A “atitude” filos6fica de Walden, de Thoreau

RESUMO

O presente artigo investiga a possibilidade de ler a obra
Walden, de Henry D. Thoreau (1817 - 1862), segundo o
quadro conceitual desenvolvido por Pierre Hadot (1922
- 2010), em O que é a filosofia antiga? Debrucando-
se sobre os textos filosoficos da Antiguidade, Hadot
revela que a filosofia se define mais como um modo de
vida do que como um discurso filosdfico. O propésito
desta atividade é “tornar-se melhor” mediante a
pratica do que ele chama de exercicios espirituais.
Ndo obstante, a filosofia acaba por se distanciar
deste carater marcadamente pratico em fun¢do de
um complexo processo histérico que se reduz a uma
atividade exclusivamente discursiva. Hadot localiza ao
longo da histéria figuras que reverberam a tradicdo
antiga de filosofia, como Thoreau, por exemplo.
Partindo de Hadot, concluiremos que em Thoreau a
literatura se faz filosofia: Walden é ao mesmo tempo
um discurso filoséfico e um exercicio espiritual de seu
autor, estando estreitamente vinculado a sua vida
filosdfica, além de ser recurso “psicagdgico” de diregdio
espiritual dos outros.
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ABSTRACT

This article investigates the possibility of reading
the work Walden by Henry D. Thoreau (1817-1862)
according to the conceptual framework developed
by Pierre Hadot (1922-2010) in What Is Ancient
Philosophy? Looking at the philosophical texts of
antiquity, Hadot reveals that philosophy is defined
more as a way of life than as a philosophical
discourse. The purpose of this activity is to “become
better” by practicing what he calls spiritual exercises.
Nevertheless, philosophy ends up distancing itself
from this markedly practical character due to a
complex historical process and being reduced to
an exclusively discursive activity. Hadot locates
throughout history figures that reverberate the
ancient tradition of philosophy, for example, Thoreau.
Starting from Hadot, we conclude that in Thoreau
literature becomes philosophy: Walden is, at the same
time, a philosophical discourse and a spiritual exercise
of its author, being closely linked to his philosophical
life, in addition to being a “psychagogical” resource
for the spiritual direction of others.
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Em O que é a filosofia antiga?, Pierre Hadot pretende dar conta da questdo que da

titulo a obra. Diante deste problema, ele sugere que, para o estudo da literatura filoséfica da

antiguidade, realoque-se os textos “[...] na forma de vida que os havia engendrado” (HADOT,

2014b, p. 11). O autor pretende com isso ndo apenas conhecer os textos filoséficos, mas tam-

bém conhecer a atividade que os produziu — ainda que a partir dos textos. Serd preciso, entao,

“aprender a ler” (HADOT, 20144, p. 66). Ler corretamente exigird que ndo se tome o “texto pelo

texto”, mas que se considerem as circunstancias concretas, isso &, que se considere o ambiente
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vivo em que foram produzidos, e também os objetivos daquele que os produziu.! Mediante tal
procedimento, o autor localiza em toda a antiguidade, ao menos desde Sécrates, até o final do
Império Romano, um traco comum: a filosofia se apresenta menos como um discurso filosofico
do que como um modo de vida. Observa ele que o fildsofo antigo estivera comprometido ndo
tanto em resolver questdes de ordem conceitual, tedricas ou especulativas, mas sim em “[...]
tornar-se melhor.” (HADOT, 2014b, p. 250). Ora, se um texto filoséfico que se insere nesta tra-
dicdo brota no seio de um esforco de aprimoramento pessoal, ele deve necessariamente ser
tomado deste ponto de vista.

Em sua pesquisa, Hadot revela que o impeto de “tornar-se melhor” esta intimamente
ligado a nocdo de exercicios espirituais, a saber, um conjunto de praticas mediante as quais se
promove uma transformacao radical da personalidade — em um sentido bastante amplo — da-
guele que nelas se engaja (HADOT, 2016, p. 115-116). A atividade filoséfica se mostra, portanto,
como um esforco marcadamente pratico e intimamente vinculado a vida que se vive. Em pou-
cas palavras, filosofar na antiguidade significa viver filosoficamente. Nestes termos, o discurso
filosdfico do filésofo antigo (seus textos, por exemplo) pode ser apreendido também como um
exercicio espiritual, na medida em que, como veremos, pretende “formar” para além de mera-
mente “informar”. O discurso filosdfico é, em certo sentido, um instrumento pelo qual se opera
uma transformacdo de si (para o filésofo), mas também do outro (para seu leitor/ouvinte).

Ndo obstante a filosofia tenha historicamente se “reduzido” exclusivamente a dimen-
sdo do discurso, Hadot aponta Henry David Thoreau como um “eco” na modernidade desta
forma de filosofia pratica (HADOT, 2014b, p. 380). Isto implica em reconhecer que ha em Tho-
reau pelo menos trés elementos distintivos: (i) que para ele a filosofia é um modo de vida; (ii)
que seu discurso filosofico esta estreitamente atrelado a tal vida; (iii) e que a formacdo do ou-
tro é componente de (i) e (ii). Neste artigo pretendemos localizar tais elementos em sua obra
Walden. Para alcancar este objetivo, antes reconstruiremos rapidamente o quadro conceitual
desenvolvido em O que é a filosofia antiga? e em posse deste arcabougo, tentaremos eviden-

ciar a “atitude” filosofica de Walden.

Filosofia como modo de vida

Apresentar o que tenha sido a filosofia antiga para Hadot exigiria reproduzir o exausti-
vo levantamento histdrico e filoldgico que ele desenvolve em O que é a filosofia antiga? Aqui
tal esforco serd apenas pressuposto, de modo que, por economia, partiremos da hipdtese de

1. Deve-se dizer que Hadot ndo fundamenta um “método de leitura” em O que € a filosofia antiga? Pode-se citar sobre isso,
no entanto, um comentario seu no artigo Jogos de linguagem e filosofia: “[...] retomada em uma perspectiva histdrica que,
alias, Wittgenstein desconhece totalmente: a nogdo de jogos de linguagem permite a filosofia compreender aspectos da
sua propria histéria e, por conseguinte, compreender melhor a si mesma.” (HADOT, 2014, p. 76,). Segundo Almeida (2011, p.
101), acresce-se a isso também o fato de que Hadot ndo |é apenas como filédsofo, mas também como historiador e fildlogo,
0 que o permite ir além do texto e apreender a propria prdxis que os engendrou.
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que a “figura de Sécrates”, personificacdo da filosofia e modelo paradigmatico de filésofo na
antiguidade, sintetiza em si o que tenha sido a vida filosdfica antiga.

Seguindo Hadot, nos serviremos da obra O Banquete, de Platdo, para figurar Sdcrates.
No didlogo em questdo é apresentado o discurso de Diotima, que narra o nascimento de Eros e
descreve seus atributos. E dito que Eros ndo é deus e nem homem, mas estd em uma posi¢do
de “mediador” entre estes. Também é dito que ele é filésofo: “avido de sabedoria”, ele filosofa,
de modo que se pde a meio caminho entre a ignorancia e a sabedoria (HADOT, 2014b, p. 75).
No didlogo se estabelece um quadro de opostos. De um lado estd a ignorancia, a mortalidade, a
imperfeicdo, a falta e afins (ai esta o homem), do outro a sabedoria, a eternidade, a perfeicdo e
afins (ai estdo os deuses). Eros, enquanto filésofo, ndo se mantém em nenhum destes extremos.

Segundo Hadot (2014b, p. 75), ha uma explicita identificacdo entre Eros e Sdcrates.
Sdcrates é filésofo, tal como Eros, justamente em razdo de sua condi¢cdo de “miséria”, mas
também de “habilidade” que o distancia da falta e o aproxima do que é belo, perfeito, e divino.

Filosofar, por sua vez, caracteriza-se no didlogo como a atividade daquele que deseja
0 que sabe ndo possuir: a sabedoria. Os deuses e os ignorantes nao filosofam, pois nenhum
deles deseja-a. Os primeiros ja a possuem e os segundos ndo sabem que ndo a possuem. Ape-
nas filosofam os “[...] ndo sadbios conscientes de sua ndo sabedoria” (HADOT, 2014b, p. 78). Na
medida em que é “n3do sabio”, é certo que o fildsofo é também ignorante, mas a consciéncia de
sua condigdo impede que o seja em absoluto.

Definido “o filésofo”, entdo se define em o Banquete a prépria nogdo de filosofia e o
que é filosofar. Filosofia é desejo pela sabedoria. Filésofo é, portanto, aquele que deseja sabe-
doria. Filosofar é a prépria busca. Este é o programa da filosofia antiga: “[...] de maneira geral
a sabedoria serd como um ideal que guia e atrai o filédsofo [...]” (HADOT, 2014b, 79).

Como se disse, o fildsofo deseja a sabedoria por se saber ignorante. Se fosse o caso
de n3o o saber, ndo a desejaria. E nestes termos que se desenvolve a paradoxal definicdo de
sophia de Sdcrates: o filésofo é sabio ao se saber ndo sdbio. A Defesa de Socrates, de Platao,
sera elucidativa aqui.

Em certo ponto da Defesa, Sécrates investiga a razao de o oraculo de Delfos té-lo dito ser
0 homem mais sabio (PLATAO, 1987, 21a-c). O filésofo, entdo, procede a uma apuracdo de todos
0s que supostamente possuiriam a sophia. Ao cabo descobre que ninguém a possui, apesar de
crerem no contrario. Diferente destes, Socrates sabe que ndo a possui, sendo esta entdo a sua
sabedoria (PLATAO, 1987, 21d). Paradoxalmente, enquanto filésofo, Socrates deseja a sabedoria
que, enquanto sdbio, esta consciente de ndo possuir. Esta suposto ai um elemento central de
O que é a filosofia antiga?, a saber, a tomada de consciéncia, um tipo de reconhecimento por
parte do sujeito de sua propria condi¢ao, daquilo que se é e do que ndo se é. Saber-se filésofo
implica em ter tomado consciéncia de que se esta numa situacao oposta aquela mais excelente.
Se ndo se tomar consciéncia de sua ignorancia e miséria sera impossivel filosofar. Apenas quan-

do consciente disso podera haver um engajamento na superacdo de sua falta.
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E, alids, justamente essa conscientizagdo que os interlocutores de Sécrates experimen-
tam quando abordados por ele, a saber, a “sensacdo de nao ser o que se deveria ser” (HADOT,
2014b, p. 56). Esta ser3, inclusive, a missdao de Sdcrates: garantir que seus concidadaos reco-
nhecam sua verdadeira condic3o (PLATAO, 1987, 21e). Neste empreendimento, o filésofo “[...]
agird como quem nada sabe, isto é, com ingenuidade. E a famosa ironia socratica: a ignorancia
dissimulada [...]” (HADQT, 2014b, p. 51). O “ndo saber” de Sdécrates se mostra, entdo, como um
“instrumento” que permitird ao interlocutor a tomada de consciéncia.

De fato, enquanto ignorante, Sécrates ndo se posiciona, apenas interroga. Embora dis-
curse, ele nada diz, pois nada tem a dizer. Ao cabo, no entanto, deslegitima o pretenso saber
do interlocutor. Interrogando-o, Sdcrates instaura a “aporia, a impossibilidade de concluir e de
formular um saber” (HADOT, 2014b, p. 54) e conclui que toda pretensa “sabedoria humana”
é coisa “desprovida do minimo valor” (PLATAO, 1987, 23a-b). Da-se, entdo, uma reviravolta: a
atencao do didlogo passa do tema que o p6s em marcha para o préprio interlocutor.? “Dito de
outro modo, no didlogo “socratico” a verdadeira questao que esta em jogo nao é isso de que
se fala, mas aquele que fala [...].” (HADOT, 2014b, p. 54 — grifo do autor).

Com seu discurso, Sécrates convoca o outro a se examinar, a dar razdo de si e da manei-
ra pela qual vive. Trata-se de Ilhe provocar justamente a tomada de consciéncia — mas, note-se,
ndo na ordem do conhecimento e sim do “‘ser’ do sujeito” (HADOT, 2014b, p. 56). O auténtico
problema filosdfico, assim, ndo diz respeito ao “que se sabe”, mas ao “que se é”. Esta que é a
questdao de maior importancia, diz Sécrates na Defesa, ele que, tendo abandonado as coisas
de que “cuida toda a gente”, dedicou-se aquilo que é “o maior dos beneficios”, a saber, “per-
suadir” seus concidadaos a “cuidar menos do que é seu que de si préprio para vir a ser quanto
melhor e mais sensato [...]” (PLATAO, 1987, 36¢). “Cuidar de si” — que supde um “conhecer a
si”? — para “ser melhor”: esta sera a Unica sabedoria possivel aos homens, segundo Sdcrates.
Se ha alguma sophia, ela é de ordem pratica, uma sabedoria de vida.

Segundo Hadot, sera esta a forma da filosofia na antiguidade. Em suma, filosofar sera
viver uma vida orientada para a sabedoria. Entretanto, como exatamente é tal vida? Basica-
mente uma vida marcada pela pratica do que o autor chama de exercicios espirituais*: o con-
junto de praticas pessoais e voluntarias cujo exercicio possibilitara que aquele que nelas se
apligue opere em si uma transformacdo radical de seu “ser” em func¢do do “melhor” (HADOT,
2014b, p. 115). Mas qual a natureza destas praticas?

2. “[...] aquele que se aproxima muito perto de SAcrates e entra em didlogo com ele, mesmo que tenha comegado, no inicio, a
falar com ele de outra coisa, ele ndo se constrange em ser conduzido em circulo por esse discurso, até que seja necessario dar
razdo de si mesmo tanto quanto da maneira pela qual se vive [...].” (PLATAO, Laques, 187 e 186, apud HADOT, 2014b, p. 54).

3. Vale lembrar que o preceito délfico “conhece-te a ti mesmo” (gnéthi seuatén) acompanha o filésofo. Tal maxima, observa
Foucault n’A hermenéutica do sujeito, é, ao mesmo tempo, pré-condi¢do e consequéncia do “cuidado de si” (epiméleia
heautod). (FOUCAULT, 2010, p. 62-64).

4. Segundo Hadot, escolhe-se tal nogdo em fungdo de que apenas assim se poderia abarcar o sentido amplo que tais praticas
possuiam na antiguidade. “Espiritual”, entdo, porque implica a integralidade do “ser” do sujeito que as pratica (o que ndo

poderia ser apreendido por, por exemplo, “exercicios éticos”, “intelectuais”, “da alma” ou outros, denominagdes que seriam
pouco abrangentes). (HADOT, 2014a, p. 20).
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Em sua obra, Hadot descreve diversas expressdes que tais praticas poderiam ter assu-
mido na antiguidade. Mas seu conteudo, observa ele, é impossivel de ser apreendido plena-
mente apenas a partir da literatura filoséfica antiga que nos alcancou, visto se tratar de algo
transmitido quase que exclusivamente de maneira oral (HADOT, 2014b, p. 271). Ainda assim,
podemos mencionar rapidamente, a titulo de exemplo, os regimes alimentares, jejuns e vi-
gilias na escola platonica (HADOT, 2014b, p. 106); ou a rejeicdo de todo tipo de conforto na
escola cinica (HADOT, 2014b, p. 162-164). Depreendem-se dos textos também os exercicios
de “preparacdo para morte” (explicito no Fédon de Plat3o, por exemplo) (PLATAO, 1972, 64a)
e de “atencdo ao presente” (especialmente entre estdicos e epicuristas) (HADOT, 2014b, p.
274-275). Ha ainda alguns de carater marcadamente moral, como o “exame de consciéncia”,
em que se intenta reconhecer as faltas e desvios morais que se praticou (HADOT, 2014b, p.
285) mediante, por exemplo, o exame dos sonhos (HADOT, 2014b, p. 104), ou pela confissdo
e correcdo entre amigos (HADOT, 2014b, p. 183) ou, ainda, como um tipo de levantamento e
avaliacdo, antes de dormir, do que se fez no decorrer do dia (HADOT, 2014b, p. 287).

Ainda que a maior parte destes exercicios sejam praticas pessoais, a filosofia antiga
fora especialmente marcada pela comunidade, na medida em que o outro, isto €, os ndo-filéso-
fos ou discipulos e iniciados, invariavelmente lhe eram objeto de especial aten¢do. Mostra-nos
Hadot que o filésofo antigo fora também um diretor espiritual, no sentido de assumir a tarefa
de dirigir o outro ao que seja “melhor” — tal como se propds Sécrates, como mencionado —
permitindo-lhe a tomada de consciéncia e lhe auxiliando nas “[...] escolhas particulares razo-
aveis na vida de todos os dias” (HADOT, 2014b, p. 304). Em tal tarefa, o filésofo langaria mao
de diferentes recursos: poderia se servir de sua prépria vida, apresentando-se como exemplo
a ser seguido; ou ainda de seu discurso, via, por exemplo, exortacdes, reprimendas, consolos,
instrucGes, didlogos e outros (HADQOT, 2014b, p. 310). Atentaremos aqui exclusivamente ao uso
do discurso neste esfor¢o de formacao.

Segundo Hadot (2014b, p. 310), assumia-se na antiguidade, “[...] desde Homero e He-
siodo, [que] era possivel modificar as decisdes e as disposi¢cdes interiores dos homens esco-
Ihendo habilmente as palavras capazes de persuadir.” Trata-se do reconhecimento do poder
da palavra, como um recurso que, de um lado, funciona como uma “ponte” entre os deuses e
os homens e, de outro, que afeta e transforma aquele que as escuta ou |é. Vale reproduzir um
trecho, citado por Hadot, da Teogonia de Hesiodo, a esse respeito:

Feliz é quem as Musas/Amam, doce de sua boca flui a voz./Se com angustia no dnimo
recém-ferido/alguém aflito mirra o coragdo e se o cantor/servo das Musas hineia a gldria
dos antigos/e os venturosos Deuses que tém o Olimpo,/logo esquece os pesares e de ne-
nhuma aflicdo/se lembra, ja os desviaram os dons das Deusas (HESIODO, 1991, 55, apud
HADOT, 2014b, p. 41).

Mediante certo uso da palavra, os poetas ao mesmo tempo “curam” seus ouvintes do
mal que lhes acomete, desviam sua atencdo daquilo que é vulgar e ordindrio para seu oposto
e os aproximam daquilo que é excelente e divino. Nao muito diferente dos poetas, o filésofo,
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mediador de deuses e homens que &, utiliza justamente desse poder para dirigir os outros ao
“melhor”. De fato, o fildsofo antigo se caracteriza especialmente por ser “habil na arte do dis-
curso” e, por isso, ser capaz de “dirigir o outro como convém” (FOUCAULT, 2010, p. 126).

O discurso do filésofo serd, entdo, um recurso “psicagégico”: discursando, ele ird “se-
duzir almas” (HADOT, 2014a, p. 41). Pela palavra, tal como faz Sécrates®, ele seduzird, in-
fluenciara, conduzira e, ao cabo, “melhorarad” o ouvinte (ou o leitor). E justamente segundo
este profundo poder de influéncia e esta dimensdo marcadamente formativa que o discurso
filosdfico deve ser compreendido.

De fato, ainda que a filosofia antiga seja um modo de vida, o discurso Ihe € um compo-
nente essencial que brota da vida filoséfica, pois dela depende. Um discurso sé sera filosdéfico
se uma vida filosdfica estiver nele suposta. Mas ele também “justifica, motiva e influencia” a
vida filosofica (HADOT, 2014b, p. 249). Isto é, o discurso é também condicdo de possibilidade
da vida filosofica, na medida em que Ihe garante suporte. Neste caso, uma vida filosofica sem
discurso dificilmente subsistiria.®

A literatura filosdfica antiga que nos alcancou é, entdo, o que conhecemos dos dis-
cursos filosdficos e, indiretamente, da vida filosdfica da antiguidade. Mas o que se vé nestes
textos é, ndo raro, um carater rigorosamente tedrico e abstrato (pensemos nos tratados epicu-
ristas, por exemplo), de modo que pareceria estranho pensar que seu propésito fosse “sedu-
zir”, “enfeiticar”, “aturdir” e coisas tais. Neste caso, segundo Hadot, trata-se de um esforco de
fundamentacdo dos dogmas e principios da vida filosofica assumida, em que se pretende “[...]
desembaracar com precisdo os pressupostos, as implicacGes, as consequéncias desta atitude
[...]” mediante um “[...] esforco de sistematizacdo e conceitualizacdo [...]” (HADOT, 2014b, p.
253-254). Ainda que exigéncias de coeréncia e acurada racionalidade sejam visiveis, entdo, o
objetivo ndo é tanto elaborar um sistema tedrico que explique o mundo ou algum aspecto des-
te, mas sim garantir “maior forga persuasiva” aquilo que se pretende inspirar no outro. Mesmo
nestes casos, o interesse é formativo. Seu objetivo, em resumo, é o de garantir a firmeza na
vida assumida pela “forca da evidéncia” (HADOT, 2014b, p. 160).

Além de constructos sistematicos, no entanto, vé-se também que o discurso pode ter um
feitio marcadamente literdrio, tal como em as Cartas a Lucilio de Séneca, em que “[...] as férmulas
notaveis, as imagens, as préprias sonoridades sdao escolhidas intencionalmente [...]” (HADOT, 2014b,
p. 307) pelo filésofo de modo que possa agir com eficacia sobre aquele a quem se dirige.

Mas o discurso filosdfico serve ao filésofo ndo apenas para “melhorar” o outro. Discur-
sa-se também para “cultivar a si”, para usar uma expressao de Foucault. Neste caso, o discurso
é um meio que permite, por exemplo, compenetrar-se ou se convencer mais uma vez da vida

5. Alcibiades, em o Banquete, por exemplo, observa que Sdocrates enfeitica, aturde e empolga aqueles que o ouvem falar
(PLATAO, 1991, 215¢-d).

6. O que nao significa uma impossibilidade. Pense-se, por exemplo, na corrente cética, em que o discurso é fatalmente
suprimido. Mesmo neste caso, no entanto, a “vida cética” depende do discurso: “[...] é necessario um discurso filoséfico
para eliminar o discurso filoséfico” (HADOT, 2014b, p. 209-210).
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filosdfica que se assumiu. O discurso filosdfico é, assim, um exercicio espiritual. Medita¢bes, de
Marco Aurélio, é um exemplo. Escrevendo para si, o fildsofo estd, justamente, “meditando”
sobre preceitos estéicos, a fim de se inspirar com “[...] maximas notaveis que instiguem a a¢ao
[...]”, de modo que se sinta impelido tanto mais a “[...] viver como um estéico” (HADOT, 2014b,
p. 255). Trata-se ai de um esforco de aprimoramento de si pelo discurso.

Observa Hadot (2014b, p. 251) que no interior dessa relagdo estreita entre vida e dis-
curso, ha sempre o risco de o discurso se bastar em si mesmo. Neste caso, discursa-se, mas
nao se vive o discurso. Isto é, ndo ha comprometimento integral com aquilo que se diz e o que
é dito ndo emana da vida que se vive, e nem a influencia.

De fato, em fungdo de um complexo processo histérico de “esvaziamento” da filosofia
que remonta a ldade Média, a atividade filoséfica se reduziu a sua dimensdo discursiva.” A
filosofia deixa de ser um modo de vida e se estabelece como “[...] uma trajetdéria puramente
tedrica e abstrata” (HADOT, 2014a, p. 64). E o filésofo, por sua vez, se descompromete em
“tornar melhor” a si ou ao outro. Na contemporaneidade, segundo o autor, tal filosofia sera a
universitaria e o filésofo o professor de filosofia (HADOT, 2014b, p. 364 — 365).

Ainda assim, sustenta o autor, a tradicdo antiga de filosofia subsistiu até a contempo-
raneidade, mesmo que de forma opaca e fragmentada em poucas figuras singulares. Entre os
nomes que “ecoam” tal tradi¢cdo esta Henry David Thoreau, que disse em tom de critica: “Atu-

almente existem professores de filosofia, mas nao filésofos” (THOREAU, 2012, p. 27).

A “atitude” filosofica de Walden

Walden, ou a vida nos bosques (2012) é uma obra autobiografica que retrata a experi-
éncia de Thoreau em seu retiro as margens do lago que dd nome a obra. Ali, em meio a mata,
viveu por aproximadamente dois anos e dois meses em uma cabana que ele mesmo cons-
truiu, “[...] ganhando a vida com o trabalho das préprias maos” (THOREAU, 2012, p. 17). Na
obra sdo descritos também os momentos ociosos do autor, quando ele “aventura-se na vida”
(THOREAU, 2012, p. 28). Nao se defende no texto uma tese, e ndo ha ali um corpo tedrico e
nem argumentos — isto que, no minimo, criaria problemas a uma caracterizacao da obra como
filosofica. Mas tentar localizar coisas deste tipo em Walden seria “ler mal” a obra. Segundo
Sandra Laugier (2011, p. 326), comentadora de Hadot, Walden é expressdo de uma “atitude
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auto-justificavel” de seu autor. Tal atitude é, em certo sentido, a vida filoséfica da obra. E ela

gue se buscard apresentar na sequéncia.

7. Dados os limites deste artigo, observaremos apenas que tal processo se inicia pela incorporagdo da nogdo de philosophia
pelo cristianismo na Idade Média e, mais especificamente, pela distingdo hierarquica entre “teologia” e “filosofia” no
periodo escolastico — momento em que “filosofar” passou a ser um procedimento de exegese de textos antigos (com o
intuito de justificar e ratificar preceitos e dogmas religiosos). (HADOT, 2014b, p. 357-362)
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Como mencionado, para Thoreau nao existem filésofos em seu tempo, apenas profes-
sores de filosofia. No entanto, para ele a docéncia desta disciplina ainda possui certo mérito,
“[...] pois um dia foi admirdavel viver [a filosofia]” (THOREAU, 2012, p. 27). Se ha alguma valia na
atividade filosofica, para ele, é a de viver. No mesmo paragrafo ele complementa:

Ser filésofo ndo é simplesmente ter pensamentos sutis, nem mesmo fundar uma escola,
mas amar a sabedoria a ponto de viver de acordo com seus ditames, uma vida de simplici-
dade, independéncia, generosidade e confianca. E resolver alguns problemas da vida, ndo
apenas teoricamente, e sim na pratica. [...] Ele [o filésofo] ndo se alimenta, ndo se abriga,
ndo se veste, ndo se aguece como seus contemporaneos. Como um homem pode ser fi-
I6sofo sem manter seu calor vital com métodos melhores do que os dos outros homens?
(THOREAU, 2012, p. 27-28).

Thoreau define a filosofia como “amor a sabedoria” e diz que o filésofo é aquele que,
amando-a, ndo apenas discursa, mas que vive de acordo com tal. Justamente aquilo que Hadot
localiza na antiguidade, como vimos. Para o autor de Walden, os problemas legitimamente
filosoficos ndo sdo de ordem tedrica, mas da pratica: de dieta, de moradia, de vestuario e de
aquecimento. E se ha um ideal de sabedoria a se alcancar, é a exceléncia nos “métodos” de
“manter o calor vital”. Isto &, o sdbio é quem “mantém-se aquecido” da melhor forma.

“Manter-se aquecido” é, literalmente, “manter o calor vital dentro de nés” (THOREAU,
2012, p. 26), por meio de alimento, abrigo, roupa e combustivel.? E esta é a Unica verdadeira
necessidade para a vida humana, diz o autor (THOREAU, 2012, p. 25). Tudo aquilo que esta para
além do que é essencial é luxo e, enquanto tal, dispensavel. E ndo apenas isso. Tais coisas sao
“obstaculos a elevagdo da humanidade”. “Os mais sabios”, conclui Thoreau, “sempre levaram
uma vida mais simples e frugal do que os pobres.” (THOREAU, 2012, p. 27).

Thoreau (2012, p. 19) acrescenta que aqueles que ndao sabem “manter-se aquecidos”
com eficiéncia ou que, pior, dedicam-se a assuntos que ndo estes, 0s mais prementes, vivem
na ignorancia, numa “vida de tolo”. Para retornar a Socrates, diriamos que eles vivem uma vida
inauténtica de inconsciéncia, que n3o é “[...] vida digna de um ser humano [...]” (PLATAO, 38a,
1987). Mas o que deixa Thoreau tdo seguro em assumir que esta vida de pobreza voluntaria é
a melhor? Ele nos diz: “Quando ele [o filésofo] obtém as coisas que sdo necessarias a vida, ha
uma outra alternativa além das coisas supérfluas, a saber, agora ele pode descansar do tra-
balho mais humilde, vai se aventurar na vida” (THOREAU, 2012, p. 28). Uma vida simples e de
pouco esforco para satisfazer o necessario® permitiria uma “ampla margem” para “viver sem
pressa” (THOREAU, 2012, p. 96-102). Em Walden, Thoreau conta que aproveitava a liberdade
proporcionada por este excedente de tempo, pescando, cagando, lendo, colhendo ervas, cami-
nhando, conversando, escrevendo, meditando, contemplando a natureza e outras coisas mais.

8. “[...] embora o alimento possa ser visto como o combustivel que mantém o fogo aceso dentro de nés — e o combustivel
serve apenas para preparar esse alimento ou aquecer mais nossos corpos por acréscimo externo -, o abrigo e a roupa
também servem apenas para manter o calor assim gerado e absorvido” (THOREAU, 2012, p. 26 —italico do autor).

9. Segundo as contas de Hadot (20144, p. 302), para Thoreau seis semanas de trabalho por ano seriam suficientes para dar
conta daquilo que é verdadeiramente necessario.
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E especialmente ao écio que se estd aberto quando se vive em sabedoria — mas um décio de
sublimes aventuras, diria talvez o filésofo.

Vale notar que o sdbio que Thoreau tem em mente n3o é apenas simples e ocioso. A
passagem citada hd pouco nos diz que é também “independente”. Medeiros cita em sua tese
de doutorado (Thoreau: moralidade em primeira pessoa) um trecho de Early Essays and Mis-
cellanies de Thoreau, que é elucidativo para introduzir esta nogdo: “O preceito antes impossivel,
‘conhece-te a ti mesmo’, ele [Carlyle] traduz no parcialmente possivel, ‘conhece no que vocé
pode trabalhar’’*® (THOREAU, 1975, p. 254, apud MEDEIRQS, 2015, p. 157 — tradugdo nossa).

Partindo da leitura alternativa do preceito délfico por Thomas Carlyle, a interpretacao
de Thoreau do “conhece-te a ti mesmo” expressa sua critica a filosofia que, aos seus olhos, é
alheia aos verdadeiros problemas da vida. Para ele, uma exigéncia mais util e apropriada seria
a de que se descubra em qué se é capaz de trabalhar. Ora, se o essencial a vida é “manter-se
aquecido”, é urgente descobrir se se é capaz disso. “Conhecer a si”, entdo, seria conhecer as
préprias habilidades e competéncias (mas também as incompeténcias). Thoreau diria, talvez,
que se trata de descobrir se se consegue fazer a terra “dizer ‘feijdo’ ao invés de ‘capim’” (THO-
REAU, 2012, p. 154). Em caso afirmativo, ser-se-a “independente” e, portanto, sabio. Em caso
negativo, serd preciso se esforcar para o ser. Se ndo se o fizer, viver-se-a uma vida de “confor-
midade” (MEDEIRQOS, 2015, p. 101).

O contrdrio de uma vida de “conformidade” é a de “confianga”. Mostra-nos Medeiros que
tais nog¢Oes sdo apropriagdes diretas da psicologia moral da self-reliance de Ralph Waldo Emerson
(1803-1882). Em Emerson, o sujeito conformado é, em resumo, aquele que ndo é um eu, que nao
assume posicoes e vive apenas como reflexo de outros. (MEDEIROS, 2015, p. 101). Nesta condi-
¢do, o sujeito nao é propriamente sujeito, visto que ndo vive autenticamente. Um sujeito é aquele
que se posiciona, que possui self-reliance — é “inconformado” e, assim, auténtico. Thoreau (2012,
p. 114) diria que um sujeito tal é aquele que obedece apenas ao seu proprio “génio”. Um sabio tal,
isto &, simples, autossuficiente e seguro de si, é certo, ndo querera o que os outros querem, ndo
os imitara, sera ele mesmo e, num sentido amplo, vivera livre de condicionantes externos. Para
caracterizar tal condicdo, Medeiros (2015, p. 107) elabora a nocdo de desconectividade, onde
toda a vida do sabio thoreauviano se faz radicalmente “desconectada” do derredor, de modo que
tal figura legisla a simesma em todos os sentidos. De fato, Walden aponta para um esforgo de ne-
gacdo radical dos costumes, praticas e valores de sua época. Desse ponto se pode compreender
a “generosidade” que também é prdpria do sabio descrito por Thoreau.

E visivel o esforco de critica pelo filésofo a suposta “generosidade” de seus concida-
d3os: ndo passa de hipocrisia e egoismo disfarcado, diria talvez. Ainda que sirvam a caridade,
eles ndo sdo realmente bons, pois sua bondade ndo é natural e espontanea. A generosidade do
sabio thoreauviano, ao contrario, brotard das “visceras”, isto é, o dever moral estard arraigado

profundamente em seu “ser” (MEDEIRQS, 2015, p. 129-130). Para compreender este ponto,

10. “The before impossible precept, ‘know thyself’, he [Carlyle] translates into the partially possible one, ‘know what thou

rn

canst work at’.
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Medeiros (2015, p. 23) sugere que se considere o contexto religioso em que Thoreau esta
imerso, marcado pelo tema da Queda — o mito que conta a expulsdo do humano do Eden em
funcdo do Pecado Original, que condiciona a natureza humana dai em diante a imperfeicado.
O otimismo politico da época em relacdo ao Novo Mundo (a Nova Inglaterra) em oposicao ao
Velho Mundo (a Europa) se transforma no meio intelectual-religioso em um peculiar otimismo
moral, na forma de um desejo de recomeco, um retorno ao Eden e a natureza humana n3o ma-
culada pelo pecado g, portanto, intrinsecamente benévola e generosa. Walden, de fato, parece
uma tentativa de retorno a “verdadeira natureza” enquanto ideal de perfeicao.

De forma singular, no entanto, em Thoreau, esta “natureza original” ndo depende do
encontro com Deus ou de Sua graca. Para ele, o humano ja é perfeito e divino. E também
o Eden n3o é um paraiso possivel apenas ao espirito, mas sim o mundo cotidiano que esta
disponivel a todo tempo. Para o fildsofo, a busca por este ideal ndo exige propriamente um
“retorno” a algo ou a algum lugar — tudo ja esta disponivel, estd tudo ai.'* Mas, se é tudo
ja divino, em qué seus concidaddos falham e em qué se deve “melhorar”? Basicamente, no
modo como se conduz a vida. Hadot (2014a, p. 301) chama nossa atenc¢do para o fato de
gue, ndo muito diferente de Sécrates, para Thoreau, a atencao irrefletida que se da as falsas
necessidades limita as potencialidades morais e existenciais do humano: os maus habitos, o
desejo daquilo que ndo é necessario, a civilizagdo, o trabalho inutil etc., eclipsam a excelén-
cia do humano. Seus concidadaos, que vivem nesta condi¢ao, ocupados com o que é desne-
cessario, abafam sua verdadeira natureza — dai que lhes seja impossivel uma generosidade
genuina, ainda que ela ja lhes esteja nas “visceras”.

E falam na divindade do homem! Olhem o carroceiro na estrada, indo para o mercado
de dia ou de noite; agita-se alguma divindade dentro dele? Seu supremo dever: dar pa-
Ilha e dgua a seus cavalos! O que é para ele o préprio destino em comparagdo ao lucro
da carga? [...] Qudo divino, qudo imortal ele é? Vejam como se encolhe e se esgueira,
como passa o dia todo vagamente assustado, ndo por ser imortal, e sim por ser escravo
e prisioneiro de sua opinido sobre si mesmo, uma fama que lhe vem pelos préprios atos
(THOREAU, 2012, p. 21).

O carroceiro (figura para o humano em geral) estd a tal ponto ocupado com seu trabalho
e com o lucro que este vai lhe render ao ponto de Ihe escapar qualquer coisa de divino. N3do pos-
sui destino —apenas o de sua carga. Ele é senhor de si de forma ambigua, visto que é escravo de
si. E se ndo se permite “[...] tempo livre para uma auténtica integridade” em seus dias, diz Thore-
au (2012, p. 20), é por se preocupar com a fama que dele fardo. Ocupado e ansioso, o carroceiro
esta incapacitado de ser ele mesmo, sendo mero reflexo dos costumes em que esta integrado.
Acreditando, enfim, que este era o Unico modo de vida possivel, ele se resigna a reproduzi-lo.

11. “Os homens consideram a verdade muito remota, na periferia do sistema solar, atras da estrela mais distante, antes de
Ad3do e depois do ultimo homem. H3, de fato, algo de verdadeiro e sublime na eternidade. Mas todos esses tempos, lugares
e ocasiOes existem aqui e agora” (THOREAU, 2012, p. 101).
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Ao cabo, ocupa sua vida exclusivamente com trabalho. “[E] como lembrard de sua prépria igno-
rancia — o que é indispensavel para crescer — quem precisa usar seu conhecimento com tanta
frequéncia?” (THOREAU, 2012, p. 20-22). Em suma, o carroceiro se distanciou a tal ponto de sua
divindade, que ja se tornou impossivel que tome consciéncia por si mesmo de sua condicdo.

Por inconsciéncia, entdo, vive-se mal — e este é o verdadeiro Pecado. E nestes termos
que se deve compreender a critica de nosso autor a bondade apenas aparente de seus con-
cidaddos. Estdo presos as falsas necessidades (a fama, por exemplo) e, por isso, tém sua per-
feicdo obscurecida. Mas, ndo obstante os critique, nem mesmo Thoreau se reconhece como
verdadeiramente bom: “Nunca conheci, e nunca conhecerei, homem pior do que eu mesmo”
(THOREAU, 2012, p. 83). No entanto, a semelhanca de Sécrates, sabendo-se “o pior homem”,
diferente dos demais que ndo sabem que o sdo, ele se engaja em “melhorar”. Em Thoreau,
este esforgo se traduz num radical perfeccionismo moral: ele apenas se admitira generoso,
por exemplo, se for capaz de o ser radical e integralmente. Ou seja, se todas e cada uma de
suas faculdades, afetos, instintos e afins estiverem unilateralmente inclinados a generosidade.
Segundo Laugier (2011, p. 324), trata-se ai da “busca pelo melhor ‘eu’”, por essa dimensao ide-
alizada de si que é a mais excelente. E 0 “melhor eu” apenas sera possivel para Thoreau em um
modo de vida em que ndo se da atencdo aquilo que ndo é essencial a vida. Ora, é justamente
o esforco em viver esta vida que se 1é em Walden.?

E certo, vé-se, que o Thoreau se inscreve na tradicdo que identifica a filosofia a um
modo de vida, tal como caracterizada por Hadot. Talvez se supusesse, entdo, que filosofar e,
portanto, “viver melhor”, seria viver como Thoreau. Nesse caso, bastaria adquirir um exemplar
de Walden, imitar o autor e se regozijar na bem-aventuranca da sabedoria. No entanto, para
nossa surpresa, ele nos diz que “[...] ndo gostaria que ninguém adotasse meu modo de vida em
hipdtese alguma” (THOREAU, 2012, p. 77).

Isto porque Walden nao pretende oferecer um canon incontestdvel para a existéncia
humana, mas apenas narrar a experiéncia de seu autor.*® Diz-nos Thoreau (2012, p. 17) que “[...]
de minha parte, espero de todo escritor, do primeiro ao ultimo, um relato simples e sincero de
sua vida [...].”. E, até certo ponto, é isso o que ele nos oferece. Mas apenas “até certo ponto”,
pois ndo é dificil desconfiar que Thoreau extrapola suas verdadeiras experiéncias com imodes-
tas ficgdes. O que ele nos escreve, de fato, ndo parece muito sincero.

12. “Fui para a mata porque queria viver deliberadamente, enfrentar apenas os fatos essenciais da vida [...]” (THOREAU,
2012, p. 95).

13. Mostra-nos Laugier (2011, p. 328-330) em sua interessante interpretacdo de Walden sob as lentes de Wittgenstein,
que Thoreau nem poderia intentar fazé-lo: grosso modo, estabelecer um modelo universal de existéncia estaria para além
dos limites da linguagem; e os pressupostos filoséficos de Thoreau (compativeis com os de Wittgenstein, segundo Laugier)
permite-lhe apenas descrever uma vida (a sua) e nada mais. E o que ele diz: “Infelizmente estou restrito a este tema devido
a minha experiéncia limitada” (THOREAU, 2012, p. 17).

14. O blog de notas de tradugdo de Denise Bottmann, tradutora da edigdo brasileira de Walden para a L&PM, oferece
algumas indicagbes das ficcbes de Walden e das experiéncias reais de Thoreau: http://lendowalden.blogspot.com/. Ver
também Bottmann (2017).
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Mas se Thoreau reclama probidade a todos os escritores, qual a razao destas fantasias?
A tese de Medeiros (2015, p. 164) nos esclarece mais uma vez: é que o Thoreau de Walden é
um personagem ficticio criado pela memodria e imaginacdo do sujeito real Henry D. Thoreau,
como resultado de um esforco de aprimoramento de si. Medeiros chamou tal procedimento
de identidade ficcional; nds, seguindo Hadot, o caracterizaremos como um exercicio espiritual
que se da pelo discurso filosdfico.

Tal como chama a ateng¢do Medeiros (2015, p. 148), o uso da “primeira pessoa do sin-
gular” e da “retdrica do exagero”, que em Walden se transformam em um tipo de “exagero de
si”, sdo recursos literarios intencionais usados por Thoreau na tarefa de aprimorar sua perso-
nalidade. Tal recurso estilistico se explica especialmente pela leitura que o filédsofo faz do his-
toriador escocés Thomas Carlyle (MEDEIROS, 2015, p. 149). Em On Heroes, Hero-Worship and
Heroic in History, por exemplo, Thoreau teria constatado o poder de influéncia que narrativas
de figuras histéricas ou herdis lendarios contadas com grandiloquéncia podem exercer sobre o
leitor (mas também sobre o proéprio autor), fazendo-o como que “pressentir” um heroismo em
si. Em Walden, o autor se faz personagem principal e maximiza suas qualidades a um nivel, se
quisermos, “heroico” de sabedoria, com o intuito de inspirar a si e a seus leitores.

Medeiros traz uma citacdo de Emerson que pode ser elucidativa aqui: “Entdo, tudo o que
é dito sobre o homem sabio [...] descreve seu inalcancado, mas alcancavel ‘eu’. Toda literatura
descreve o carater do homem sabio”**> (EMERSON, 1841, p. 7, apud MEDEIROS, 2015, p. 97-98 —
traducdo nossa). Toda literatura que oferece descri¢cdes de personificacdes de sabedoria possui,
pelo menos, duas fungdes complementares. De um lado, expressa “o que nao se é” (unattained
self), ou seja, aquilo que, comparativamente ao sabio descrito, ndo se alcancou. De outro, expres-
sa “o que se pode ser” (attainable self), ou seja, aquilo que é passivel de ser alcancado, tal como
o sabio alcancou. Poderiamos, de fato, ler Walden neste quadro. Thoreau, imaginando-se sabio,
descreve a si mesmo como aquilo que idealmente poderia ser, mas que sabe nado ser.

Agora consideremos o que se dizem O que é a filosofia antiga? acerca do discurso filo-
sofico sobre a figura do sabio na literatura antiga:

A figura do sabio desempenha papel decisivo na escolha da vida filoséfica. Mas ela se
oferece ao filésofo como um ideal descrito pelo discurso filosofico antes que como um
modelo encarnado em uma personagem viva. [...] Tratava-se menos de delinear os tragos
de figuras concretas de sabios ou filésofos particularmente notaveis [...] do que de definir
o comportamento ideal do sabio (HADOT, 2014b, p. 318-319 —italico nosso).

Podemos concluir do que diz Hadot que, tal como para Emerson, na antiguidade o sdbio
nao passa de uma figura ficticia. Assim, imaginar um sujeito e uma vida ideais, descrevé-los

pelo discurso filosdfico e se esforcar em realiza-los é, para a antiguidade e para Thoreau, uma

15. “So all that is said of the wise man [...] describes his unattained but attainable self. All literature writes the character of
the wise man.”
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pratica de aprimoramento de si. Walden, nestes termos, é um exercicio espiritual, na medida
em que produz e reproduz pelo discurso a vida filosofica engajada na realizacdo de um ideal
imaginado e descrito por Thoreau.

E para seus leitores, ainda, é um convite a proceder de forma equivalente, mas nao
imitando seu itinerario, o que seria, como vimos, mero “conformismo”. O ideal de sabedoria
de Thoreau, ao contrdrio, passa necessariamente pela “confian¢a” e “independéncia”. Isso nao
significa, no entanto, que nao possa ser util avaliar o que Walden tem a dizer. Talvez a obra pos-
sa servir como uma referéncia a partir da qual se possa encontrar o proprio caminho.'® Pois,
“é dificil comecar sem pedir emprestado”. (THOREAU, 2012, p. 50). Isso nos conduz ao ultimo
aspecto que pretendiamos buscar em Walden, a saber, a atencdo ao outro.

Ainda que nos diga que a “companhia mais companheira é a soliddo” (THOREAU, 2012,
p. 135) e dedique um dos mais belos capitulos a essa companhia que tanto lhe apraz (justa-
mente, Soliddo), Thoreau estd longe de ser misantropo. Ao contrario disso, ndo obstante sua
aparente indiferenca e distanciamento em relagdo a seus “vizinhos”, é especialmente a eles
que se dirige. Tal como era para Sécrates, o outro é componente essencial da atitude filoséfica
que é Walden. Basta ler a epigrafe da obra: “Nao pretendo escrever uma ode a melancolia, e
sim trombetear vigorosamente como um galo ao amanhecer, no alto de seu poleiro, quando
menos para despertar meus vizinhos” (THOREAU, 2012, p. 15 — grifo nosso).

E preciso notar que, com frequéncia, Thoreau recorre a imagem da “aurora”, do mo-
mento de “estar desperto”, e sinbnimos como referéncias a condicao que para ele é a mais ex-
celente.’” Apenas quando se esta desperto se vive verdadeiramente, dird. E quanto mais cedo
se acorda, mais tempo se tem para viver. E justamente esse o esforco do filésofo, a saber, o de
“expulsar o sono”, a fim de “elevar sua vida” até o ponto em que esta seja “[...] uma perpétua
manha” (THOREAU, 2012, p. 95). Na epigrafe se vé que Walden, para além de apenas narrar o
esforco pessoal do autor em “despertar” a si, quer estimular o mesmo em seus “vizinhos”. Tal
como Sdcrates, Thoreau ndo hesita em Ihes provocar, exigindo que avaliem o modo como con-
duzem suas vidas, modo este que, para ele, “é ruim” e pode ser “melhorado” (THOREAU, 2012,
p. 18). Poderiamos dizer que esta é a sua missao, a saber, acordar os “carroceiros” que apenas
“estdo despertos o suficiente para o trabalho” (THOREAU, 2012, p. 95). Exorta-os com Walden
a cuidarem menos de seus “luxos” e mais daquilo que é verdadeiramente “necessario para
viver”, a fim de que tenham tempo suficiente para “plantar as sementes [...] da sinceridade, da
verdade, da simplicidade, [...]” (THOREAU, 2012, p. 160), como também as da “bondade” e da
“virtude” (THOREAU, 2012, p. 298).

16. “[...] desejo que possa existir o maior nUmero possivel de pessoas diferentes no mundo; mas gostaria que cada uma delas
se dedicasse a encontrar e seguir seu proprio caminho [...]” (THOREAU, 2012, p. 77 — itdlico do autor).

17. “A poesia e a arte, e as mais belas e memoraveis agdes dos homens, provém dessa hora [matutinal. [...] Manha é quando
estou desperto e ha uma aurora em mim.” (THOREAU, 2012, p. 94 — 95) “Se o torpor ndo os vencesse, teriam realizado
alguma coisa. [...] apenas um em cem milhGes [estd desperto] para uma vida poética ou sublime. Estar desperto é estar
vivo” (THOREAU, 2012, p. 95).
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Mas ainda que Thoreau esteja explicitamente comprometido com tais valores, ele ndo
os define. No maximo, nos deixa ler seu esforco em exercitd-los. Poderiamos dizer que ele quer
que o “vejamos”*® viver com simplicidade, independéncia, generosidade e confianca — seu ideal
de sabedoria. Como observado no inicio, Sdcrates ndo pretendera “[...] definir o que pode ser o
conteudo tedrico e objetivo da moralidade: é necessario saber se se quer real e concretamen-
te fazer o que se considera justo e bom” (HADOT, 2014b, p. 64). Thoreau compartilha desta
posicdo. Além disso, o filésofo também nao argumenta para que seu vizinho repense sua vida
e menos ainda pretende fundamentar uma teoria moral. Seu esforco é o de “enfeiticar” os ou-
tros com seus ricos, entusiasmados e sedutores relatos de vida ociosa na mata, para que eles
também busquem a independéncia e a simplicidade, por exemplo.

Thoreau, enfim, ndo pretende conquistar do leitor algum tipo de adesdo de natureza
l6gica a um conjunto de principios abstratos — para ele isto seria completamente inutil —, mas
sim o que Hadot chamou de real assente’®, a saber, um tipo de adesdo ampla e radical que “[...]
envolve o ser inteiro [...]” do individuo (HADOT, 2016, p. 82). No real assente estao implicadas as
faculdades intelectuais do leitor ou ouvinte, mas especialmente as afetivas, instintivas e outras,
ao ponto de que, tendo assim assentido ao que lhe fora dito, se compromete “espiritualmente”
a tal, isto é, assume ndo apenas certa opinido, mas transforma integralmente a prépria vida,
incluindo seu modo de ser, pensar, sentir, se posicionar diante do mundo e dos outros.

De fato, o filésofo pretende subir em um poleiro ndo para “discorrer sobre” ou “defen-
der que”, mas jocosamente “trombetear”, como um animal que canta e que, com seu canto,
desperta. Thoreau, diremos, usa do mesmo poder da palavra que Hadot localizou na antiguida-
de. Com seu discurso filosofico, entdo, dirige-se aos outros (que somos nds, seus leitores) para
Ihes provocar uma tomada de consciéncia, isto é, para que interrompam o fluxo dos habitos e
revisem suas vidas. Walden, enfim, ndo é apenas uma excelente obra de literatura, mas, mais
do que isso, um discurso filosofico por exceléncia, e que estd radicalmente comprometido com
uma vida filosdfica, inserindo-se, assim, na tradicdao que identifica a filosofia a um modo de

vida. Thoreau, arriscaremos, é tao filésofo quanto Sécrates.

18. Tal como Sécrates que, diante da reclamagdo de Hipias de que estaria se furtando a definir o que entenderia por “justiga”,
responde: “Como! Hipias, ndo vés que ndo cesso de mostrar o que penso ser o justo? Se ndo por palavras defino-o por atos”
(XENOFONTE, IV, 4, 5, apud HADOT, 2014b, p. 59).

19. O conceito ndo é de Hadot, mas tomando de empréstimo por ele de Grammar of Assent (1870) de John Henry Newman
(HADOT, 2016, p. 82).
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