigado ao encontrar um manuscrito assim

redigido:

5311+305))6%4826)41.)41),806%:48+8960))85;
1F(::1%8+83(88)5*+,46(:88%96%2;8) *1(:485); 5

1051 (:4956%2(5%4)898%:4069285);)6+8)41 1

1(19;48081;8:871;48+85;4)485+528806*81(19;
48,;(88:4(1734;48)4};161;:188:1?; (POE, 1978,
p.365)
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Assim, o corsario capitdo Kidd (segundo Poe: sempre que nds referirmos abaixo ao
lendario corsario, ndo estamos tratando do personagem historico, e sim da fic¢do criada pelo
génio de Boston) “protegeu” a localizagcdo de seu famoso tesouro, caso fosse preso por um
longo periodo e esquecesse o ponto exato onde o enterrara. Como Legrand — personagem
central do conto — comenta, embora pare¢a incompreensivel, ndo hd nada ali que possa resistir
a uma analise apurada. E certo que Poe fala pela boca de sua personagem, quando lembramos
que o conto O assassinato de Marie Rouget se baseia em fatos veridicos, e que Poe, um ano
depois do acorrido, de outra cidade e sem nunca por os pés no local do ocorrido ou interrogar
uma testemunha, baseando-se apenas nos recortes de jornais, elucidou todas as duvidas que
banhavam o caso, sendo que todas as especulagdes adiantadas por ele se averiguaram além
das expectativas. Poe também demonstrou através da andlise do protocolo usado nas exibi¢des
do autdmato jogador de xadrez de Maelzel, que havia um jogador de pequena estatura
dissimulado na base do mével — é de notar que Poe nunca estivera em presenga do autdmato,
destruido num incéndio anos antes. Poe também deu o primeiro esbogo de resposta correta ao
paradoxo de Olbers — porque a noite € escura, se ha estrela em todas as diregdes no céu? — de
forma empirica e, todavia, acertada. Poe, assim como Conan Doyle, que resolveu como
consultante da Scotland Yard o mesmo tanto de inquérito que seu personagem Sherlock
Holmes — a saber, mais de cinqlienta — muitas vezes sem sair do seu gabinete, gostava de
pensar que entendia de enigma, entdo, se ele diz que o cripto do Escaravelho ¢ facil de
resolver, s6 nos resta curvar-nos.

De fato. Aplicando ao pé da letra o método sugerido por Al-Kindi mil anos antes.
Legrand comega a decriptagem contando os sinais € ap0s supor que o texto “em claro” esta
redigido em inglés, lingua do capitdo Kidd, decide que o sinal “8”, por ser o mais freqiiente
no manuscrito, deve corresponder a letra “e”, que ¢ a letra que mais aparece nos textos
escritos em inglés — pelo menos ¢ o que aparece nas estatisticas realizadas em textos longos.
Ele percebe entdo que o conjunto “;48” (ponto e virgula, quatro e oito) estd presente oito
vezes, € supde que ele represente a palavra “the” (o muito usado artigo “0” ou “a”, em inglés),
e com isso deduz que “ ; “corresponde a letra “t”, que “4”corresponde a letra “h”. Substitui
entdo os simbolos do manuscrito pelas letras correspondente, e recomega esse jogo de pingue-
pongue inducao-deducdo (se eu supor isso, logo aquilo..) até resolucao total do cripto.

Duas observacdes sobre o grau de dificuldade deste cripto. Em primeiro lugar, ¢é
verdade, Legrand teve sorte, pois a letra “e€” era de fato a mais abundante do texto; isso nao

era obrigatorio num texto tdo curto: se, por exemplo, o capitdo Kidd tivesse codificado a frase
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o rato roeu a roupa do rei de Roma que berrou, Legrand teria suposto que o simbolo mais
presente representasse as letras “o” ou “a”, e nunca chegaria a dar um sentido a frase
codificada, pois, no exemplo escolhido (voluntariamente atipico) a letra que aparece mais
vezes € uma consoante, o “r’. Mas, em segundo lugar, mesmo que algo semelhante ocorresse,
0 nosso esteganografo ndo se veria incomodado por muito tempo: o simbolo mais numeroso
no grifo analisado ndo corresponde a letra mais presente na lingua na qual ele se supde ser
redigido...ndo seja por isso. Ou o texto estd em outro idioma, ou a proporcao das letras ¢
atipica. Basta recomecar com outro idioma, com outra letra, mas esse tipo de grifos, sempre
podera ser “quebrado” por alguém que tenha as trés qualidades seguintes: um pouco de
astucia (para ganhar tempo, ajuda muito, mas ndo ¢ fundamental) muita paciéncia e o
conhecimento que “existe” um algo para ser decodificado ou decriptado. A fragilidade destes
criptos reside na sua relagdo simples: a um simbolo sempre corresponde a mesma letra.

As coisas mudam pouco de figura com o codigo de Viagens ao centro da Terra. No
fundo, se dividirmos ele em partes (o problema ¢ saber disto antes de ter a resolugao) veremos
que a resolucdo de cada uma delas ¢ mais simples ainda do que o coédigo do Escaravelho: nao
¢ dificil transcrever runas, ndo ¢ dificil adivinhar que o texto estd escrito em latim (lembremos
que uma das condi¢des sine qua non para decriptar uma mensagem ¢ saber - ou deduzir, ou
induzir - em que lingua ela esta redigida) e uma vez identificada a composi¢cdo em acréstico
(deve se ler a primeira letra de cada paragrafos, e depois a segunda e assim sucessivamente),
torna-se quase Obvio que o texto estd escrito de trds para frente; nenhuma dessas etapas ¢
intransponivel em si, € 0 seu conjunto e entrelagamento que confere a dificuldade ao enigma.
O leitor podera pensar que se Arne Saknussem tivesse feito corresponder a cada letra de seu
texto em latim um simbolo aleatdrio, & maneira do capitdo Kidd, antes de embaralhar a ordem
de suas letras, teria sido impossivel para o professor Lidenbrock e o seu sobrinho Axel achar a
entrada do mundo subterraneo. Da mesma forma, bastaria ao capitdo Kidd embaralhar as
letras de seu texto antes de cripta-lo, e Legrand nunca acharia o seu tesouro.

No primeiro caso, Axel consegue ler o pergaminho porque nele, as letras “originais”
foram mantidas, sob o fragil disfarce de um desusado alfabeto nordico. No segundo caso, o
pergaminho do Escaravelho de ouro (1978) é decodificado, pois a ordem de suas letras foi
respeitada.

Vem a pergunta: porque Kidd e Saknussem se privaram dessa prote¢do suplementar?

Poe e Verne justificam os seus protagonistas: para as mentes dos autores dos criptos,

rodeados de mentes toscas e poucas afeitas aos prazeres da matematica e da logica, aqueles
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exemplos de esteganografia eram amplamente suficientes para desencorajar qualquer
interessado. Admitamos. Indo além, podemos pensar que eles evitaram assim de cair em uma
cilada, a saber: tornar pouco plausivel a decriptagem. Mas existe outra abordagem: o desejo
de ser compreendido por alguém que o mereca, que seja capaz. H4 um trecho no Péndulo de
Foucault que confirma esse ponto de vista, embora também existem os casos duvidosos, por
exemplo, o cdédigo de Honoré de Balzac na Physiologie du mariage (Méditation XXV, §1)
que segundo o comandante Bazeries, ¢ uma mistificacdo, e que em todos os casos, ndo foi
“quebrado” até hoje.

Por isso, o cripto da Jangada é notavel. Verne parece ter decidido ultrapassar a si
proprio e ao mestre. Ele, que ja tinha usado o artificio do grifo ndo somente em Viagens ao
centro da Terra, como também nos Filhos do capitdo Grant. Nao entrarei em detalhes se se
tratar de um verdadeiro cripto, e sim dos indicios iniciais de uma caga ao tesouro numa
espécie de enorme gincana de escoteiros. Em poucas palavras, uma garrafa ¢ achada ao mar.
Dentro, trés mensagens, ou melhor, uma mensagem escrita em trés folhas separadas, e em
idiomas diferentes (alemao, inglés e francés). Todas elas estdo bastante danificadas, mas em
trechos diferentes, e as partes restantes servirdo de base para reconstituir a mensagem, embora
parcial e equivocadamente. Informa o texto que ndufragos estdo em apuros, por 37°11° sul,
mas a longitude esta apagada nos trés manuscritos. Comega entao uma louca volta ao mundo
pelo paralelo 37°11’sul, cujas repercussdes somente serdo desveladas na Ilha misteriosa (esse
titulo sugestivo ¢ o de uma outra obra prima de Verne, que encerra os ciclos dos Filhos do
capitdo Grant e 20000 léguas submarinhas).

De modo geral, os autores de fic¢ao ocidentais da segunda metade do século XIX
parecem ter se assustado com a complexidade crescente assumida pelos criptos em sua época,
e excetuando os louvaveis esfor¢os de Verne, os seus contemporaneos deram um papel cada
vez mais acessorio a parte “cerebral” dos criptos e codigos: Alexandre Dumas, nos 7Trés
Mosqueteiros, capitulo XLVIII, prefere esconder a carta sigilosa para de Winter costurada no
forro do casaco de Planchet, o lacaio de d’Artagnan — apesar do tempo de guerra (a acdo
ocorre durante o sitio de La Rochelle de 1628) a Unica precaucdo suplementar ¢ a
memoriza¢ao da mensagem por Planchet, para que ele tenha a atitude de destruir a carta caso
seja preso e possa, ainda assim, entregar a sua substancia, caso fosse solto. Nada de codigos,
nada de criptos, apenas uma rudimentar esteganografia. J.-L. Stevenson, na sua I/ha do
Tesouro, prefere o expediente do mapa do tesouro - que mereceria estudo isolado, e foge ao

tema que delimitamos.
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Outro grande mestre dos enigmas, Sir Arthur Conan Doyle, contrariamente ao que
muitas vezes se pensa, raramente atacou os criptos frontalmente, talvez por estar ciente da
complexidade que eles revestiam na passagem entre os séculos XIX e XX. Dito em outras
palavras, ele deve ter achado impossivel ultrapassar a virtuosidade do Escaravelho de ouro e
da Jangada, mantendo um estilo accessivel ao grande publico. Nao esquecamos que ele se
engajou na guerra contra os Boeres, € os seus panfletos pro-ingleses lhe valeram o seu titulo
de Cavalheiro; sendo assim, talvez tenha usado criptos e codigos no terreno militar e nio
achasse conveniente deixar transparecer muito conhecimento nesse assunto. Claro que o seu
principal personagem, Sherlock Holmes, ¢ um habilissimo quebrador de todo tipo de enigmas
— sem excetuar codigos e criptos — mas, em apenas um caso, Doyle descreve como um
solucionador de logogrifos procede.

O nome do conto ¢é: Os dangarinos. Nele, Holmes se depara com vigaristas
americanos que conceberam um muito engenhoso meio de se comunicarem discretamente as
vistas de todos langando mao de desenhos ingénuos rabiscados a giz em um lugar onde se
sabe que o destinatario os verdo. Isso lembra o seguinte trecho de Vinte anos depois, de
Alexandre Dumas: Athos langou a vista a um desenho feito com uma pedra preta [num muro
branco] e que representava, com a ingenuidade das primeiras tentativas de uma crianga, dois
cavaleiros em carreira desabalada; um dos cavaleiros tinha na mdao um cartaz em que se lia
em espanhol estas palavras: seguem-nos (1963, p.184). Na verdade, o codigo dos Dangarinos
¢ um coédigo em que cada letra do alfabeto ¢ representada por um bonequinho, como podemos

ver abaixo:
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Com uma amostra de menos de trinta caracteres, o detetive da Baker Street quebra
esse codigo, que realmente ndo apresenta maiores complicacdes. O que ¢ relevante, ¢ que
nesse texto escrito em 1903 (¢ a trigésima aventura de Sherlock), dezesseis anos depois da
criagdo de seu personagem, Conan Doyle retoma exatamente o método de Al-Kindi usado por
Legrand para quebrar o codigo de Kidd no Escaravelho de Ouro (1978): toma como premissa
que o simbolo mais abundante nas amostras corresponde a letra “E”, e a partir deste ponto,
deduz o restante das letras. Ora, como vimos, a incidéncia desta letra ndo precisa ser tdo
elevada em textos muito curtos; e tenhamos certeza que Doyle sabia disto perfeitamente.
Haveria muito que se dizer sobre a relagdo que Doyle teve com os codigos, mas voltaremos a
ele em seguida.

No século XX, aquilo que chamamos acima de pathos do enigma — o pathos do
quebrador do criptos — parece ter abandonado definitivamente as luzes da ribalta no
imaginario dos escritores. O enigma, o logogrifo, a linguagem secreta, as tintas invisiveis, 0s
codigos continuam onipresentes; mas sa0 cOmo 0 ar que respiramos: nao pensamos muito a
respeito. Os mais famosos escritores e escritoras do género - por exemplo: Gaston Leroux,
Patricia Haismith, Agata Cristie, Dashniel Hammet, Ian Flemming, John Le Carré, L. Ron
Hubbard, Georges Simenon, Carter Brown, Fredrick Forsyth, Sidney Sheldon ou autores mais
recentes como Clive Cussler, Patricia Cornwell, Tom Clancy, Arturo Perez-Reverte e Michael
Crichton usam os c6digo e os criptos, abusam da esteganografia, sem se defrontar diretamente
com eles, transformando-os em acessorios.

Acessorios, mais da maior importancia, como neste surpreendente exemplo de Frank
Herbert, em Duna (1984): Jéssica, a mae de Paul Muad’Dib, toma conhecimento de uma
mensagem deixada na estufa do palacio por uma correligionaria Bene Gesserit, escrita num

bloco de papel. Herbert continua assim:

[...] ela ja se curvava para descobrir a mensagem oculta. Que,
necessariamente, existia, uma vez que a nota visivel continha uma frase que
cada Bene Gesserit [...] deveria mencionar a outra Bene Gesserit, quando as
condicdes o exigissem: - “neste caminho jaz o perigo”. Jéssica tateou o verso
da folha, esfregando sua superficie em busca dos pontos do cédigo. Nada. A
borda do bloco foi apalpada do mesmo modo, e igualmente nada. Recolocou
o bloco onde o encontrara, sentindo o peso da urgéncia. [...] Olhou para a
folha [vegetal] que estivera sobre o bloco. A folha! Percorreu com o dedo a
sua superficie interior, ao longo da borda, chegou ao caule. Estava ali! Seus
dedos sentiram os sutis pontos codificados, lendo-os com uma unica
passagem]...] (HERBET, 1984, pp.97-8)

Esteganografia, e da mais refinada.
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JR.R.Tolkien também gosta de enigmas e criptos (j4 o encontramos € iremos
encontra-lo novamente). No Hobbit (1998), o mapa do Tesouro sob a Montanha, além de
redigido em termos esotéricos e alfabeto rinico, contém uma inscricdo de suma importancia
em tinta invisivel, as “letras-da-lua” que s6 aparecem quando a Lua brilha sobre elas. Ainda
existe um tipo mais sofisticado, no qual a Lua tem que estar da mesma forma e na mesma
estacdao do dia em que foram escritas! No Senhor dos Anéis (1997), do mesmo autor, Frodo e
seus companheiros estdo procurando o portdo Oeste das Minas da Moria. Feito por andes
desconfiados, o Portdo ¢ invisivel, mas, ap6és o Magico Gandalf ter feito alguns passes,
aparece o desenho de uma porta e inscri¢des ¢€lficas, onde antes s6 havia rocha nua. Entre
outras frases, a indicagdo: fale, amigo, e entre, traduzida por Gandalf, chama a aten¢do dos
viajantes, por deixar claro que somente aquele que conhecer a senha vera a porta se abrir. Ora,
nenhum membro da Companhia do Anel conhece o “sésamo”; sera preciso um pouco de sorte
para eles descobrirem que a traducdo correta da frase era: diga amigo, e entre. (Tolkien, 1998,
pp.-464-8) Amigo era a palavra chave!

Embora Tolkien descreva as angustias enfrentadas ao deparar-se com um problema
insoliivel, e mostre gostar do pathos do enigma, também ndo revolucionou nada neste
dominio.

Contudo, dois autores vém desmentir vigorosamente esta perda de for¢a dos criptos na
literatura: Maurice Leblanc e Umberto Eco. 4 Agulha Oca, publicada em 1909, revela o
segredo que faz a for¢a de Arseéne Lupin, o célebre ladrao de casaca. A pista para tanto ¢ a

seguinte:

2.11..22.2.1.
1..1..2.2. .2.43.2..2.
45.2.4..2.2.4.2
D DF ™ 19F+44 0357w
13.53..2 .25.2
(LEBLANG, 1952, p.47)

Um papel com o trecho acima reproduzido cai nas maos de Isidore Beautrelet,
estudante de retorica, um dos antagonistas de Lupin. Beautrelet nota imediatamente duas
coisas: primeiro, a quarta linha ¢ atipica e deve ser analisada a parte; segundo, se substituir os

numeros pela sua vogal correspondente (1=A; 2=B; 3=C; etc.), obtém a seguinte leitura:
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e.a.a..e..e.a.
.a..a...e.e. .e.oi.e..e.
.0U..€.0...6..€.0.€
ai.ui..e ..eu.e

(LEBLANG, 1952, p.139)

Numa investigacao que o levard ao Castelo d’Aiguilles, no departamento da Creuse até
as falésias de Etretat, na Normandia, Beautrelet procurando Lupin que seqiiestrou o seu pai,
desvenda de brinde o secular segredo da forca de Julio César, dos reis de Franga, e do proprio
Lupin. Em duas palavras, o rochedo da Agulha, a cerca de trinta quilometros da cidade
portudria do Havre, foi escava por uma civilizacdo Celta, nas noites dos tempos, como
protecdo oculta e inexpugnavel. O chefe calcétas Viridovix teria revelado o sigilo a Julio
César, depois de vencido por ele; e depois, o segredo teria passado de chefe em chefe, de rei
em rei, até se perder com os expurgos da Revolugdo Francesa.... Perder? Nao para todos.
Lupin (e Beautrelet depois dele) localiza no livro de horas da rainha Maria Antonieta,
reverenciosamente conservado pelo seu confessor, um documento que o pde no encalgo do
mistério da fortuna dos reis de Franga.

O original ¢ em francés, e o que ndo facilita o trabalho, ¢ que, mesmo depois de

conseguir colocar as consoantes faltantes nos seus devidos lugares, o texto permanece

hermético:
En aval d’Etretat
La chambre des demoiselles
Sous le fort de Préfossé
Aiguille creuse.
Ou seja :

A oeste (ou: a jusante) de Etretat
O quarto das Donzelas (ou: das senhoritas)
Sob o forte de Préfossé
Agulha oca.
(LEBLANC, 1952, p.146)

Munido desta pista, em menos de um més, o jovem estudante de retorica ira botar a

perder os planos grandiosos do ladrdo de casaca. Isso sim é um programa grandioso, e todo o
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romance ¢ construido sobre e em volta do cripto, além de reescrever a histdria da Franga dos
ultimos vinte séculos.

Essa re-interpretacdo global da histéria agradou a outro amante dos codigos, criptos,
labirintos e mistério, o j& nomeado Umberto Eco. No Nome da Rosa (1984), ele faz da
biblioteca secreta um labirinto cujo sistema € o seguinte: sobre o arco de cada porta hd um
cartaz com uma sentenga em latim. Somente a inicial deve ser considerada. A planta da
biblioteca se assemelha a um mapa-mundi, sendo a produg¢do de cada povo arquivada nas
salas correspondentes ao seu pais de origem. [...] os bibliotecarios, entrando pelo FONS,
sabiam que para irem, suponhamos, a ANGLIA, deviam atravessar AEGIPTUS, YSPANIA,
GALLIA e GERMANI (ECO, 1984, p.367).

O personagem central, Guilherme de Baskerville’®, mantém com o narrador Adso (ou
Adson) a mesma condescendéncia que Sherlock Holmes com o seu amigo e biografo,
Watson®’ (Watson, Adson, julguem vocés mesmo). Logo na terceira pagina do manuscrito,
Eco reproduz na boca de Guilherme o magnifico trecho do Zadig de Voltaire. Eco retoma de
modo explicito este texto de Voltaire, na sua obra tedrica Os limites da Interpretacdo, ao tratar
da abdugdo hipercodificada e da hipocodificada. A idéia original tampouco ¢ do proprio
Voltaire, que a tomou nas Mil e Uma noites. A idéia (espléndida, diga-se de passagem) ¢ de
um didlogo em que serventes estdo procurando afoitos um cavalo e perguntam a um
transeunte (Zadig, ou, no caso, Guilherme) se porventura ele ndo viu passar o animal, e
ouvem atdnitos a seguinte resposta: “Ha! Vocés estdo procurando Brunelo (Bucéfalo, Pés-
ligeiros), o cavalo favorito do abade (da duquesa, do xeique), o melhor do haras, de pelo
preto, de cinco pés de altura, cauda suntuosa, de casco pequeno e redondo mas de galope
regular; cabe¢a diminuta, orelhas finas e olhos grandes. Nao o vi, mas foi para a direita, e se
vocés se apressarem, devem acha-lo antes que se embrenhe naquele brejo....”

Mas a mostra de seu génio criativo, Eco iria fazé-la em sua nao menos famosa obra, O
Péndulo de Foucault. Nela, dois documentos servem de alicerce para uma reconstrugao
histéria que na sua esséncia lembra A4 agulha Oca, com muito mais esmero, requinte e

complexidade. O primeiro destes documentos esté criptado:

3% Uma evidente referéncia a ja mencionada obra de Conan Doyle; O cdo dos Baskerville.

37 Velho amigo e narrador das aventuras do detetive inglés, ele foi imortalizado pela frase: “elementar meu caro
Watson”. Para um importante nimero de adeptos de Holmes, Watson realmente escreveu os famosos contos, €
Conan Doyle ndo passava de seu agente literario.
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Kuabris Defrabax Rexulon Ukkazaal Ukzaab Urpaefel Taculbain
Habrak Hacoruin Maquafel Tebrain Hmcatuin Rokasor Himesor
Argaabil Kaquaan Docrabax Reisaz Reisabrax Decaiquan Oiquaquil
Zaitabor Qaxaop Dugraq Xaelobran Disaeda Magisuan Raitak Huidal
Uscolda Arabaom Zipreus Mecrim Cosmae Duquifas Rocarbis.

(ECO, 1989, p.130)

As coisas vao parecer mais claras se encararmos como Eco construiu o jogo dos
criptogramas. Ele consegue esconder trés textos numa s6 formula de aspecto exodtico; uma
imitacdo de como achamos devem ser os velhos pergaminhos dos filésofos e alquimistas
medievais:

1- O primeiro permite uma interpretagdo relacionada a lenda dos templarios.

Les XXXV inuisibles séparez en six bandes. ( Eco, 1984, p.132)

2- O segundo relembra o mistério da “Agulha oca” de Arséne Lupin.
Chambre des Demoiselles, I’ Aiguille creuse. (cf. ibidem)

3- O terceiro mostra sem equivoco que tudo ndo passa de uma farsa.

Merde j’en ai marre de cette stéganographie. ( Eco, 1984, p.513)

A tnica dificuldade técnica encontrada pelo autor - escrever textos de 36 letras - estd
resolvida.

As técnicas de criptografia sdo inspiradas de Tritémio. A primeira frase ¢ codificada
trocando cada letra pela sua precedente de acordo com a ordem candnica do alfabeto. A ¢

transformado em X, B em A, C em B, etc. (Defasagem —1).

Cloo  A|B/C/D/EJF G|H|IT | KILIMINJO/P|Q R SITIUIX Z
Codf.|Z|A|B/C D EFIGH I K LMNO P QR ST UNX

A frasesetorn: KDRUUUTHHMTHRHAKDRRDOZQDXDMRHUA
ZMCDR.

As letras da segunda frase sofrem uma defasagem —2
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Cloo |A/B/C D E|FIGH I K LIMNIOPIQR S|T UX|Z
Codf./X|Z A|B C/D E/FIGH|I K/ LMNOPQR|S T U

¢ sao transformadasem: AFXKZPCBCQBCKMGQCIICQIXGESGIIC
APCSQC.

Na terceira frase ¢ usada uma defasagem -3,

Cloo |A/B/C D E|FIGH [ K LIM[NJOPIQR S|T UIX|Z
Codf./U|X Z|/A B/C D E|FGIH I K L MNO P QR ST

eoresultado¢: IBOABFBKUFIUOOBABZBQQBPQBDUKLDOUM
E F B.

Agora pode comegar o trabalho de esteganografia: mais uma vez Eco, lembra o ensino de
Tritémio. Ele vai esconder as frases criptografadas no seio de trinta e seis palavras forjadas,
de aspecto vagamente aramaico, com pelo menos seis letras cada uma, de acordo com as
regras seguintes: as letras sucessivas da primeira frase serdo as respectivas iniciais destas
trinta e seis palavras; as letras da segunda frase estardo nas terceiras posi¢des nas palavras, e

as letras da terceira frase nas sextas posigdes.

K.a..i D.f.b Rx..o Uk.a U.z.b U.p.f T.c.b Hb.k H.c.u M.q.f T.b.i H.c.u
R.k..o Hm..o A.g.b K.q..a D.c.b R.i.z R...b D.c.q O.q..q Z.i.b Qx.p D.g.q
X.e..b D.s..d M.g..u R.i..k H.i.l U.c..d A.a..0 Z.p..u M.c.m C.s..e D.q..f R.c..b

Para completar as palavras que, como foi dito, tem seis ou mais letras, letras de enfeite

que conferem o sabor oriental e medieval a sentenca definitiva.

Kuabris Defrabax Rexulon Ukkazaal Ukzaab Urpaefel Taculbain Habrak Hacoruin
Maquaftel Tebrain Hmeatuin Rokasor Himesor Argaabil Kaquaan Docrabax Reisaz
Reisabrax Decaiquan Oiquaquil Zaitabor Qaxaop Dugraq Xaelobran Disaeda
Magisuan Raitak Huidal Uscolda Arabaom Zipreus Mecrim Cosmae Duquifas
Rocarbis.

Provavelmente por causa do abandono quase generalizado das escritas bustrofédons,
serpentinas e espirais, a tabela retangular parece mais legivel para apresentar as

transformagoes criptograficas do que as coroas do romance que estdo reproduzidas no Anexo
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I. O segundo documento esta “em claro”. No romance, ¢ a reprodugdo da coépia de um
pergaminho; os espagos em branco representam trechos destruidos no original. Eis a sua

reproducao:

ala ... Saint Jean
36 p charrete de feins
6... entier avec saiel

p...les blancs mantiax

6 foiz 6 en 6 places

chascune foiz 20 a ....120 a....

iceste est I’ordonation

al donjon li premiers

it li secunz joste iceus qui ...pans

it la refuge

it a I’ostel des popelicans

it a la pierre

3 foiz 6 avant la feste...la Grant Pute.

(Eco: 1989, 133)

Embora esteja redigido em claro, nada menos que trés interpretacdes diferentes dele
sdo dadas no Pendulo de Foucault (1989). Na primeira, Ingolf preenche os espacos vazios de
maneira que o documento pareca estar narrando o fim da ordem dos Templarios. Na segunda
leitura, Casaubon, Belbo e Diotallevi, mudando apenas algumas palavras (nos espagos em
branco, onde ¢ permitido especular) escrevem uma histéria do mundo ocidental na qual a
ordem dos Templérios ndo foi dissoluta e continuou a se reunir através dos séculos até o
passado recente. Na terceira leitura do manuscrito, Lia, a mulher de Cazaubon, mudando
algumas letras (erros de leitura de Ingolf ao copiar o pergaminho, segundo ela) e preenchendo
os espagos em branco de um modo diferente, vislumbra uma leitura totalmente diferente das
duas anteriores, muito mais provavel: o documento ¢ um trivial rol de roupa!

Todos os criptos apresentados foram colhidos na minha formacgdo cotidiana dos
encontros com os amigos que compartilham esta paixao pelos enigmas. Os mundos literarios,
filosoficos e cientificos nos ddo exemplos inesgotaveis dos mais variados tipos de enigmas. O

critério de selecdo para a pequena amostra de criptos apresentada na minha dissertacao foi a
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duracdo do interesse, o vigor de argumentacdo, a forca intelectual, em suma, o sucesso que
eles obtiveram com os estudantes a quem os apresentei € com quem os confrontei.

Chegamos ao fim do nosso passeio pela literatura, ndo por falta de material, mas por
falta de espaco e de tempo. Os exemplos foram escolhidos propositalmente em obras famosas
de autores consagrados, na esperanca que despertem algum eco no leitor, que acendem o seu
interesse. Embora talvez tenhamos parecido desconexos, tentamos dar uma volta bastante
completa do tipo de enigma que sdo os criptos, que oferecemos como incentivo aos
pedagogos que como nds, pensam que as operagdes de criptar e decriptar s3o uma maneira de

manter a mente alerta, do momento em que se aprende a ler e escrever... até o fim dos dias.
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6. CONSIDERACOES FINAIS

Essa investigag¢do, como afirmei na introdugao, foi gerada por um desejo de compartilhar
uma compreensao filosoéfica do jogo no nascimento do pensamento grego. Essa compreensao
filosofica do jogo ¢ um retorno aos antigos gregos através da filosofia contemporanea de
Giorgio Colli e John Huizinga. Esses filosofos fizeram interpretagdes proprias e singulares
sobre essa tematica do jogo de conhecimento, como o enigma, sem, contudo, dialogarem entre
si. Como mostrei, com base principalmente nesses pensadores, ndo existiu na antiga Grécia
uma dicotomia entre o jogo e o conhecimento, que ¢ uma heranca da racionalidade moderna e
a qual ndo tem mais lugar na praca publica.

Por outro lado, esse tipo de jogos de conhecimento ¢ algo muito fascinante e a sua
potencialidade na pratica educativa ja ¢ comprovado pelos estudiosos em educagdo, mas
pouca fonte bibliografica dispomos quando pergutamos pela sua origem. O nosso
questionamento em torno dessas espécies de jogo ndo ¢ uma mera reflexdo sobre o uso
didatico do mesmo, e sim uma retrospectiva as suas origens para uma melhor compreensao do
seu sentido filoséfico e do seu papel pedagogico. E para fazer esse retorno comecei a partir
da antiga Grécia, ndo com o intuito de montar o quebra-cabeca da sua historia, e sim de nos
fazer lembrar a original relacdo entre o jogo e conhecimento na origem do pensamento
ocidental que se deu na antiga Grécia.

As especulagoes ¢ as indagacdes sobre o enigma e o seu papel pedagogico na iniciagdo
filosofica nasceram da pratica pedagogica e da minha formagao filos6fica de um modo geral,
isto ¢, muito antes de formaliza-las nessa dissertacdo. Todas as nossas especulacdes em torno
dessa tematica se basearam na afirmagdo de Colli de que o enigma ¢ a primeira expressao ou
forma de um logos primitivo que nasce na mantica grega e se desenvolve com os pensadores
anteriores a Platdo. Assim como foi para Nietzsche Apolo e Dioniso na sua investigagao das
origens do Teatro grego, para Colli o labirinto e o enigma sdo dois simbolos fundamentais
para compreender as origens do pensamento grego. Ambos fizeram um retorno a um periodo
anterior a Platdo e alcangaram grandes intuigdes que s3o incontestaveis, como: o espirito
estético dionisiaco descoberto por Nietzsche e o logos primitivo oriundo da mantica grega por
Colli. O trabalho de ambos ndo ¢ apenas filologico, mas uma verdadeira escavacdo, onde as
pesadas pedras sdo as inumeras teorias que obscureceram o auténtico pensamento grego, onde

as pequenas minuncias sdo grandes indicios para decifrar um mundo que ainda tem muito a
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nos revelar, onde os poucos vestigios, fragmentos que ainda restaram sdao incompletos,
cabendo ao filésofo o arduo trabalho os fios dessa tenobrosa trama para ndo se perder nesse
enorme labirinto, j4& que para compreender esse nexo (enigma-mantica-/ogos) toda
sistematizagdo ¢ insuficiente, exigindo mais uma maior capacidade de intuir os elos dessa
trama do que raciocinios precisos para desvendar o que ainda ndo foi descoberto sobre esse
fenomeno.

Nos primeiros capitulos dessa dissertacdo, ao fazer uma retrospectiva as origens do
enigma, assinalei a sua relevancia na sabedoria grega e na tradi¢do dialética. Os sabios gregos
ndo eram teodricos, mas imbativeis dialéticos. A sophia da Filosofia ndo ¢ uma rudimentar
ciéncia das causas materiais (na Otica aristotélica), e sim uma sabedoria enigmatica: os
discursos poéticos e filosoficos dos primeiros pensadores gregos eram de cardter
problematico, e ndo axiomatico. Os problemas dialéticos mais universais que influenciaram
profundamente o pensamento filosofico se encontram nos fragmentos de Heraclito e de
Parménides (ou os chamados “pré-socraticos”). Esse carater problemadtico (originario) da
Filosofia ndo pode ser esquecido; pelo contrario, ¢ preciso resgatd-lo na nossa pratica
pedagogica. A filosofia € criadora de problemas e o filésofo é o amigo dos enigmas, para usar
uma expressao nietzscheniana. O sabio ndo € o decifrador de enigmas, mas o criador, assim
como Heraclito, que langava os seus obscuros enigmas, sem revelar suas respostas.

Na primeira parte da dissertagdo mostramos que rastrear as origens do enigma nos leva a
um abismo profundo e na segunda parte da dissertacdo exemplificamos algumas variantes do
enigma com base em apenas trés terminologias gregas: problema, grifos e criptos. A nossa
pretensdo nao ¢ concluir sobre esse tema, mas abrir possibilidades de compreender o papel do
enigma dentro e fora do dmbito da educacdo, assim como a sua relagdo com as origens da
sophia da Filosofia, seguindo os rastros da teoria colliana do enigma. Desta investigacdo em
torno dessa tematica podemos retirar muitas reflexdes que permanecem abertas sobre a sua
origem, sobre o seu vinculo com a sabedoria grega, sobre as suas defini¢cdes e os seus diversos
usos nas argumentagoes dialéticas, nos discursos filosoficos, nos banquetes e na educacgao.

O presente estudo sobre as origens do enigma e sobre o seu papel pedagdgico ¢ uma
historia de aprendizagem despertada por um interesse de compartilhar com o outro um modo
ludico de exercitar a conversacao nas aulas de Filosofia. O educar aqui foi entendido como
um compartilhar de aprendizagem, e ndo como uma transmissdo de conhecimento entre
sujeitos em posicdes diferenciadas (escala hierdrquica) e unilaterais (entre quem ensina e

quem aprende). A partir da perspectiva de Dante Galeffi do papel do educador-filésofo na
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Otica do “aprender a ser”, a compreensdo da contribuicdo do enigma foi percorrida num
caminho proprio e com voz propria, isto ¢, se baseando na vida, numa experiéncia vivida na
minha formacdo filosofica, cultural e pedagogica. Mirando a investigagdo do enigma no
ambito da educagdo, a compreensdo do seu papel na iniciacdo filoséfica ¢ uma visdo anti-
finalista e anti-utilitaria. A maior li¢do que tiramos dessa retrospectiva as origens do enigma ¢
a seguinte: a finalidade pedagogica do enigma nao € inerente a sua natureza € nem estd na sua
origem, por ele ser anterior a propria pedagogia como indica os seus vestigios em periodos
muito remoto da histéria humana.

O papel pedagdgico do enigma ndo ¢é servir de meio para uma sele¢do ou avaliagdo.
Recusamos esta utilizacdo mediocre do enigma (ou do jogo) que ndo corresponde ao modo
como 0s sdbios gregos o usaram para despertar os humanos para o exercicio do pensar e do
saber viver. E isto requer do educador-filosofo uma atitude ética para com o outro: fazer do
enigma um meio para iniciagdo ao filosofar, ao dialogar, despertando o nosso espirito ludico e
equilibrando o nosso lado destrutivo, competitivo, proprio do humano. Por outro lado, ndo se
deve julgar um estudante pela sua capacidade em resolver facilmente problemas e enigmas;
isto voltaria em elaborar teste de Q.I.— cuja tinica capacidade ¢ avaliar a aptidao de alguém
para fazer algo — e nao despertar o gosto pelo conhecimento, pelo aprender a aprender, para
falar como Galeffi. O enigma ¢ um jogo... E se o jogo for suspenso o que fica ¢ a violéncia, a
outra face da sua natureza.

Se focalizarmos o enigma no ambito da pratica educativa, no caso, no ensino da Filosofia,
este seria compreendido como um meio pedagdgico, mas ao ampliarmos o campo de visdo,
voltando para a sua origem, na tradicdo grega da filosofia, vimos que podemos ir além desta
qualificacdo instrumental do enigma. Na origem grega da palavra, como ja afirmamos,
enigma caracteriza o aspecto ambiguo da palavra de Apolo e nasce no interior da visdo
mantica do mundo como aparéncia de um mundo divino (oculto). O enigma advém de uma
experiéncia, de uma origem ndo verbal. O enigma acena, expressa esse oculto de modo
ambiguo. Por meio dele se manifesta na palavra o que € oculto, o indizivel. Esse carater
ambiguo do enigma ja se encontra na palavra oracular, que traz os vestigios dessa tensdo entre
mundo divino e humano.

A minha opg¢do por uma retrospectiva a Grécia arcaica nessa dissertacao sobre as
origens do enigma pontuou apenas uma delimitacdo da abordagem dessa tematica, uma
abordagem que nao pretendeu descrever uma historia dos enigmas e nem abrangé-los na sua

totalidade. Essa retrospectiva a tradicao grega do enigma ndo o toma como um acontecimento
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historico, mas como fendmeno fundamental da sabedoria grega vinculado & mantica e a
dialética, raizes da Filosofia grega. Com os gregos, o enigma se desenvolve numa esfera
especulativa e agonistica do /ogos. Esse desenvolvimento resultou em discursos conseqiientes
de inumeras interpretagdes, em algo que nao ¢ mais um enigma, mas um discurso (/ogos).

A abordagem do enigma nessa pesquisa nao se prendeu a nenhuma defini¢do, apesar
de apresentarmos algumas delas, como fez Aristételes na sua Poética. Por outro lado, a
insuficiéncia de uma definicdo geral do enigma se verifica no desenvolvimento desses
capitulos, isto é: a impossibilidade de uma concepgao geral do enigma, que pudesse captura-lo
numa representacao tedrica. No maximo, o que podemos fazer é rever na sua génese grega o
seu valor cultural e religioso, além da sua fun¢do educativa na iniciacao filosofica, como foi
feito nos quatro capitulos desta dissertacdo. Enfim, ndo ¢ possivel abarcar os enigmas na sua
totalidade e num s6 golpe de vista.

Ao longo destas paginas abordei o enigma ¢ a sua contribuicdo para a iniciagdo a
Filosofia, tentando preservar seu mistério, sem matar o seu pathos. Chegando ao fim,
langando as vistas sobre o caminho percorrido, lembramos com prazer das reagdes que o
nosso trabalho provocou em nossa volta, durante a sua gestacdo; ndo houve quem nao se
entusiasmasse com o cerne de nossa pesquisa, quem ndo sugerisse uma idéia, quem nao
recomendasse um livro — e se tivéssemos seguido todos os bons alvitres ainda teriamos muitos
anos de trabalho pela frente para chegar ao final — e foi este carinho e entusiasmo recebido
que nos estimulou a fazer o sincero trabalho que apresentamos sobre os rastros dos enigmas,
as suas origens, € a tentativa de compreendermos o seu papel na iniciagdo a Filosofia.

Surgiram muitas perguntas e poucas respostas, muitas dividas e poucas certezas;
porém, preservamos uma convic¢do desde a concepcao desta dissertacdo até este momento: as
multiplas facetas do enigma ndo fulguram em detrimento uma das outras e entre as suas
diversas qualidades a de ser um excelente, nobre, iniciador, interativo e intrigante meio
pedagdgico, certamente nao ¢ a menor, como ja o sabem aqueles que usaram e usam o enigma

para este fim. Quanto aqueles que ainda o usarem, que julguem.
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