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Resumo

O proposito desta tese é a constitui¢do de uma ideia de “espiritua-
lidade politica”. Esta expressdo foi utilizada por Michel Foucault em
apenas duas ocasides: no contexto de uma série de reportagens sobre o
acontecimento da Insurrei¢@o Iraniana de 1978-1979; e, posteriormente,
de maneira sumadria, para definir um tipo de relagdo entre vontade,
verdade e governo de si e dos outros. Devido a este escasso uso, foi
preciso explorar diferentes pistas. O resultado desta exploragdo perfaz a
primeira parte de nosso estudo, em que a nossa expressao titular é
referida a outras nog¢des em Foucault, como a “atitude critica” e o
“nexus verdade-poder-sujeito”. Como pontos de apoio, sdo explorados o
momento insurrecional iraniano e o pensamento politico de Khomeini e
de Shari’ati. A radicalizacdo dos termos envolvidos na defini¢do
foucaultiana de “espiritualidade politica” nos deixa as portas de uma
ontologia, que, para Foucault, entretanto, s6 se analisa como ficcdo.
Munidos com a ideia de fic¢do, entdo, abordamos, na segunda parte
deste estudo, alguns elementos da filosofia de Spinoza. A ontologia de
Spinoza pertence a seu projeto ético-politico de constituigdo erdtica do
verdadeiro, pelo conhecimento da unido da mente com a natureza toda.
Unido que se da, como numa dobra pela qual e na qual se conectam a
causalidade externa e a interna, na relacdo indissociavel entre o nexus de
causas e o conatus, segundo os trés aspectos do real — o atributo, 0 modo
infinito imediato e o mediado — que correspondem, no modo finito
singular, a sua intensdo, a sua forma e a sua extensdo. A teoria do
individuo, aplicada aos corpos politicos, apresenta as formas dos
impérios como singularidades. Se, por um lado, as partes componentes
do corpo politico estabelecem umas com as outras relagdes sempre
também passionais, por outro, sdo as acdes livres de todas as suas partes
juntas que explicam o processo de individuagdo de uma nova forma de
império. E esse processo de individuagdo de uma poténcia no capturada
e livre que nos permite conceber a ideia de “espiritualidade politica” a
partir de Spinoza.

Palavras-chave: Foucault, Ird, Spinoza, resisténcia, liberdade, ficcdo,
teologico-politico, individuo, desejo, poténcia, império.
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Abstract

The purpose of this thesis is to construe an idea of “political
spirituality.” Michel Foucault used this expression in only two
occasions: in the context of a series of reports based on the event of the
Iranian Insurrection in 1978-1979; and, afterwards, as a brief way of
defining a type of relationship between will, truth, and government of
self and others. Due to this rare usage, it was necessary to explore
different hints. The results of this exploration form the first part of this
work, in which our title expression refers to other foucauldian notions
such as “critical attitude” and “truth-power-subject nexus.” The Iranian
insurrectional moment and Khomeini’s and Shari’ati’s political thoughts
are also explored. The investigation of the terms involved in the
foucauldian definition of “political spirituality” leads us to an ontology,
which for Foucault can only be analyzed as fiction. With the idea of
fiction, then, in the second part of this work, we approach some
elements of the philosophy of Spinoza. Spinoza’s ontology pertains to
his ethical-political project of an erotic constitution of the truthful, by
means of knowledge of the union of mind and nature as a whole, given
in the inseparable relation between the causal nexus and the conatus, as
in and by a fold that connects the external and internal causality,
according to the three aspects of reality — the attribute, the infinite
immediate mode and the mediate — which correspond respectively, in
the singular finite mode, to his intension, form and extension. The
theory of the individual, applied to political bodies, presents the forms
of empires as singularities. If, on one side, the components of a political
body establish relations with each other that are also always passionate,
on the other, there are free actions bestowed to all of his parts as a whole
that explain the individuation process of a new form of empire. It is this
individuation process of a non-captured free power (potentia) that
allows us to conceive the idea of “political spirituality” out of Spinoza.

Key-words: Foucault, Iran, Spinoza, resistance, freedom, fiction,
theological-political, individual, desire, potentia, empire.
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Guia de leitura

Nos devemos querer
até mesmo a iluséc{,
¢ ai que estd o tragico .

Um guia de leitura que faca as vezes de uma introdugdo encaminha
o leitor até onde e a partir de que lugar comeca a escrita. No nosso caso,
sua fun¢do ¢ um pouco diferente. O guia pode ser como um agente de
viagem, a quem podemos recorrer para saber onde estamos no trajeto. O
guia-mapa deve nos indicar, para cada ponto do texto, o encadeamento
percorrido e a percorrer. O guia-mapa mostra o argumento.

No nosso caso, o argumento, o fio ¢ o engate de ideias escritas, ndo
¢ um recurso utilizado para demonstrar um teorema. O argumento, para
nds, ndo ¢ uma fundamentagdo. O argumento ¢ um enredo, mais precisa-
mente, um processo de articulagdo do pensamento que constitui, nédo
justifica, uma ideia. Nas paginas que se seguem, ndo se trata de provar,
mas de constituir, de produzir, de sintetizar uma ideia, ndo de analisa-la.
Uma ideia que é também uma questdo, uma ideia em questao.

O guia-mapa mostra a argumentacdo e, em certa medida, a conduz,
ou a reconduz. Pois este guia de leitura ndo é um programa que se pos
desde o inicio de uma jornada, mas um mapa retrospectivo que da o de-
senho do percurso. Portanto, s6 pdde ser escrito uma vez a ideia em
questdo constituida em grande parte. De fato, escrevo este guia de lei-
tura ndo no inicio da escrita, mas um pouco antes de terminar o argu-
mento, como para refazé-lo e perfazé-lo. Embora um texto se escreva
letra apés letra, quando termina, termina todo de uma sé vez. Assim,
para mim, embora retrospectivo, este guia-mapa também € constitutivo,
isto €, faz parte do argumento, na medida em que me serve para indicar
balizas e evitar a errdncia no processo de constitui¢do de uma ideia em
questao.

Este guia-mapa mostra ao leitor o percurso de nossa investigacao,
na constitui¢do de uma ideia. E a ideia em questdo € a ideia de “espiri-
tualidade politica”.

Escrevo “nossa” porque considero, junto comigo, envolvido na
investigagcdo, o leitor que me acompanha. A cada vez que eu estime
haver um distanciamento entre o leitor ¢ o argumento, eu utilizo os

' (Nietzsche apud DEFERT; LVS; A398[2011]; p. 263)



pronomes e conjugo os verbos na primeira pessoa do singular, para
depois, quando eu considere a distancia absorvida, voltar ao plural.

O que pode esperar o leitor? Nossa investigagdo ¢ um comentario?

Um comentario explica um pensado. Ocasionalmente, desvela o
impensado. Refaz um pensamento. Pensa de novo para explicar o pen-
sado e o impensado, e torna-los pensamento. O comentador, nessa expli-
cacdlo, pode se valer de diferentes métodos. Limito esquematicamente
estes métodos a dois tipos: o historico e o sistémico.

O comentador historico explica o pensado, ao reintroduzir o texto
ou o autor comentado nas correntes de pensamento que o precedem, que
0 acompanham, ou que dele se seguem. O comentador historico comenta
o texto ou a obra como que desde fora, reconstituindo uma histoéria das
ideias, e recolocando o texto e as ideias comentados no interior de uma
tradi¢do, cuja latitude varia segundo as exigéncias e as condigdes. Neste
tipo de método, as ideias se explicam por essa inser¢do na historia da
variagdo de uma questdo e de suas respostas. E sdo assim explicaveis,
porque as ideias elas mesmas sdo consideradas tributarias, dependentes,
da tradi¢do na qual sdo inseridas.

O comentador sistémico toma a ideia, o texto ou a obra em questio,
em relagdo a outras ideias, textos, obras, do mesmo autor ou de outros
autores, sem que essa relacdo seja de carater cronolodgico, mas apenas
conectivo. A ideia comentada se explica por sua coesdo com outras
ideias que a constituem, positivamente ou negativamente. Positivamen-
te, como elementos que afirmam a ideia comentada, que entram na sua
deducdo ou dela se deduzem. Negativamente, como elementos que
ajudam na defini¢do de uma ideia, limitando-a, mostrando isso que ela
ndo € ou isso que dela ndo vem a ser.

De todo modo, porém, no comentario, a ideia ¢ um pensado, um
pensamento feito, que se quer repetir verdadeiramente. O fundamento da
verdade do comentario ¢ o pensado. E sera com base no pensado que a
verdade da sua repeti¢do sera justamente avaliada. Deixo em suspenso a
analise da repeticdo (que talvez envolva sempre o movimento de uma
novidade).

Sendo isso o comentario, historico ou sistémico, nossa investigagao
ndo ¢ exclusivamente um comentario. Nao ¢ para dizer verdade de um
pensado que nossa investigagdo pdoe uma ideia em questdo. Se repetimos
o pensamento de Foucault e de Spinoza, nossa investigagdo ndo tem
como razdo principal revelar o que foi ou deixou de ser pensado por
eles, mas utilizar os seus pensados como elementos para por em questdo
e constituir uma ideia de “espiritualidade politica”.
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Entretanto, 8 medida que utilizamos os pensados como ferramentas,
nés os comentamos. Pois, enquanto constituintes de uma ideia, estes
pensados precisam ser pensamento. Nessa medida, nossa investigacdo ¢é
também um comentario, uma repeti¢do de pensamento. O nosso objetivo
principal ndo é, porém, repetir. Mas nos munir.

Em geral, nosso comentario ¢ de tipo sistémico e ndo historico. Néo
porque eu considere um tipo superior ao outro, mas porque 0 Nnosso
modo de pdr em questdo a ideia de “espiritualidade politica” é propria-
mente sistémico. Trata-se de constituir uma ideia, ndo de inseri-la numa
tradi¢do ou numa historia.

Por se tratar de constituicdo de uma ideia, o leitor ndo deve se
espantar se, ao lado de Foucault e Spinoza, eu presto tanta atencdo a
experiéncia da Insurrei¢do Iraniana, que ocorreu em 1978 e nos pri-
meiros meses de 1979. Nos o fazemos de trés maneiras: ora baseados
nos relatos de Foucault, ora baseados em textos de historiadores do Ira,
ora em textos de Khomeini e Shari’ati, dois pensadores autoctones que
influenciaram o curso da histéria iraniana contemporanea. Novamente,
isso que esta em jogo, nessa referéncia ao Ird e ao xiismo, ndo ¢ dizer a
verdade da historia (fazer a narrativa de fatos tais quais eles verdadei-
ramente aconteceram), mas investigar elementos de pensamento que nos
ajudem a constituir, a0 menos negativamente, nossa ideia em questao.

Mas, por que me refiro a Insurreicdo Iraniana e ndo a outras
experiéncias historicas em que a espiritualidade também se politizou e a
politica se espiritualizou? Por que ndo falar de Savonarola em Florenga,
de Calvino em Genebra, de Antonio Conselheiro em Canudos, de Jodo
Maria em Santa Catarina? Por que o privilégio dado ao Ird em minha
pesquisa?

A Revolugdo Iraniana, a partir de 1979, coincide com o colapso da
Unido Soviética. Desde entdo, os principais conflitos mundiais se
polarizaram, ndo mais em torno da dicotomia capitalismo-comunismo,
mas sobre o pivo laicismo-religiosismo, sobretudo islamico. Nas
sombras do imaginario ocidental, o islamista substituiu o comunista,
como inimigo externo declarado e como inimigo interno disfarcado.
Dessa maneira, para destrinchar um pouco a complexidade da nova
ordem mundial, € preciso passar por isso que foi a experiéncia historica
da renovacdo do isla no Ira.

Esta poderia ser uma resposta plausivel a pergunta sobre o
privilégio dado a Insurrei¢do Iraniana. Entretanto, a resposta real é mais
pessoal, banal, contingente ¢ menos funcional do que esta. Por que o
privilégio dado ao Ird? Porque a Insurrei¢do Iraniana € algo que se
encontra no pensamento de Foucault. E a obra de Foucault tem sido,
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para mim, j& ha alguns anos, um instrumento para pensar o presente. Na
formagdo e informac¢do do meu pensar com o de Foucault, eu quis com-
preender a sua reacdo diante daquele acontecimento histdrico, que,
numa primeira aproximag¢ao, me pareceu curiosa, instigante, estranha.

Eu podia compreender o interesse de Foucault pela Insurrei¢do
Iraniana, mas, além disso, eu queria compreender a sua reacdo favo-
ravel. Como se deu o entusiasmo de Foucault por uma insurrei¢do de
viés tradicionalista, extremamente reacionaria? Como um pensador
aficionado de Nietzsche, como um filésofo da corporeidade e da
singularidade se entusiasmou por um movimento popular arrebanhado e
guiado por um clérigo fanatico e moralista, em nome de um Deus e de
uma religido medievais?

Talvez pudéssemos comentar o envolvimento de Foucault com o
Ird como uma satira. Na sua polémica com os marxistas, a Insurreigao
Iraniana dava mostras de que as leis do materialismo historico eram
insuficientes para explicar o desdobramento “necessario” da historia.
Afinal, ela apontava, e de maneira duravel, para uma dire¢do discrepante
daquela da realizagdo do socialismo ateu. E poderiamos dizer o mesmo
em relag@o a polémica de Foucault com os finalistas liberais®. A motiva-
¢do de suas reportagens sobre o Ird podia ser a satira dos finalismos,
tanto comunista como liberal, mas também era, e isso certamente pertur-
bava os seus leitores, uma satira louca de si proprio. Foucault parecia rir
do seu proprio pensamento (a0 menos, no que havia nele de Nietzsche).

Entretanto, mais do que satira, eu percebia seriedade no proposito e
no resultado do encontro de Foucault com o Ira, com a religido e com a
insurreicdo. Foucault parecia reconhecer, na realidade do Ird, ndo os
elementos reacionarios da religifio, mas o retorno inovador de um voca-
bulario e de uma dramaturgia capazes de dar expressdo a forga popular.
Com o xiismo, a for¢a popular parecia reencontrar seu papel na trans-
formagdo da politica. Vocabulario e dramaturgia que escapavam aos
enredos tanto de comunistas como de liberais, € que, dali em diante, iria
perdurar na histéria do mundo: a “espiritualidade politica”, isto é, a
vontade coletiva de fazer de si proprio uma coisa toda outra. No Ird da
insurrei¢do, talvez ndo houvesse nada daquela velha logica pastoral que
rege as relagdes de obediéncia e servico entre o pastor e o seu rebanho.
Mas uma historia outra, que poderia indicar a maneira pela qual os

> Chamo de finalistas liberais aqueles que afirmam o capitalismo e a democracia liberal como
a experiéncia humana insuperavel, no fim da historia.
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sujeitos de uma coletividade humana decidem se inscrever na sua
propria historia.

Apesar da brevidade deste episdodio na percurso intelectual de
Foucault, eu tinha a impressdo de que seu pensar tinha sido marcado,
vincado, indelevelmente, por esta experiéncia. Justamente, na ordem
cronologica das pesquisas de Foucault, os seus textos sobre a
Insurrei¢do Iraniana se posicionam bem no vinco entre as genealogias
do poder (cujo apice € a critica da modernidade como biopoder) e as
hermenéuticas do sujeito (que culmina na liberdade inventada). Eu
suspeitava de que o Ird, a religiosidade, a espiritualidade, a possibilidade
de transcendéncia tinham algo a ver com este vinco. A atengdo que
Foucault deu a ética e as praticas de si, nos anos 1980, parecia-me estar
impregnada daquela sua experiéncia de 1978-1979. Eu percebia nos
textos de Foucault sobre o Ird a emergéncia de ideias que se tornariam
ferramentas importantes para o desenvolvimento e para o acabamento
do seu pensamento.

Além disso, desde uma via toda outra, ligada ao meu uso da vida,
eu ressentia o materialismo e a corporeidade de maneira ambigua. Por
um lado, o corpo, em sua plasticidade, e o amoralismo me pareciam os
meios mais modernos para o exercicio do meu gosto de liberdade. Por
outro, porém — ¢ eu ressentia isso com mais for¢a devido ao arremate da
critica foucaultiana a modernidade —, eu era sensivel, como em um
impasse, em uma asfixia, a confusdo moderna entre a corporeidade e a
reducdo da existéncia humana aos seus aspectos vitais, nas suas
objetivacdes biologicas e econdmicas.

Se, nessa minha perspectiva, a morte de Deus e a assuncdo radical
da finitude humana cortavam as amarras de nosso barco, que podia
assim navegar livremente pelo oceano infinito, elas nos legavam outros
fundamentos e dncoras, mesmo que negativamente: a falta de sentido e o
absurdo da existéncia, o individualismo e a soliddo, o desespero, o
niilismo e a pulsdo consumista aniquiladora, a depressdo e o sentimento
de impoténcia — ndo a afirmacdo da vida, ndo necessariamente a nossa
liberdade.

Em alguns momentos, eu era tentado a interpretar a morte de Deus
e a morte da alma como a morte do principio de nossa liberdade, enten-
dida como a capacidade infinita de transcender qualquer situacao histo-
rica e, sobretudo, a nossa, que nos situa radicalmente em nosso corpo
finito, bioldgico e econdmico. E a critica de Foucault, de certa forma,
reforcava essa minha tentagdo, a0 me indicar que os modos modernos de
objetivacdo do nosso corpo sdo correlatos das técnicas de poder pelas
quais ndés somos governados. No meu deslocamento antimedical, antis-
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sexista, antirracista, antibiologista, anti-economicista, eu era como que
conduzido para alguma espécie de espiritualismo, que eu s6 podia com-
preender sob a forma da transcendéncia.

Se 0 nosso corpo € o suporte de inscrigdo das técnicas modernas de
poder, se o nosso corpo mostra nossa impoténcia, a possibilidade da
subversdo ndo estaria na for¢a ou na poténcia sempre livre da alma? Néo
seria pelo regime da alma que poderiamos transcender as garras do
poder sobre a vida do corpo? Nao deveriamos ressuscitar Deus e as
ciéncias divinas? Diante da nossa finitude, ndo deveriamos pensar a
infinitude positivamente? Nao deveriamos buscar na espiritualidade
politica uma maneira de transcender a objetivacdo biopolitica do nosso
corpo? A religidio ndo nos apontaria um coletivo que se perdeu com o
individualismo capitalista? Para ndo ficarmos presos pelo corpo, ndo
precisariamos reinventar o espirito? Nao seria na afirmagdo do espirito
que encontrariamos uma nova forga politica?

Mas, agitado por estas questdes, afirmagdes e negacdes, eu nao
podia me decidir... Esse escape pela transcendéncia, pelo recurso ao
espirito na negagdo do essencialismo do corpo humano e pelo eventual
apelo a religido como forca de transformagdo da politica, ndo me
deixava em uma posi¢do estratégica confortavel. Esse escape me
parecia, mais do que tudo, outro cativeiro. Eu sempre considerara o
dualismo alma-corpo uma arapuca filosofica; a negagdo do corpo, uma
arapuca moral; a institui¢ao religiosa, uma arapuca politica.

Nao havia, entdo, como deslocar a centralidade do nosso corpo
humano vivo, nem sair do impasse do biopoder, a partir do apelo a
transcendéncia da nossa existéncia fisica neste mundo. A alternativa ao
biopoder ndo podia ser a politizacio da religido e o governo da
existéncia humana a partir de critérios que a transcendessem. Nao se
despotencializa o coletivo, ndo se suprime a democracia na submissado
religiosa? A casta clerical ao se outorgar na Terra a representacdo do
Deus transcendente ndo hierarquiza o fluxo do comando politico, ndo se
apropria a seu servico da obediéncia do fiel a Deus? O que ha de mais
infantil e menos 1til para a vida ativa, livre e verdadeira do que as
obscuras crencas religiosas? Com a religido, a espiritualidade politica
ndo se resolve no teoldgico-politico?

Entretanto, talvez, a inverdade e a liberdade ndo fossem mutua-
mente contrarias na atividade. Afinal, a busca da verdade ndo compro-
mete a vitalidade? Excluir a inverdade da vida ativa e livre ndo seria, de
acordo com Nietzsche, negligenciar o papel do erro e da ilusdo para e na
afirmagdo da vida?
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E nesse contexto polémico de interrogagdes, afirmagdes e contrapo-
si¢oes derivadas umas das outras que se intensificou meu encontro com
Spinoza. Contudo, diga-se logo, minha inten¢@o néo é respondé-las com
Spinoza. Nao creio que haja respostas dadas para questdes desse tipo,
mas somente respostas parciais a se construir, a se inventar, a se encon-
trar, a se desconstruir, a se perder, a se reencontrar, e sempre coletiva-
mente. Ou seja, as questdes do uso da vida, respondé-las ndo é um ato
somente intelectual nem somente individual, mas uma pratica refletida
coletiva e politica a se desenrolar na histdria, por algum caminho nunca
totalmente programavel, pois sua logica, em grande parte, extrapola
nossa individualidade e nossa capacidade intelectual de apreendé-la.

O estudo de Spinoza e nosso trajeto por seu pensamento ndo estao
ai para nos dar respostas prontas, mas nos munem de um aparelho
critico intenso, e nos ddo ferramentas conceituais para, eventualmente,
ao menos parcialmente, reinventarmos os nossos modos de pensar e,
portanto, de existir. E, especificamente no nosso caso, para iluminar sob
outras luzes as sombras da “espiritualidade politica”, para nos ajudar a
constituir uma ideia dela.

Talvez, nesse nosso interesse por Spinoza, estejamos seguindo uma
sugestdo de Foucault, em suas analises da relagdo entre filosofia e espi-
ritualidade, em L ’Herméneutique du sujet. Segundo Foucault, Spinoza
estaria 4 margem do “momento cartesiano™ — deste momento em que o
pensamento sobre a razdo do verdadeiro e do falso se descola da pratica
pela qual o sujeito opera sobre si mesmo as transformagdes necessarias
para ter acesso a verdade — deste momento em que o elo entre a filosofia
e a espiritualidade se rompe, em que o discurso acerca da questdo da
verdade, afinal, pode ser considerado independentemente da situagdo
singular do sujeito do saber. Foucault nos indica que ainda esta explicito
em Spinoza o mutuo envolvimento dos processos de acesso a verdade, a
filosofia, e de transformagdo do modo de ser do sujeito, a espiritualida-
de. Sinal verde.

Mas a posi¢do de Foucault em relagdo a Spinoza varia. Ndo se
passa facilmente de um a outro pensamento. Ndo se vé em Foucault o
elogio deleuziano inequivoco ao “Cristo dos filosofos™. Muito pelo
contrario, dependendo do contexto, Foucault se exprime com bastante
adversidade: ‘“Para escapar da armadilha de Kant ¢ preciso matar
Spinoza. [...] Ingenuidade daqueles que creem poder escapar ao

3 (FOUCAULT; HER[1982]; p. 29)
¢ (DELEUZE, GUATTARI; OQF[1991]; p. 79)
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idealismo do discurso filoséfico pelo recurso a Spinoza™. A “ideia
verdadeira” em Spinoza permitiria uma interpretacdo nao historicista do
real. Sinal vermelho.

Desde Foucault até Spinoza, ha um caminho a se exercitar, mas
com atenc¢ao.

Este exercicio resta delicado mesmo que, de certa maneira, nds sejamos
constrangidos a efetua-lo. Ele ¢ delicado porque nos faz dedicar nossos
esfor¢os a um autor que Foucault mobiliza muito pouco, mesmo se, em
seus ultimos dias, no hospital, ele relé a Etica®.

Nao digo que este testemunho de Olivier Remaud ndo me tenha
instigado. Contudo, esse chamamento também soa como o falso antincio
de uma conversdo ultima e, na sua falsidade, nada aponta de efetivo ou
de compulsorio. Nas cabeceiras dos leitos de vida e de morte, afinal,
encontram-se tantos livros. Sinal amarelo.

Sob essa luz amarela, nosso caminho, a contrapelo da historia da
filosofia, de Foucault a Spinoza ndo se faz com espirito historiografico.
Nao se trata de tracar filiagdes, de encontrar as origens, as raizes de
ideias, ou um solo mais firme onde se fundar nosso pensar desesperado
de fundamentos. Nem tampouco de tragar comparagdes, medir distan-
cias. Nos passaremos de um a outro modo de pensar em um pulo.
Mesmo que este pulo se dé no espirito como se da uma fic¢do, uma
invencdo, uma descoberta ou um encontro. De fato, o passo a Spinoza se
nos d4 como um encontro prazeroso € instigante, como uma aposta, a
assuncdo de um risco.

Todo o jogo e o duelo entre o pensamento de Foucault e o de
Spinoza, talvez possa ser comentado como o jogo entre a ficgdo e a ideia
verdadeira. O método de Spinoza se baseia na distingdo entre a realidade
da verdade e a ficcdo. E o método de Foucault, pela assimilacdo da
verdade a realidade da fic¢do. S@o duas filosofias distintas, sdo duas
maneiras diferentes de tratar a questdo da verdade, mas, para nos, a
nocao de ficgdo em Foucault prepara a possibilidade real de Spinoza.

Encontramos em Spinoza elementos conceituais que nos permitem
pensar a espiritualidade, sua relagdo com a politica, e a relagdo desta
com a ontologia, evitando-se as arapucas. Vamos de Foucault a Spinoza,
mas também no outro sentido, de Spinoza a Foucault, porque a leitura de
Spinoza nos permite reler a experiéncia de Foucault no Ird com outras

5 (FOUCAULT; LVS[1971]; p. 28)
¢ (REMAUD; LMF2; A37[2003]; p. 39)
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lentes, talvez com um olhar mais ajustado, corrigido. Porque, com
Spinoza, a transcendéncia se torna realmente impensavel (espiritual-
mente e politicamente).

Dessa maneira, se mostram, na contingéncia (necessaria) de encon-
tros proficuos, a conexdo entre Foucault, o Ird e Spinoza e o alinha-
mento que nos leva de um a outro lugar. No que se segue, procuro
descrever — e aqui comega propriamente o nosso guia de leitura— o
encadeamento de ideias, capitulo por capitulo. Essa descricdo deve nos
expor os patamares, as camadas e os elementos constituintes da nossa
ideia de “espiritualidade politica”, para que na parte conclusiva possa-
mos estar, estrategicamente, a vontade.

Nossa investigacdo se conta em duas partes. A primeira, com quatro
capitulos, ¢ dedicada a Foucault e a sua experiéncia iraniana. A segunda,
com dois, a Spinoza. Nas Notas finais, mostram-se as conclusdes e
alguns desdobramentos que as ferramentas daquelas duas partes me
permitem. No Anexo 1, o leitor encontra uma apresentagdo dos artigos
escritos por Foucault sobre o Ird. No Anexo 2, uma cronologia de even-
tos que da um panorama da histdria iraniana.

O percurso dos temas tratados ao longo dos seis capitulos pode dar
ao leitor a impressdo de uma errancia sem finalidade. A fungdo deste
guia de leitura ¢ indicar como esta errincia orienta-se por si mesma na
constitui¢do da ideia de “espiritualidade politica”.

(1) A situag¢do de enuncia¢do da nogdo de “espiritualidade politica”

No Capitulo 1, sio mapeadas as duas Unicas ocorréncias da nossa
expressdo titular no corpus foucaultiano, uma historica e outra filoso-
fica. Busco situar a sua ocorréncia na aplicag@o historica, a experiéncia
iraniana de Foucault, no curso cronologico do seu pensamento. O rotulo
dado a esta sua experiéncia de 1978 — a “reportagem” de ideias — € posto
em conexdao com outro rotulo — o “jornalismo filosofico”. Com este
ultimo rotulo, aparece a relevancia de Kant para Foucault, em sua
insisténcia na referéncia ao texto kantiano sobre a Aufkldrung, que
remete e dispoe a filosofia a questdo do presente e, assim, da liberdade.

Dos multiplos enfrentamentos de Foucault com este texto de Kant,
que Foucault considera crucial para a entendermos o que é a modernida-
de da filosofia, retemos dois. Um antecede de muito pouco o seu envol-
vimento com o Ird. O outro data de 1983. Ambos os enfrentamentos
envolvem também uma questdo metodologica. Isso reforca a nossa afir-
macdo de que a referéncia de Foucault ao texto de Kant tem sempre uma
fungdo reflexiva.
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No primeiro, Foucault coloca o texto de Kant na linha de uma
“atitude critica” que remonta, no Ocidente, ao século XV, e que também
orienta, sabemos, o estilo de Foucault. Quanto ao aspecto metodologico,
vemos emergir o desenho da nogdo de nexus — definido como o feixe de
relagdes que articula um aos outros, a verdade, o poder e o sujeito —, que
para nos sera essencial para entender a espiritualidade politica. Nesta
figura do nexus, reconhecemos o acabamento filosoéfico do pensamento
de Foucault. O nexus orienta a sua pratica historico-filoséfica, com uma
metodologia envolvendo um nivel arqueoldgico, que da o desenho do
nexus, um nivel genealdgico, que o apreende em sua singularidade, e um
nivel estratégico, que indica os seus possiveis pontos de clivagem. A
“reportagem” de ideias e o interesse pela Insurrei¢do Iraniana se
posicionam no nivel estratégico.

O estilo de Foucault se exerce com essa dupla dimensdo, a histdrica
e a filosofica. Aborda conteudos historicos com um modo de questionar
filosofico, que inventa a historia sob a figura do nexus, com a finalidade
de desimpedir o presente dos efeitos de poder exercidos pelos regimes
discursivos que nos contam a verdade do que somos. Por isso, na
abordagem filosofica da historia, estd em jogo a questdo do presente, e
nesta, a questdo da liberdade ou a questdo de uma historia-por-se-fazer
em seus desdobramentos indefinidos.

O retorno de Foucault em 1983 ao texto de Kant, para nds, é um
indice de que, tacitamente, a sua experiéncia iraniana continuava ativa.
Em 1983, o método de Foucault ¢ exposto de maneira mais aprimorada
e com outros termos, porém, ndo contraria em nada a exposi¢do de
1978, e a nogdo de nexus continua valida no que se costuma nomear a
ultima fase de Foucault. O texto kantiano sobre a Aufkldrung é conec-
tado com um outro que Kant escreveu depois da Revolucdo Francesa.
Foucault comenta o que seria, para Kant, a lei de todas as revolugdes —
elas reconduzem os movimentos populares de libertagdo a outras formas
de dominagdo, devido ao proprio apego covarde dos povos aos meca-
nismos de sua sujeicdo. A referéncia a esta lei figura ali como uma
explicagdo final para o fracasso da Revolugao Iraniana?

(2) Historia resumida do xiismo duodecimal, Khomeini e Shari’ati

O Capitulo 2 é principalmente preparatorio. Ele nos fornece um
material ausente dos textos de Foucault sobre o Ird. Nossa narrativa se
mune, entdo, com elementos que o olhar de nosso protagonista ndo nos
revela. Foucault sai momentaneamente de cena, embora permaneca nos
bastidores.
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Ao ler as reportagens iranianas de Foucault, para poder entender
isso que elas engajavam, eu senti a necessidade de me instruir mini-
mamente sobre a historia do Ird. Instru¢do que os textos de Foucault me
pareciam pressupor. Nessa pesquisa, logo me defrontei com andlises da
Insurrei¢ao Iraniana que discrepavam daquela de Foucault. Qual seria a
razdo disso?

Nos queremos nos aproximar do que Foucault pdde presenciar no
Ird e disso que ele descreveu, com um certo entusiasmo, como “espiri-
tualidade politica” e que outros tantos descreveram, no desencanto,
como a ascengdo reativa do integrismo religioso. Para tanto, nossa
preparagdo requer uma investigacdo das principais fontes de inspiragdo
para a expressdo popular em 1978. Neste segundo capitulo, sdo apre-
sentados aqueles componentes da histdria da religido xiita sem os quais
ndo se pode apreender a intensidade dramatica, a dramaturgia vivida do
levante iraniano de 1978. Em seguida, investigamos o pensamento dos
dois intelectuais com maior influéncia sobre os iranianos no momento
da insurrei¢do, Ruhullah Khomeini e Ali Shari’ati, também, para res-
saltar a grande diferenca entre eles. O nome do primeiro é provavel-
mente conhecido de todos os que uma vez ouviram falar do Ird. O se-
gundo, apesar da sua importancia, é praticamente desconhecido fora do
seu pais; seu nome e sua influéncia foram ofuscados pelos desdobra-
mentos posteriores ao levante.

De Khomeini, analisamos principalmente quatro textos presentes
numa compilagdo organizada por Hamid Algar. Um texto politico de
1941, em que ele estabelece uma visdo moderada do governo islamico, a
simples conformidade das leis positivas a lei divina. Um discurso de
1963 de mitificacdo da resisténcia politica do clero as reformas sociais
do governo. Um texto programatico de 1970, em que Khomeini apre-
senta a sua versdo radical do governo islamico como velayat-e faqih.
Finalmente, um texto de 1979, em que Khomeini apresenta os aspectos
emanatistas de sua teologia, na qual o ego ¢ um nada ou uma ilusdo a se
desfazer. Este esfacelamento do ego se consuma, ndo a maneira sufista
da transcendéncia ascética, mas na atividade politica, como sacrificio de
si. A atividade politica ¢ a Iuta por um mundo justo. E a justiga é a
correta aplicagdo da shari‘a.

Na leitura retrospectiva que Khomeini faz da insurreigdo, ele
concentra no clero islamista toda atividade e lideran¢a. Khomeini coloca
o impulso do clero de 1978 em continuidade com a revolta clerical de
1963. Nesta otica, o papel das classes populares, no levante de 1978, foi
totalmente passivo. Reencontramos em varios analistas politicos da
historia recente do Ird a mesma avaliagdo.

27



A relagdo entre as classes populares e seus supostos guias intelec-
tuais e politicos, nisso que se aponta como “espiritualidade politica”, é
uma questdo em nossa investigacdo. A multiddo encontra em si mesma a
poténcia para se transformar, para estabelecer consigo mesma uma outra
forma de relacdo? Ou a multiddo requer uma informagdo que lhe
transcende? A multiddo é um sujeito politico ativo, inteligente? Ou, pelo
contrario, ¢ um sujeito passivo, sempre dependente de um guia, como
um rebanho depende de um pastor para a sua salvagdo? Numa insur-
rei¢do, por exemplo, a multiddo fornece apenas a poténcia fisica,
ficando a intelectual necessariamente a cargo de uma avant-garde? E,
por outro lado, ainda podemos crer na realidade da democracia, se a
contibuicdo da multidao for sempre apenas fisica?

Neste segundo capitulo e no proximo, estas questoes filosoficas
ficam encobertas. Mas nds as temos sempre em mente em nosso per-
curso. Em nossas notas finais, depois de nos investir em Spinoza, elas
serdo explicitamente discutidas.

Da imensa obra em parsi de Ali Shari’ati, temos acesso a alguns
poucos textos traduzidos para o inglés. A partir de alguns destes textos,
buscamos reconstituir seu pensamento como um tipo de humanismo,
socialista e existencialista, emendado pelo isld. Apresentamos sua
antropologia bidimensional e a sua ideia da tarefa autenticamente huma-
na de langar-se em seu caminho infinito na dire¢do de Deus.

A enorme popularidade de Shari’ati no momento da Insurrei¢do
Iraniana ¢ atestada por todos os historiadores. Depois de 1979, porém, a
singularidade e a importancia do seu pensamento tende a ser menos-
prezada, seja por sua incorporagdo artificiosa e deturpante ao pensa-
mento dominante dos partidarios de Khomeini, seja simplesmente por
sua marginalizag¢do e condenagdo. Assim, para nos, apreender um pouco
do pensamento de Shari’ati faz parte do nosso esfor¢o para compreender
o momento da Insurrei¢do Iraniana, excitando a sua complexidade, tal
qual ela se apresentava a Foucault na sua atualidade. Resgatar a
complexidade do momento insurrecional alinha-se com a pratica fou-
caultiana de desimpedir os conteidos historicos, ja que o momento
discursivo poés-insurrecional estd submetido ao regime de verdade
khomeinista, no qual muitas das vozes da insurreicdo foram cons-
trangidas ao siléncio.

(3) “Espiritualidade politica” no Ird

O Capitulo 3 foi para mim o mais trabalhoso. Eu precisei reescrevé-
lo varias vezes, para ndo ser repetitivo, simples demais ou extenso de-
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mais. Eu ndo conseguia chegar a uma forma adequada de apresentagio
das “reportagens” iranianas, ou seja, justamente, da experiéncia de Fou-
cault que foi o gatilho de minha investigagdo. Finalmente, acabei optan-
do por retirar do corpo deste capitulo as informagdes que o tornavam
muito longo, e por coloca-las nos dois anexos. O leitor pode recorrer aos
Anexos 1 e 2 se sentir necessidade. Assim, tem-se uma nog¢do da situa-
¢do historica em que Foucault escreve os seus artigos.

Neste capitulo, analisa-se o que eu considero ser a aplicagdo que
Foucault faz da expressdo “espiritualidade politica” na descri¢do de uma
situacdo historica singular, a Insurreicdo Iraniana. Na sua percepgao,
isso que acontecia no Ird em 1978, de maneira alguma, era a emergéncia
do clericalismo, mas, sim, a conforma¢do de uma vontade coletiva de
um governo isldmico, de um governo que abrisse espaco para a transfor-
macdo espiritual de cada um e, assim, para a sua propria transformagio
continua. Esse governo islamico, porém, essa politica de transformacao
desejada pelos iranianos, Foucault ja a sentia presente e atuante. O go-
verno islamico era a realidade mesma do levante, ndo apenas o seu obje-
tivo. Ndo encontrei melhor termo para designa-lo do que um ainda-ndo
ja-presente.

O otimismo de Foucault com o papel transformador da religido xiita
desperta uma série de criticas. Para seus criticos, Foucault s6 pode dar
valor ao xiismo por causa de seu pensamento anti-humanista e antimo-
dernista. Procuro esclarecer, entdo, em que sentido Foucault pode ser
dito, de fato, um anti-humanista. Em seus livros dos anos 1960 ¢ do
inicio dos anos 1970, talvez, as estruturas “inumanas” possam parecer
absolutamente determinantes de nossas subjetividades. Digo “inumanas”
porque essas estruturas parecem nos determinar tragicamente, isto €,
apesar de nossa vontade. Por outro lado, sdo estruturas discursivas, sdo
estruturas disciplinares, mas sd3o sempre constituidas por relacdes
humanas. Contra os humanistas, Foucault procurou mostrar, nesses
livros, como nossas subjetividades modernas dependem mais dessas
estruturas que nos delimitam do que da afirmac@o na histéria de uma
suposta esséncia humana.

Entre as diversas criticas ao envolvimento de Foucault com o Ird,
destaca-se a de Maxime Rodinson (que havia sido elogiado por Edward
Said, um foucaultiano). Para Rodinson, o engano de Foucault se explica
por duas razdes: por uma certa disposi¢do psicologica dos intelectuais
franceses de esquerda e pela falta de conhecimento acerca do isla.

Podemos concordar com Rodinson no primeiro ponto; ja que se
encontram em Foucault as condigdes psicologicas que o fazem acolher
favoravelmente a Insurrei¢do Iraniana: o desencanto com “a revolugéo”,
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o reconhecimento da falta de imaginagdo politica no presente do
Ocidente e a suposi¢do de que uma renovacdo do pensamento ocidental
80 poderia advir de um encontro com o nao-Ocidente.

A atenc¢do que Foucault da as “lutas” de resisténcia aos mecanismos
de poder no Ocidente, — “lutas” que se desprendem do operador “revo-
lugdo” — acompanha em paralelo os livros “anti-humanistas” dos anos
1960-1970. Foucault se mostra atento ao fato de que a determinagdo das
subjetividades pelas estruturas “inumanas” jamais ¢ total. Entretanto,
estas “lutas” sdo correlativas aos seus mecanismos de poder. Elas
introduzem neles uma dinamica, mas ndo rompem totalmente com eles.
Dai, o sentimento de um impasse no pensamento politico ocidental. Um
impasse que, para Foucault, se dissolvia com o imaginario religioso no
Ira, em ruptura com o biopoder.

Com essas nossas colocagdes, a critica de Rodinson ganha mais
forca. Foucault, ao apostar na religido, estaria preso a seus proprios
sonhos. Em que momento da historia, a religido, isto é, a doutrina
religiosa e a sua organizacdo, pdde realmente funcionar como fator de
inovagdo espiritual e politica de uma sociedade inteira? Com certeza, as
multiddes frequentemente se valem do vocabulario e do imaginario
religiosos na expressdo do seu descontentamento com os governos, € a
religido lhes confere muitas vezes uma for¢a insuperavel. Mas, com
isso, essas forcas populares ndo se colocam imediatamente a mercé dos
teologos, daqueles que, por pressuposto, dominam o regime de verdade
da religido? Que esperanca democratica pode-se atribuir a inovagao poli-
tica e aos processos espirituais baseados numa religido tradicionalista?

Para Rodinson — e passamos ao segundo ponto de sua critica —, se
Foucault conhecesse um pouco mais da realidade do isla, suas ilusdes
acabariam. Ele saberia que ndo se pode esperar nenhuma inovagao a par-
tir do xiismo. Ele teria imediatamente denunciado a inutilidade do le-
vante. Pois, no xiismo e no isla em geral, o integrismo mais conservador
e fanatico € um atavismo. Sempre que ndo € encoberto por uma ideo-
logia qualquer (como o nacionalismo), ou desde que se afrouxe a sua
opressdo (como acontecia, segundo Rodinson, no Ird), o sentimento
perigoso de que o isld dos tempos primordiais € a inica solugdo restante
para a existéncia humana aflora novamente.

Para Rodinson, o clero sabia provocar este sentimento, para se
apropriar dele. Assim, Foucault estava enganado ainda a respeito da
espontaneidade das massas. As massas nunca agem sendo passivamente
sob a guia dos seus mentores. A critica de Rodinson atingia em cheio a
percepgdo que Foucault tinha do levante, na medida em que ele perce-
bia, no Ir3, a realidade efetiva e ndo utopica de uma vontade coletiva
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que se auto-organizava, espontaneamente, sem lideranga e sem avant-
garde.

Ciente destas criticas, no seu ultimo artigo iraniano, que se segue de
poucos meses a vitoria do levante, Foucault declara o abismo que separa
o regime dos mollahs, que aos poucos ia se instalando no poder, da
vontade daqueles que se insurgiram. Os analistas da Revolugio Iraniana,
em geral, ndo constatam este abismo entre o regime dos mollahs e o
levante da multiddo. Pelo contrario, eles vém uma continuidade entre os
dois momentos. O levante ja seria clerical desde sempre. Somente os
estudos de Vieille e Khosrokhavar nos fornecem elementos que nos
permitem insistir naquela descontinuidade assinalada por Foucault.

Procuro mostrar que, a partir da Insurrei¢do Iraniana, a liberdade,
mais do que a resisténcia, se torna uma questdo para Foucault. A “espiri-
tualidade politica” envolve a sua ideia de liberdade como capacidade de
constituir seu proprio ser de um modo absolutamente outro. Por isso, a
sua experiéncia iraniana se marca como um vinco em seu pensamento.
Com ela, em Foucault, abre-se o campo da vida humana para as técnicas
de si, para as praticas refletidas da liberdade.

(4) A definigdo filosofica de “espiritualidade politica”

No Capitulo 4, fazemos a analise da segunda ocorréncia da nossa
expressao titular. Trata-se da definic¢do filosofica (desligada de qualquer
contexto historico) de “espiritualidade politica”.

O capitulo comporta duas discussdes muito diferentes a respeito
desta definigdo. A primeira, bastante breve, sobre sua, digamos, materia-
lidade. Discuto os indicios que me fazem suspeitar que Foucault apre-
senta a defini¢do filosofica de “espiritualidade politica” apenas em 1980.
Tomo isso como uma indica¢do de que Foucault ndo abandona a ideia
de “espiritualidade politica” depois de sua experiéncia iraniana, mas que
ela continua a produzir efeitos em seu pensamento, varios meses apos
Foucault ter escrito seus textos sobre ela. A remanéncia da ideia de
“espiritualidade politica”, para além da Insurrei¢do Iraniana, para nds, é
um sinal de sua relevancia.

Num segundo movimento, refletimos acerca do pensado na defini-
¢do. Guiados pelas questdes que a propria definicdo coloca, a primeira
reflexdo que surge aborda a relagdo da politica com a verdade. Foucault
ndo coloca a questdo da verdade fora do campo politica, mas coloca a
politica no interior dos mecanismos de producdo da verdade. Preci-
samos, entdo, investigar a natureza da verdade em Foucault. Que relagdo
se estabelece entre o enunciado verdadeiro e a realidade?
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Mostro, em seguida, como no seio da defini¢do filosofica da “espi-
ritualidade politica” se encontra o nexus. Isso que a defini¢do anuncia
ndo ¢ a possibilidade de ruptura de um nexus, no acontecimento? Para
Foucault, a passagem historica de um nexus para outro ¢ da ordem da
descontinuidade. Em seus livros, Foucault explora as descontinuidades,
mas ndo aponta as suas causas. Isso que ¢ a causa da passagem de um
nexus a outro resta um enigma.

A causa que nos leva de um nexus a outro ndo pode ser o sujeito?
Se ndo, entdo, a passagem ¢é sem sujeito? Se na defini¢do da “espiritua-
lidade politica” aparece a vontade de um nexus outro, esta vontade tem
que ser uma vontade sem sujeito?

A questdo da vontade, apesar de sempre té-la evitado, Foucault
reconhece ser uma questdo filosofica incontornavel. Se ela € incontor-
navel, ele sugere tratar da vontade como uma chave analitica (ndo como
uma faculdade psiquica, ndo como uma vontade natural que deve ser
boa — Foucault evita psicologizar e ontologizar a vontade) para a
compreensdo dos antagonismos presentes numa luta. As vontades, em
sua rivalidade, seriam uma chave para compreendermos as estratégias
em jogo.

O nexus aparece investido por vontades rivais, mas articuladas.
Nestes termos, na ruptura de um nexus, uma certa vontade se desarti-
cula, ndo entra na logica articuladora do nexus com o qual esta vontade
rompe radicalmente. Se a passagem de um nexus a outro é possivel (se a
“espiritualidade politica” ¢ pensavel), isso implica que as vontades
jamais sdo totalmente formatadas pelo nexus. Na vigéncia de um nexus,
ha sempre a possibilidade da manifestagdo de uma vontade sem vestes,
uma “vontade nua”. Esta é a vontade que pode se investir num nexus
outro, se vestir de um nexus outro. Nao seria esta a vontade presente nos
levantes? Foucault chega a falar de uma “energia inversa” dispersa por
todos os pontos do tecido social que permite o escape. Uma vontade sem
sujeito ndo seria uma espécie de energia inversa?

A medida que o pensamento de Foucault se envolve com essas
questdes, ele também se envolve com questdes da ontologia tradicional.
Causalidade, vontade, energia, liberdade e mesmo nexus sdo questdes
que envolvem a relacdo entre linguagem e ser. Entretanto, como ¢
possivel falar de uma ontologia em Foucault? Que tipo de apelo ele faz a
ontologia?

Quando nos esforcamos em radicalizar a linguagem de Foucault em
outro lugar que ndo o seu presente, nossa discussdo rapidamente desliza
para o condicional, para um pensamento que s6 pode se constituir com
hipoteses. Mesmo apoiados sobre os textos de Foucault, 