UNA INTERPRETACION GENERAL DE SPINOZA

I. PLANTEAMIENTO

1. Gracias a una amable sugerencia, lo que sigue es el intento de ofrecer
una sintesis provisional del pensamiento de Spinoza, desde cierta linea de inter-
pretacion que denomino ecosistémica. Se trata de reunir los resultados de varias
investigaciones anteriores !, deudoras también de otros comentaristas, con la
intencién de presentar una vision personal de conjunto, revisada y matizada
dentro de la brevedad. Desde luego que en estas paginas solo cabe referirse a
los aspectos mas relevantes, sin entrar en detalles ni explicitar todos los argu-
mentos, a los que sera obligado remitir sin mas. Queda, entonces, una panora-
mica global del autor holandés, abierta v sin otra pretension que contribuir a su
lectura actualizada, lo que significa atender no sélo a su conocimiento, sino a la
sabiduria que todo gran pensador transmite en el tiempo. Y ello exige reunir
la posicién desde la que piensa (deduccién desde lo «a priori» que no niega la
induccién empirica y mucho menos la intuicién); la concepcion monista de lo
real, en principio como absoluto macrolédgico, pero que da cabida en su seno a
la dindmica microfisica de multiples registros y planos, donde tiene lugar la
compleja trama de la vida humana; y la intencién emancipadora de fondo que
se yergue contra el miedo y la supersticion, para afirmar sobre todo la alegria

1 Sobre todo, Spinoza: naturaleza y ecosistema, Universidad Pontificia de Salamanca,
1995, 284 pp. Y, después, ‘Sobre razéon y naturaleza en Spinoza’, en Cuadernos del Seminario
Spinoza, n. 6, Ciudad Real, 1996, 35 pp.; ‘Spinoza: la naturaleza ecosistémica de la politica’,
en Papeles de la FIM, n. 4, 2.2 época, 1995, pp. 81-92; ‘Spinoza: ética y conocimiento intuiti-
vo', en A.Dominguez (ed.), La ética de Spinoza. Fundamentos y significado, Ediciones de la
Universidad de Castilla-La Mancha, 1992, pp. 473-482; ‘Spinoza: supersticion, finalismo y eco-
logia’, en Estudios Filoséficos, 112, XXXIX, sept.-dic. 1990, pp. 521-550; y ‘Una revisién del
ecologismo desde Spinoza’, en J. M.® Garcia Gémez-Heras (coord.), Etica del medio ambiente,
Tecnos, Madrid, 1997, pp. 242-251.
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del sabio desde una 6ptica naturalista. Y es que el presente naturalismo se
opone por igual a la teologia y al antropomorfismo, en aras de constituir una
plataforma o «campo de juego neutral» que permita el arduo proyecto humano
de autonomia y dicha 2.

Pues bien, la perspectiva ecosistémica no responde a ninguna moda que a
la postre desvirtie al filosofo, sino que busca una articulacién rigurosa y fidedig-
na de su discurso, en particular de ese naturalismo que bien puede calificarse
—y solo es una paradoja relativa— como humanista. De hecho, no hay ningu-
na filiaciébn biologicista, sino un uso amplio y béasico de lo ecoldgico, entendido
como la interacciéon polimorfa que desde dentro vincula a todo individuo con
el medio: intercambio constitutivo, praxis, comunicacién, apertura radical y sus-
tantiva. Por eso, en vez de ciertos excesos medicambientalistas, lo que importa
es una lectura donde la nocién de ecosistema sirva para entender y conjugar
las interacciones entre sistemas abiertos y/o isomorfos, sin caer en el holismo
organicista ni en el atomismo mecanicista. Es un concepto enriquecido de siste-
ma o estructura, pero aplicado sdlo como modelo esquemaético de una ontolo-
gia flexible y con las cautelas oportunas para un autor del siglo xvi. Se trata de
explicar los diversos planos o niveles (sistemas) de lo natural propios del spino-
zismo (lo fisico, lo biolégico, lo humano y lo social), respetando las diferencias
cualitativas (ontologia, gnoseologia, ética y politica), pero sin renunciar a ciertas
claves comunes, transversales, que los relacionan y dan coherencia. Como ilus-
tracion y compendio de ello, digamos que la esencia del individuo se cualifica
éticamente cuando hay un conocimiento racional que le permite componerse
satisfactoriamente con su entorno fisico y social 3. Desde otro angulo, se concibe
la naturaleza como relacion de relaciones o forma de formas sin reduccionis-
mos, donde fundar y realzar el artificio humano; el cual es capaz, precisamen-
te, de pensarla como identidad y diferencia, unidad y multiplicidad, estatismo y
dinamismo, orden y desorden..., asi como de apreciar —siempre segiin Spino-

2 En palabras de dos grandes estudiosos con enfoques diversos: «Una de las constantes
mas profundas del naturalismo es denunciar todo lo que sea tristeza, todo lo que es causa de tris-
teza, todo lo que tiene necesidad de tristeza para ejercer su poder. De Lucrecio a Nietzsche, se
ha perseguido y alcanzado el mismo fin», G. Deleuze, Légica del sentido, Seix Barral, Barcelo-
na, 1971, pp. 354 s. Ademas, una peculiaridad historica de la filosofia de Spinoza estriba en
que los ilustrados hacen que su monismo metafisico sirva para la critica politica y religiosa, amén
de ser una «hipétesis unificante» que permite clasificar «cien anos de descubrimientos biolégicos»,
cf. P. Verniére, Spinoza et la pensée francaise avant la Révolution, PUF, Paris, 1954, p. 699.

3 Para las fuertes relaciones entre metafisica, fisica, ética y politica en Spinoza, cf. Epistola
(Ep) 27 y Tratado teolégico-politico (TTP), IV. Citaré la edicién critica de C. Gebhardt (Spinoza.
Opera, Carl Winter, Heidelberg, 1972, 4 vols.) sélo cuando el texto no sea facilmente localizable
o claro, con la clave G., tomo y péagina; en este caso G., IV, 160 y lll, 67.
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za— la equivalencia o paralelismo de materia y vida, esencia y potencia, pen-
samiento y extensién. Actitud compleja, en fin, que distingue sin disyuntar en
“el seno de aquel naturalismo integrador y poliscopico 4.

2. Por otro lado, no es posible en este apretado resumen considerar los
lazos ecoldgicos (biograficos) de la persona Baruch Spinoza con su contexto
histérico, cultural, etc., lo que sin duda ayuda a entender mejor su pensamien-
to, pero si vale la pena recalcar el profundo compromiso con su época, justa-
mente afirmado para él en la fortaleza «atemporal» de su sistema. Y, mas aun,
el emperio personal en transformar la propia vida, como verdadera prueba de
su filosofia: «Después que la experiencia me habia ensenado que todas las cosas
que suceden con frecuencia en la vida ordinaria son vanas y futiles, como veia
que todas aquellas que eran para mi causa y objeto de temor, no contenian en
si mismas ni bien ni mal alguno a no ser en cuanto que mi animo era afectado
por ellas, me decidi, finalmente, a investigar si existia algo que fuera un bien
verdadero y capaz de comunicarse v de tal naturaleza que, por si solo, rechaza-
dos todos los demas, afectara el animo; mas al(n, si existiria algo que, hallado
y poseido, me hiciera gozar eternamente de una alegria continua y suprema» °.
El texto sirve para presentar algunos datos y pautas fundamentales: la experien-
cia vy la vida estan en el principio v el fin de toda filosofia auténtica; hay que
zafarse del miedo y obtener la recompensa maxima de una especial alegria,
que certifica el éxito de la empresa cognoscitiva; la cual nos permite lograr el
bien verdadero (conocer a Dios) y comunicarlo/compartirlo, lo que nos abre a
la esfera social; y para ello la clave estd en no confundir lo que las cosas son
con las propias afecciones del animo, es decir, no proyectarse ni moralizar lo
real. En otras palabras, hay que vincular el conocimiento al cambio del estilo
vital y viceversa, para adquirir asi una gran mejora en la calidad de vida (cf. TRE,
9, 10, 11), lo que implica liberarse de las servidumbres de la conciencia ordi-
naria, a menudo supersticiosa, y denunciar el engafo radical de que el sufri-
miento es Gtil o deseable (TTP, Pref.). Por el contrario, la perfeccidon humana
se logra en el ambito de la relacion intersubjetiva y consiste en conocer la unién
que cada uno mantiene con toda la naturaleza (TRE, 13). Ser consciente de

4 Esta interpretacion general se ha inspirado libremente en la excelente producciéon de
Edgar Morin y en textos como éste: «La naturaleza no es solamente physis, caos y cosmos jun-
tos. La naturaleza es lo que religa, articula y hace que se comunique en profundidad lo antropo-
logico con lo biologico v con lo fisico (...) La naturaleza de la naturaleza esta en nuestra naturale-
za. Nuestra propia desviacion, con respecto a la naturaleza, estd animada por la naturaleza», El
Método, I. La naturaleza de la naturaleza, Catedra, Madrid, 1981, p. 305.

5 Tratado de la reforma del entendimiento (TRE), paragrafo 1. Sigo habitualmente las
traducciones de A. Dominguez y V. Pena de las obras de Spinoza, en Alianza Editorial, Madrid.
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esa unién, ya dada, exige antes comprender el «Deus sive Natura» en cuyo
marco se fundamenta la propia identidad, lo que dara lugar a una ética de la
potencia. Todas las ciencias v quehaceres —dice el pensador judio— deben
subordinarse a ese objetivo de perfeccionamiento {TRE, 15, 16), que desde
nuestro punto de vista es desarrollar (vivir y explicar-entender} las interacciones
tematicas entre naturaleza / conocimiento / alegria.

Traducido al plano de la acciéon humana es el continuo poder-saber-gozar,
que se retroalimenta sin fin, tanto en sentido ético como politico. En absoluto
se propone aqui una utopia irrealizable, con frecuencia rigida, sino el dificil
camino del aprendizaje personal y colectivo para evitar la sumisién y el dolor
que amordazan lo que debe ser una existencia expansiva. Una ultima nota capi-
tal de la actitud spinozana lo hace viable: la neutralidad que le ensena la nueva
ciencia y que no significa abstencionismo o indiferencia, ni tampoco vacio axio-
légico, sino el escrupuloso respeto a lo que los seres y las cosas son. No hay
ridiculizacion ni desprecio, por ejemplo de la condicién humana, ni falsas subli-
maciones o hipécritas condenas, sino el esfuerzo por comprender mucho antes
que de juzgar . Al fin y al cabo, el hombre sdlo es una particula dentro de la
Naturaleza vy la mejor forma de conducirse racionalmente (conocer y luego valo-
rar) es partir de una desantropomorfizacién dréastica: la naturaleza es amoral e
incalificable desde el punto de vista del todo, y s6lo en un segundo momento
hay sentido ético desde la parte humana. En definitiva, se ira viendo que Spi-
noza se distancia tanto del subjetivismo cartesiano como de la ontoteclogia
escolastica, con todo lo que ello implica.

II. LA NATURALEZA DE LO ABSOLUTO

1. El primer paso de ese itinerario spinozista es situarse en medio de lo
real sin dudar de la capacidad intelectiva de la razén: del «cogito ergo sum» al
«ego sum cogitans», y a partir de ahi concebir unas definiciones y axiomas (de
acuerdo con la observacion atenta de la naturaleza, cf. TTP, VII) con los que
trenzar el discurso geométrico de proposiciones sin contradiccién. Tal sera la
descripcion genética y causal de la realidad absoluta que es Dios, en cuyo seno
tiene lugar todo lo deméas. De entrada, hay dos grandes planos: el de la subs-
tancia que es en si (causa sui) y se concibe por si, con plena autonomia onto-
légica y conceptual, donde el atributo constituye su esencia; y los modos o
afecciones de una substancia, que son y se conciben por ella, luego son contin-

6 Cf. Ep. 30; Tratado politico (TP), 1, parags. 1 y ss.; Etica (E), Ill, Pref.
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gentes vy finitos (E, [, Def. 3, 4, 5). Sin duda, el sistema spinozano pivota sobre
estos dos planos o perspectivas, también traducibles como lo eterno y lo tempo-
ral, no siempre faciles de reconciliar. Ahora se trata de explicar minimamente el
primero, sin perdernos en los sutiles meandros de las proposiciones iniciales de
la Etica, con las que el autor avanza hasta probar la nocién de Dios (Def. 6): la
substancia constituida por infinitos atributos que expresan sus infinitas esencias
{(cada una infinita en su género); esto es, el ser Gnico en sentido ontolégico y
harto plural en términos cualitativos, porque los atributos son realmente distin-
tos, pero numéricamente no (E, I, 10 escolio). Unidad de lo multiple y multipli-
cidad de lo uno para indicar la inmensa y desbordante riqueza de lo real. Es el
absoluto («todo lo que es - todo lo que hay»), conformado por infinitas dimensio-
nes de las cuales s6lo se conocen el Pensamiento y la Extensién, y de cuya exis-
tencia es imposible dudar: «pues siendo potencia el poder existir, se sigue que
cuanta mas realidad compete a la naturaleza de una cosa, tantas mas fuerzas
tiene para existir por si; y, por tanto, un Ser absolutamente infinito, o sea Dios,
tiene por si una potencia absolutamente infinita de existir, y por eso existe abso-
lutamente» 7. Los argumentos de maxima realidad y potencia se unen para refor-
mular el argumento ontolégico con el paso de lo infinito a lo absoluto, v donde
perfeccion es lo mismo que realidad (E, II, Def. 6), desnuda de otras connotacio-
nes. Tal es la base y el baremo —identidad de esencia, potencia y perfeccion—
para cualquier otra consideracién ulterior sobre los modos.

Todo es en Dios v sin él nada puede ser ni concebirse, lo cual apunta a que
no se trata del Dios personal y trascendente de la teologia, sino de la naturale-
za indivisible que también incluye la extensién en pie de igualdad con el resto
de atributos (E, I, 15 y esc.). Lo importante en todo ello es adoptar la visién
racional en vez de la imaginativa, para asi rubricar la posicién absoluta de la
esencia y existencia de Dios, que son «wno y lo mismor; es decir, su necesidad
(entiendase infinitud y eternidad), que significa pura realidad inmutable de lo
perfecto. Lo que, a su vez, da contenido afirmativo a la indeterminacién o
acosmismo del ser ilimitado —del que sélo se conocen dos atributos (Ep. 36)—
que no es sujeto, sino una totalidad abierta (primera brecha critica hacia lo nou-
ménico). Su textura interna viene dada por la simetria y paridad de los distin-
tos atributos, isomorfos e isénomos: todos son sistemas o expresiones diferen-
tes {esencias) del unico ecosistema o estructura universal, en un mismo plano
horizontal y descentralizado. El intelecto es el prisma que descompone los colo-
res o atributos de la luz o substancia, cual relaciéon intensional del Todo vy las

7 E, I, 11 esc.; G., I, 54. Hay una explicacion detallada y compleja de esa arquitectonica
en Spinoza: naturaleza y ecosistema, pp. 51-72. Es imposible abordar unas pruebas que se dis-
tinguen por su prolijidad, de ahi que solo quepa citar los grandes rasgos del tema.
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partes. Esa homologia profunda origina la uniformidad estructural que funda el
llamado «paralelismo» o independencia de cada dimensién del ser, siendo todas
ellas estrictamente correlativas. Cada parte-atributo tiene la doble identidad que
la hace referirse a si de manera singular y a la comunidad ontologica que cons-
tituyen: unitas multiplex. Lo que también se prolongara en la estrecha rela-
cién de filosofia de la naturaleza (extension) vy filosofia de la vida (pensamiento),
clencia y ética, para elaborar un discurso integrador y sin mutilaciones.

2. Otro momento analitico nos ubica en la segunda brecha critica (o aper-
tura ecolbgica) de la naturaleza divina hacia la esfera plural y cambiante de lo
finito. Spinoza no habla de una imposible deduccion lineal de lo particular desde
lo universal, sino de la causalidad y la univocidad que explican la inmanencia.
Asi, de la necesidad de la naturaleza deben seguirse infinitas cosas de infinitos
modos (E, I, 16): contenido concreto y diferenciado, precipitado de la plenitud en
acto de Dios. Esa pura autoproduccién indeterminada se despliega en todos los
seres que le son inherentes, de los que es causa eficiente (no final), causa prime-
ra y por si (no por accidente). Instantanea positividad insita en la afirmaciéon onto-
logica, y de la que no se puede dar cuenta explicita metodicamente 8, pero que
responde a la sobreabundancia del ser absoluto que se manifiesta de manera auto-
matica, por asi decir, segun sus leyes y sin premeditacién alguna (E, 1, 17). Existir
y producir u obrar es lo mismo en Dios, cuya omnipotencia efectiva se hace lega-
lidad inalterable que permitira el conocimiento seguro de lo real (E, I, 33 esc. 2).
En efecto, entendimiento, voluntad y potencia coinciden desde la eternidad, sin
que haya lugar para designios o fines de ninguna clase. Més tarde se extraeran
algunas consecuencias practicas de todo esto, ademas de sus proyecciones en la
vida humana que también responde a esa identidad de fondo.

La culminacién de lo dicho sobre la causalidad es la inmanencia: Dios es
causa inmanente y no transitiva de las cosas (E, I, 18), lo que asegura la nivela-
cion ontologica del conjunto, a pesar de las obvias diferencias entre la esencia
de uno y de las otras. El panenteismo desemboca en el manido panteismo, a
condiciébn —entre otras cautelas— de no simplificar o igualar reductivamente
las instancias, ni unir desde fuera lo que nunca estuvo separado. El comple-
mento necesario del asunto es la univocidad: Dios es causa de las cosas «en el
mismo sentido» en que lo es de si, toda vez que los atributos son formas comu-
nes a Dios y a los seres finitos (E, I, 25 esc., v Ep. 4). Lejos, pues, de la rela-
cion equivoca de eminencia y analogia, la univocidad formal acerca los planos
sin amalgamarlos antropomérficamente, en clave de participacién interna (los
modos respecto de Dios), ajena al creacionismo y al emanatismo. Por eso,

8 Vease la interesante polémica con Tschirnhaus en las Ep. 81 y ss.
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los seres y las cosas «implican y expresan» a Dios, que tampoco puede pensar-
se sin ellos: densidad ontologica comun, inyeccién o trasfusion interna de reali-
dad que hace que los modos no sean meros accidentes, sino los efectos que
dan a conocer la causa (TTP, IV y E, V, 24). Semejante reciprocidad entre lo
macrolégico y lo microfisico toma cuerpo definitivo con la nocién de potencia.

3. La potencia supone la dinamizacion del estatico armazéon geométrico
hasta ahora descrito: la pura actividad universal que es la naturaleza se expresa
en un grado X en cada modo, lo que hace de cada esencia individual, a su vez,
una causa e ingrediente proporcional del movimiento general (E, I, 36 y IV, 4).
La indeterminacién de lo absoluto se transforma ahora en concreta interaccion
de fuerzas o energias particulares —los conatus—, sin que ese magma tenga coto
posible, principio ni fin. Nace aqui, por otro lado, la capacidad humana para
desenvolverse productivamente (ética después) en el seno de lo ineluctable, pero
desde dentro, no se olvide: «Debe notarse que las leyes/orden de la naturaleza
enuncian una positividad global que no admite cambios: es este conjunto abierto
(v no otro) de modificaciones en interaccion; su caracter causal quiere decir ante
todo ‘exterioridad’ entre los modos, y concatenacién dice contexto de unos con
otros. En otros términos, antes que secuencias lineales hay contactos que se pro-
longan, dindmica vibratoria no reglada en sentido absoluto. La coerciéon lineal
determinista deja paso a la co-accién de potencias. Por eso en vez de individuos
que son transportados en vagones a través de unos railes previamente fijados,
hemos de recurrir a la metafora de seres que no son nada distintos de su capaci-
dad intrinseca de actuar (esse est operari) y cuyo contacto con otros seres va
trazando incesantemente aquellos railes y el movimiento que los desplaza» °. Luego
la essentia-potentia actuossa del todo inmutable se plasma en la forma esponté-
nea de los conatus particulares, modulada ecoldégicamente por su concurrencia,
complementariedad y antagonismo en la existencia temporal.

Se pasa asi de la gran causa activa o naturaleza naturante (Dios y los atri-
butos) al efecto o naturaleza naturada (los modos), sin rupturas. Son dos planos
en continuidad como el manantial y el agua, referidos, respectivamente, a la
potencia concentrada y diferenciada: es la generacién polimorfa que daré lugar
a todos los ambitos de la vida desde una perspectiva humana, procesos vy flujos
que se haran cultura en virtud de la mediacién inteligente y colectiva. De ahi lo
oportuno de hablar en términos de natura culturans y cultura naturans

9 Cf. Spinoza: naturaleza y ecosistema, pp. 90 s. La «onservatio in esse» se identifica
con la «conservatio in fieri».

10 Cf. E. Fernandez Garcia, Potencia v razén en B. Spinoza, Universidad Complutense
de Madrid, 1988, p. 336.
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que subraya la base naturalista que alimenta la peculiaridad del artificio huma-
no. Pero, antes de llegar ahi, es conveniente detenerse en que asi como el Dios
naturante se autodespliega intensionalmente en los seres naturados, asi también
la accién especificamente humana debe conjugar hacia dentro el «egocentris-
mo» y hacia fuera el «eco-acentrismo» para ir autoconstituyéndose (como polos
naturante y naturado) a lo largo de la existencia. A eso es a lo que se llamara
estilo vital y autodominio en sociedad, ética de la propia potencia y crecimiento
personal. Lo cual, huelga decirlo, no es nada facil en un marco natural inabar-
cable: la naturaleza no presenta rasgos maternales o idilicos, sino que aparece
como un intrincado proceso de produccién y destruccion, de vida y muerte,
encuentros y choques. Mar dionisiaco en el que debe navegarse con el fragil
barco de la razén y la convivencia, lo que las hace extraordinariamente valiosas
a ambas.

Con todo lo cual es posible apreciar ya las raices de lo que sera la vida
humana desde el marco metafisico general. Tanto maés si el tema se completa
con las relaciones de potencia y pensamiento: Dios tiene una potencia de pen-
sar, fundada en el atributo pensamiento, igual a la de existir y actuar, fundada
en todos los infinitos atributos, e igualmente necesarias y ajenas ambas a la
libre voluntad (Ep. 40; E, l, 3 esc.). Esta asimetria encaja en el sistema sin vio-
lencia y quiere decir que todo modo en cualquier atributo tiene una idea corres-
pondiente en el atributo pensamiento {lo que seré el objeto del conocimiento
humano), amén de reforzar el ya citado paralelismo: «El orden y conexién de
las ideas es el mismo que el orden y conexiéon de las cosas» {E, II, 7). En resu-
men, tanto el cuerpo como el alma —desde un punto de vista humano— son
partes activas, iguales y simultaneas (E, lll, 28), pues participan en un grado
determinado de la doble potencia divina bajo los atributos respectivos. A la
espera de afadir otros datos cuando se traten los modos infinitos, queda claro
el caracter energético de lo real en todos los planos, en absoluto reducido a
mecanicismo inerte; asi como la posibilidad humana de conocer mediante la
«wis nativar de su entendimiento o «poder de entender» (TRE, 31 y 37), en el
seno de la impersonal inteligibilidad del todo.

4. Para terminar este apartado, v de acuerdo con el espiritu de sintesis,
es conveniente ocuparse del sentido naturalista que de lo anterior se deriva. La
constitucion metafisica de relaciones internas a las cosas {(causalidad, potencia),
segun la cual las partes remiten al todo, se dobla con las relaciones externas
{(interaccion espacio-temporal) en las que el todo remite a las partes. Se ha
visto, por otro lado, que no hay lugar para lo que suele llamarse sobrenatural,
pero la intencién Ultima es rebasar la oposicion trascedencia/inmanencia o la
simplificacion inevitable de términos como panteismo, ateismo..., susceptibles
tanto de una lectura mistica como materialista, pero ambas unilaterales. Al final
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se impone la realidad de lo absoluto, criticamente abierto (no totalizable y menos
aun objeto de juicio moral alguno) y no manipulable en funcién de tal o cual
ideologia. Cabe hablar también de cierta integracion de instancias en clave de
complejidad objetiva: homologaciéon natural de todos los 6rdenes (substancia,
atributos v modos), complementariedad de orden légico y desorden empirico,
univocidad formal y pluralidad desde la potencia, descentralizacién del cogito
en el contexto de una necesidad antiteleolégica, plataforma «neutrab para enten-
der en otro nivel la vida humana... De hecho, el importantisimo Apéndice de
la Parte primera de la Etica extrae todas las consecuencia 1.

Spinoza ataca ahi de modo implacable la supersticion, en particular el error
del finalismo, vy le contrapone la desnudez de su propio discurso sobre Dios.
Partiendo de que todo hombre nace ignorante y busca la utilidad a costa de lo
que sea, describe como se produce una hipertrofia de las causas finales basadas
en sus apetitos y voliciones, sin considerar las causas eficientes proximas; a lo
que se anade la incertidumbre, la desdicha y el miedo que a menudo acechan
la existencia. El resultado es que hay una «propensién natural» de los hombres
hacia la supersticién, cuyo méaximo exponente es el finalismo: «Todos los pre-
juicios que intento indicar aqui dependen de uno solo, a saber: el hecho de que
los hombres supongan, cominmente, que todas las cosas de la naturaleza acttan,
al igual que ellos mismos, por razoén de un fin, e incluso tienen por cierto que
Dios mismo dirige todas las cosas hacia un cierto fin, pues dicen que Dios ha
hecho todas las cosas con vistas al hombre, y ha creado al hombre para que le
rinda culto» 2. Esta gigantesca tergiversaciéon se basa, como es obvio, en un
antropomorfismo explotador: para el hombre todas las cosas son medios para
sus fines, en razén del ordenamiento divino que asi lo ha dispuesto a cambio
de recibir culto v veneracion. El llamado rey de la creacion, escindido y domi-
nador, estarfa por encima del orden natural, «en provecho de su ciego deseo e
insaciable avaricia». Semejante delirio rechaza la investigaciéon racional del
mundo para abandonarse interesadamente a Dios, «ese asilo de la ignorancia»,
asi como al despdtico poder de los supuestos intérpretes de lo divino. Sélo la
ciencia de lo causal eficiente (sobre todo la matematica) y la atenta considera-
cién de lo azaroso de la experiencia permiten contradecir tal desvario teleologi-
co, moralizador e instrumentalista de lo real.

11 Cf. mi comentario Spinoza: supersticién, finalismo y ecologia, donde se aborda con
detalle lo que sigue, y se correlacionan los apéndices, prefacios y complementos no escritos more
geometrico, es decir, la dimension de la Etica mas directa, polémica y practica en sentido amplio,
solidaria con los escolios que estudid G. Deleuze en su excelente Spinoza y el problema de la
expresién, Muchnik ed., Barcelona, 1975.

12 E, I, Apéndice.: G., I, 78. Y, antes, TTP, Pref.
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En efecto, las leyes y reglas de la naturaleza son universales v fijas, los
seres tienen una entidad propia ajena al capricho y al interés humano, y ade-
maés el hombre no es un «imperio dentro de otro imperio» (E, lll, Pretf.). Cada
individuo se halla inserto en el marco general y en la «concatenatio» de su entor-
no a todos los efectos, y a ello debe atenerse sin proyectar valores abstractos y
heter6nomos a las cosas (Bien, Mal, Orden...), nacidos de la imaginacién y no
del entendimiento: «a perfeccion vy la imperfeccién son sélo, en realidad, modos
de pensar, es decir, nociones que solemos imaginar a partir de la comparaciéon
entre si de individuos (...) pero no porque les falte algo que sea suyo, ni porque
la naturaleza haya incurrido en culpa. En efecto, a la naturaleza de una cosa
no le pertenece sino aquello que se sigue de la necesidad de la naturaleza de
su causa eficiente (...) [lo cual] se produce necesariamente» (E, IV, Pref.). Ya se
dijo que realidad y perfeccion son lo mismo, vy que a este planteamiento onto-
l6gico lo denominamos neutral (perfecto, autbnomo, necesario). Con la extra-
ordinaria particularidad de que aqui se funda, precisamente, la libertad moral
del ser humano, en un doble sentido: la aséptica necesidad expresa también la
potencia esponténea de los seres, pues todo es activo y generativo por si, en
vez de una contingencia dislocada de ese conjunto y carente de la fuerza comun;
ademas de negar la supersticion y permitir el conocimiento seguro. Por otra
parte, como no conocemos todas las causas particulares, ni mucho menos,
«para el uso de la vida, nos es mejor e incluso indispensable considerar las cosas
como posibles» (TTP, IV; G., lll, 58), dando cabida por tantc a lo hipotético o
sblo verosimil, a lo incierto y dudoso (TTP, XV). Una vez mas encontramos la
distincion entre el plano universal y el individual en aras de flexibilizar el discur-
so: de la connotacion metafisica de las grandes leyes a la denotacion de los
eventos singulares. En otro sentido, ésa es la doble condicion de cada ser: una
mera perturbacion o nudo momenténeo en el flujo holista de energia, pero tam-
bién la unidad concreta dotada de cierto margen de maniobra y abierto a las
multiples relaciones que le atraviesan {fisicas, culturales e historicas). Son dos
niveles y dos lecturas recurrentes (todo-partes, eternidad-tiempo, mecanica-dina-
mica, necesidad-libertad), y captar esa tensién sustantiva es lo que importa. Si
enfatizo el segundo de los polos es porque la obra central de Spinoza se titula
Etica, sencillamente, v el tema relativo a Dios es sélo una de sus cinco partes.

. TEORIA ECOSISTEMICA DEL INDIVIDUO

1. Bajo este titulo se tratan tanto el individuo infinito como el finito ahi
ubicado, v hacerlo en términos ecosistémicos significa apostar que es posible y
fecunda tal interpretacion sin lugar a dudas. Spinoza no usa el concepto, obvia-
mente, pero describe al menos en parte un ecosistema (en el sentido amplio ya
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comentado), desde varios registros formales que comienzan con los modos infi-
nitos. En efecto, éstos no son un grado jerarquico de mediacién entre lo abso-
luto y lo finito, sino una instancia inclusiva que re-expresa la naturaleza natu-
rante y le da un contenido mas concreto. Ademas de su papel geométrico en
el sistema, contribuyen a la contextualizacién ontolégica de los seres finitos y
aportan leyes de formacién capitales. Asi, el modo infinito inmediato del atribu-
to pensamiento es el entendimiento infinito y el de la extension es el movi-
miento y el reposo; mientras que el modo infinito mediato es «a faz de todo el
universo, la cual, aunque varie de infinitos modos, permanece, no obstante,
siempre la misma» (Ep. 64: G., IV, 278). Este ultimo puede aplicarse, con cier-
tas condiciones, tanto a la extensiéon como al pensamiento, dada la paridad
cuerpos-ideas, y encarna el individuo compuesto infinito. Puede decirse, enton-
ces, que los modos finitos estan comprendidos en los infinitos y que éstos ade-
mas son las «eyes» seguras de las que dependen como de sus «causas proxi-
mas» las cosas singulares (TRE, 100-102), esto es, las claves de su constitucion.
Una vez mas, no se habla de incontables secuencias causales en orden deducti-
vo, lo cual es imposible, sino que se impone una perspectiva intensional cada
vez mas definida, v de nuevo segtn el patron todo-partes.

El entendimiento infinito es el aspecto formal (donde se produce el acto de
pensar) de la objetiva idea de Dios (conjunto inteligible de las infinitas ideas). En
este sentido, expresa la potencia pensante de Dios con caracter universal y
comprende la estructura de todos los sistemas (atributos y modos) en su dimen-
sion ideal: unidad plena y también dindmica, comun positividad de las ideas
aplicada a todo lo que es. Sabemos ya que en Dios voluntad y entendimiento
son lo mismo, facultad que «s6lo significa lo que es comiln a todas a ellas [las
ideas], a saber, la afirmacién, cuya esencia adecuada, en cuanto abstractamente
concebida, debe darse en todas y cada una de las ideas; y sélo en este sentido
es la misma en todas, pero no en cuanto se la piensa como constituyendo la
esencia de cada idea, pues, en ese caso, las afirmaciones singulares difieren
entre si como las ideas mismas» (E, I, 49 esc.). Se trata de la vertiente ontol6-
gica unitaria y de la distributiva gnoseologica, respectivamente, de tal modo que
en Dios todo es verdadero en cuanto que es (se tiene una idea adecuada de
cada cosa), mientras que el conocimiento humano consiste en adquirirlas poco
a poco y en cantidad limitada. El pensamiento «en si» propio de Dios se hace
«para si» en el hombre, la consciencia impersonal se manifiesta en la autocons-
ciencia personal de los humanos: aquélla es el lugar para la cualificacién de
ésta, de donde el conocimiento verdadero es una suerte de transparencia o
transitividad entre Dios, el alma y la idea adecuada de la cosa, y el error lo
contrario. Como se vera, no es adecuatio externa, sino potente apropiacion
interna. Desde luego, el problema esta4 en insertar la subjetividad humana (noe-
sis) en el objetivo lienzo universal (noema), v en cuél sea la correlacion exacta
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entre tales formas de saber o lucidez. De hecho, «nuestra alma, en cuanto que
conoce, es un modo eterno del pensar que estd determinado por otro modo
eterno del pensar, y éste a su vez por otro, y asi hasta el infinito; de tal mane-
ra que todos ellos juntos constituyen el entendimiento infinito y eterno de Dios»
{E, V, 40 esc.). Doble plano perenne entre lo eterno total y lo causal singular,
infinito v finito, de dificil resolucién, pero que al menos deja claro que el cono-
cimiento verdadero en el hombre es intensionalmente igual que el divino, de
acuerdo a la participacién univoca de realidad y de potencia pensante. No caben
detalles en los limites de esta exposicion, pero queda perfilado el contexto onto-
légico donde situar la racionalidad.

El movimiento y reposo {en adelante M/R) homogeneiza la realidad en
tanto binomio que se predica de todos los modos de la extension: la existencia
y la diversidad de todos los cuerpos obedece al establecimiento de tal o cual
proporcién de M/R entre sus partes, lo que los individualiza en cada caso. En
cuanto cédigo binario universal (ley de formacién de lo finito), su cantidad vy
proporcion absolutas son constantes, mientras que se distribuye en multitud de
grados diferentes propios de la varietas rerum. Cada proporcién de M/R es
correlativa, a su vez, a un grado X de esencia-potencia, y esta sometida en el
ambito extensional a procesos e intercambios, ya que los cuerpos estan consti-
tuidos por configuraciones de particulas elementales acordes con esa clave de
M/R que las vincula, lo que da lugar a diferentes formas y texturas segin su
cohesion particular (E, 11, 13 post. y Ep. 12). En sentido general, la naturaleza
aparece como un tejido de composiciones y rupturas, conexiones y choques,
en proceso constante y necesario; absoluta co-existencia reglada, sin principio
ni fin, sin dictados previos ni resultados Gltimos, que va haciendo-siendo la rea-
lidad: «la relacién de M/R constante de la naturaleza se desglosa en infinitas
proporciones locales y temporales, cual esqueleto regulativo y dinamico tam-
bién. Cada ser se configura como un sistema equilibrado cuya entrafia es iso-
morfa (a escala} del total, pero abierto al intercambio continuo de componentes
y energia con el medio, precisamente en razén de su naturaleza o relaciéon
M/R. Esta ecologia intrinseca (la relacién propia se articula con otras relaciones
y participa en la gran relaciéon) permite la dialéctica o ‘metabolismo’ del ser
vivo...: su caracter ‘transitivo’ por excelencia entre el adentro y el afuera» 13. El
resultado global no es otro que la facies totius universi o individuo infinito,

13 Spinoza: naturaleza y ecosistema, p. 134. Es L. Bertalanffy quien habla de sistema
abierto y metabolismo, en Teoria general de los sistemas, F.C.E., México, 1980, p. 125.
Y, segin Morin, «Un sistema abierto es un sistema que alimenta su autonomia, pero a través de
la dependencia con respecto al medio exterior», Ciencia con consciencia, Anthropos, Barcelona,
1984, p. 222. Dependencia e independencia son estrictamente correlativas en sentido ecolégico.
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donde no hay vacio y en cuyo seno se desenvuelve esa intrincada red de indivi-
duos finitos, interpenetrados en mil avatares fisicos que fundan lo demas.

2. La manera de reunir y desarrollar las notas anteriores consiste en defi-
nir al individuo humano en ese doble nivel. El punto de partida de Spinoza
remite a la experiencia: «El hombre piensa», lo que significa en principio tener
conciencia (ideas) de las afecciones del cuerpo y de los propios modos del pen-
sar (E, I, Ax. 2, 4 y 5, respect.); de donde hay que concluir que «el hombre
consta de un alma y un cuerpo, vy que el cuerpo humano existe tal como lo
sentimos» (E, H, 13 corolario). Esta es la piedra de toque vivencial del paralelis-
mo: conjunto de actos fisicos y mentales simultaneos, sin jerarquia ni causalidad
entre ellos, es decir, una unidad de movimientos consciente que afirma la exis-
tencia. Debe notarse que la argumentacion tiene aqui un cariz fisico antes que
psiquico: el alma (mens) es la mera percepcion de lo que acontece al cuerpo
en su interaccién con el medio, tal como indica la experiencia, «de la cual no
nos esta permitido dudar una vez que hemos mostrado que el cuerpo humano
existe tal y como lo sentimos» (E, II, 17 esc.). Esa paridad de lo extenso vy lo
pensante implica tanto la unidad del individuo como la distinciéon psicofisiologi-
ca, pues son dos 6rdenes diferenciados pero correlativos: la «decision» del alma
y la «determinacién» del cuerpo son una sola y misma cosa !4, Equilibrio que
rechaza tanto el materialismo como el espiritualismo unilaterales, para situarse
siempre en la dinamica concreta de una situacién, en el contacto interno que
abraza sujeto y medio. Tal es el arraigo directo de la experiencia, que con toda
propiedad puede llamarse ecologica, donde esas primeras interacciones estan
prefnadas de lo que luego seran saberes v emociones de toda indole, hasta cons-
tituir una segunda naturaleza de los individuos. Veamoslo.

Esa continuidad de planos se hace posible gracias a la peculiaridad del
cuerpo humano, pues si bien todos los cuerpos estan animados en diversos gra-
dos, aquél goza de un grado mayor de complejidad y versatilidad: tiene una
aptitud mayor para obrar y padecer muchas cosas a la vez, luego el alma tam-
bién tiene mas capacidad para percibirlas y entenderlas distintamente 15. Esta
riqueza corpdrea se basa, de entrada, en datos comunes a todos los modos de
la extensién, tales como la comunicacion de partes menores en virtud de una
constante proporcion de M/R, es decir, un cierto ritmo o pauta individual.

14 E, IlI, 3 dem. y esc. En sintesis, <Mentem et Corpus unum, idem esse Individuum», E, II,
21 esc.; G; 1, 109.

15 E, II, 13 esc. y 14. Noétese la importancia de este animismo antimecanicista, que no
vitalismo anticientifico. Puede encontrarse un estudio que revisa las topicas lecturas mecénicas,
ademas de senalar las diferencias entre autores, en R. Bouveresse, Spinoza et Leibniz. L’idée
d’animisme universel, Vrin, Paris, 1992.
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Y esta informacién vinculante que vertebra el cuerpo es igualmente la base de
la inteligencia primera que define su alma, sin que se reduzca a tal o cual dato
empirico fijo porque la clave es la relacién entre distintas variables. Se da tam-
bién un «cambio continuo» de cuerpos de la misma «naturaleza» (o proporcion),
que entran y salen sin que varie la «forma» o unién caracteristica (E, II, 13,
Lema IV); y lo mismo ocurre respecto a cambios de lugar, tamarnio o sentido
del movimiento, si no alteran la ratio esencial. Mas alld de este esquematismo
propio de su época, Spinoza parece apuntar a una transformacion de lo cuan-
titativo en cualitativo: hay una organizacion o vinculo cualificado entre las par-
tes de un individuo compuesto, una clave interna que rebasa la mera morfolo-
gia, v ademas estd en equilibrada interaccién con el entorno. Asi, ese
organismo en cuanto todo no es reductible a las partes ni a los estados, sino
que resulta ser un sistema abierto y autorregulado (E, I, 24 dem.).

Un segundo presupuesto explicita los rasgos diferenciales del cuerpo huma-
no: se compone de muchos individuos {proporciones o naturalezas diversas),
cada uno de los cuales es también muy compuesto y variable morfologicamen-
te, sin parangén posible con ningun artefacto (E, I, 13, postulados 1 y 2;
E, lll, 2 esc.). Tal variedad interna —que se dice igual del espiritu, conformado
por «numerosisimas ideas», segan E, I, 15— se traduce en una mayor plastici-
dad para interactuar y transformarse: esta sometido a cambios constantes, siem-
pre que no se rebasen los limites de su relacién caracteristica, lo que ocasiona-
ria la muerte; yv ademas es capaz de evolucionar, hasta el punto de poder
«trocar su naturaleza por otra enteramente distinta. En efecto: ninguna razén
me impele a afirmar que el cuerpo no muere mas que cuando es ya un cada-
ver {...) ocurre a veces que un hombre experimenta tales cambios que dificil-
mente se diria de él que es el mismo», como, por ejemplo, en la amnesia o en
el paso de la infancia a la adultez (E, IV, 39 esc.). Spinoza dice no extenderse
mas para no dar pabulo a los supersticiosos, pero introduce un asunto crucial:
es posible vivir cambios cualitativos muy importantes de la identidad personal,
que parecen rebasar con mucho la mera proporcion de M/R. Parece que apun-
ta hacia complejidades apenas intuidas porque esas experiencias ain no tienen
explicacion cientifica, y tiene el valor de reconocerlo. De hecho, insiste en que
no se sabe o que puede un cuerpor» por si mismo y sin mezclar al alma, pues
todavia no se conoce bien la «fabrica del cuerpo» y sus sorprendentes funciones
(E, Ill, 2 esc.). El resultado es que el ser vivo, en especial el humano porque
conlleva mas contenidos y variables que se retroalimentan, se recompone de
manera ordinaria o extraordinaria a lo largo del tiempo: es autopoiético; y este
naturalismo (no hay rupturas ontolégicas o privilegios del homo sapiens) asi lo
asume, dejando la puerta abierta a nuevas investigaciones.

De todo lo anterior cabe concluir que el sistema humano consta de una gran
pluralidad de niveles o relaciones M/R que se prolongan en muchos contactos
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con el exterior, y que por eso puede cambiar mas, cuantitativa y cualitativamente,
esto es, reorganizarse dentro de un abanico de posibilidades también mayor que
desbordan la aparente rigidez mecénica. En rigor, el individuo humano es de mane-
ra paradigmatica un eco—sistema estable que integra sistemas de menor entidad,
y él mismo se abre a otro ecosistema de mas alcance constituido por interaccio-
nes fisicas, culturales, etc. 1. Y la apertura tantas veces repetida no es algo gené-
rico, sino que arranca ya en estos niveles basicos como negacion de la entropia
para hacer posible toda identidad autorregulada: «El cuerpo humano necesita, para
conservarse, de muchisimos otros cuerpos, y es como si éstos lo regenerasen con-
tinuamente» (E, I, 13, postul. 4). Luego esa transitividad entre el adentro y el
afuera es definitiva, y de ese metabolismo nacen lo que seran los afectos que
modalizan el conatus o esencia. En otras palabras, el individuo es una relacion
funcional entre otras, en un contexto dado, que se singulariza en los diversos nive-
les (incluida la subjetividad) mediante sus acciones y contactos. Por eso se afade
que hay que cuidar el cuerpo para que todas las partes puedan «cumplir correcta-
mente su funcion» y sus aptitudes se traduzcan en la capacidad intelectiva del alma,
para lo cual, a su vez, hay que pasar por el utilisimo comercio con las cosas: da
experiencia y el conocimiento que adquirimos por el hecho de observarlas y de
transformar unas en otras»; puesto que se da ya la condicién previa de que el
cuerpo humano es capaz de «mover y disponer los cuerpos exteriores de muchisi-
mas maneras» 7. No se olvide que todo lo dicho sobre el cuerpo se aplica exacta-
mente igual al alma, también ecosistémica respecto de otras ideas y en constante
regeneracion, cuyo resultado es la conciencia personal en términos dinamicos
(memoria e imaginacion, ideas racionales, cosmovision, etc.). En resumen, frente
al maquinismo cartesiano de los actos reflejos, con una razén y voluntad ajenas y
sobrevenidas, aqui se integran los factores en la condicion intrinsecamente relacio-
nal del sujeto v en la mediacion del mundo. Nada es fijo y acabado, sélo hay actos
continuos de auto-eco-constitucién propios de un sistema funcional complejo v
dotado de una dialéctica sensitivo-activa discriminadora, lo que en principio distin-
gue al humano del animal y, después, al sabio del necio.

3. En efecto, si damos un paso mas hacia la explicacién de la consciencia
quedaran justificadas esas proyecciones tematicas. Hasta ahora se ha tratado la

16 La ecologia se centra en el estudio de los sistemas segun las interacciones de los indivi-
duos (termodinamicas, flujos de energia...), para lo cual parte de la observacion de constancias o
de la relativa estabilidad que es consecuencia de las interacciones sistémicas, lo que equivale a la
frecuencia de las fluctuaciones, cf. R. Margalef, Perspectivas de la teoria ecolégica, Blume eco-
logia, Barcelona, 1978, pp. 10, 28 y 16, respectivamente.

17 E, IV, Apend. XXVIl y II, 13, postul. 6, respectivamente. Se cumple asi de modo mas
sutil la aptitud general para afectar y ser afectado con la que comenzé este subapartado.
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infraestructura psicofisica y es momento de abordar el origen del pensamiento
que termina de cualificar al ser humano. Y es que, segin lo visto, él es una
configuracién concreta de M/R en un mar de particulas, pero, por las multiples
interacciones senaladas, también es una configuracion de afecciones en un mar
de contactos y cambios. Los cuerpos se afectan de muchas maneras segin sus
naturalezas particulares y el alma asi lo registra {ideas), con el consiguiente baga-
je acumulativo en el tiempo que enriquece el proceso. Quiere decirse que hay
una primera consciencia de si en virtud de las afecciones-interacciones con el
medio, sin elaboracién intelectual ni distinciones claras (E, I, 16 dem., cor. 1y
2; y I, 19), lo que guarda interesantes parecidos con ciertas posturas fenome-
nolégicas. La idea-alma del cuerpo es una relacién con el mundo: decir «yo
soy» implica necesariamente que «o soy del mundo», y en esa base o teoria de
campo nace la subjetividad. Pero es en un segundo momento cuando surge la
autoconciencia propiamente dicha o metaconciencia (otro nivel de informacién
que dobla la de M/R). Aparte de la verdad o falsedad de cada caso —que ahora
no se trata—, es claro que toda idea del alma (ella misma idea de ideas) es
objeto formal para otra idea en sentido objetivo, dada la potencia pensante y el
reflejo inteligible de todo lo que existe en el atributo Pensamiento. Pues bien,
esta reflexividad consiste en afirmar que «el alma no se conoce a si misma sino
en cuanto percibe las ideas de las afecciones del cuerpo» (E, II, 23): si el cuer-
po es conocido gracias a sus afecciones, el alma lo es por las ideas de éstas
(2.° grado), en los contactos que les atraviesan. Hay huellas o imégenes de las
cosas que sirven para alimentar ese proceso reflexivo sin perder la continuidad
desde lo corporal hasta la autoconsciencia, y cuya sintesis es que «el hombre es
consciente de si por medio de las afecciones que lo determinan a obrar (E, I,
30 dem.). Luego el caracter dinamico de la relacion hombre-mundo es patente,
asi como la insercién ecoldgica de la conciencia en general: sélo hay autocono-
cimiento en cualquiera de sus formas dentro de esa interseccion causal, en el
espesor del mundo, donde el sujeto es estimulado en uno u otro sentido.

La primera informacién interna (grado de potencia-proporcién M/R), va
dada, es completada con ésta externa (afecciones) que desemboca en conscien-
cia de si y en accion/pasién concreta. Lo légico es modulado por lo ecologico.
A lo que se afade la capacidad de procesar esas informaciones en circuito que
se retroalimenta mediante el aprendizaje, esto es, de responder de manera reac-
tiva o inteligente y flexible al medio. Lo cual nos introduce en la dinamica de
los afectos que define a la ética: «Por ‘afectos’ (affectum) entiendo las afeccio-
nes (affectiones) del cuerpo, por las cuales aumenta o disminuye, es favorecida
o perjudicada, la potencia de obrar de ese mismo cuerpo, y entiendo, al mismo
tiempo, las ideas de esas afecciones. Asi, pues, si podemos ser causa adecuada
de alguna de esas afecciones, entonces entiendo por afecto una accién; en los
otros casos una pasién» (ser causa adecuada es obrar algo que se sigue vy se
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entiende clara y distintamente en virtud de nuestra sola naturaleza; por contra,
padecemos cuando somos causa parcial o inadecuada) !8. Tal como habra oca-
sién de desarrollar, hay virtud ética cuando aumenta la potencia, es decir, cuan-
do hay conocimiento de lo que nos ocurre y la consiguiente autonomia: accién
lacida y expansiva. Lo contrario es impotencia, confusién y padecimiento. Son
los dos tipos de afectos basicos que se definirdn como alegria y tristeza, pero
aqui solo importa ver las raices de la ética, para lo que alin cabe remontarse a
la pura fisica: como debe favorecerse que el cuerpo humano sea apto para afec-
tar y ser afectado de muchas maneras, lo que redunda —segin sabemos— en
la capacidad cognoscitiva del alma, se dice que es «bueno» aquello que favorece
la conservacion de la relacibn M/R {la vida misma en su nivel elemental) y
«malo» lo que la altera (E, IV, 38 y 39). Queda clara, en fin, la magnifica conti-
nuidad del discurso spinoziano en sus diversos planos, asi como la importantisi-
ma fundacién ecologica de la teoria del individuo, con sus dimensiones fisico-
biolégica, psiquica y ética. Y otro tanto puede decirse de la politica, que remata
esa apertura radical y sustantiva en razéon de los mismos presupuestos: en el
estado natural no hay autonomia posible, sino indigencia y temor innato a la
soledad, «De ahi que los hombres tienden por naturaleza al estado politico, v es
imposible que ellos lo destruyan jamas del todo» (TP, VI, 1). Ecologia social, en
este caso, y también desde el principio, hasta concluir finalmente en la temati-
ca integradora de la comunidad sujeto-mundo que se cumple en una praxis
colectiva. El individuo es un ecosistema material y formal, por decirlo asi, que
engloba todos esos sistemas y aspectos, a su vez abierto al ecosistema natural
en general y al socio-politico en particular.

4. Es posible esa lectura ecosistémica global que hace del individuo infini-
to (facies totius universi) el marco natural por excelencia, en el que se concen-
tran todos los rasgos metafisicos y fisicos ya tratados. Algo asi como el ambito
que es cruce de lo universal y lo particular para entender la vida de la finitud;
la «banda media» donde no rige lo macro ni lo micro, sino ciertas estructuras
de campo que la constituyen de forma intramundana !°. En primer lugar, hay
que adoptar la perspectiva del todo con la que el propio Spinoza acaba su boce-
to general de fisica: dada la articulacién creciente de partes y cuerpos que se
componen, «si continuamos asi hasta el infinito, concebimos facilmente que
toda la naturaleza es un solo individuo, cuyas partes —esto es, todos los cuer-
pos— varifan de infinitas maneras, sin cambio alguno del individuo total» (E, I,

18 Respectivamente, E, 1ll, Def. 3; vy la sintesis de Def. 1 y 2.
19 Sobre la «campalidad» (Feldhaftigkeit), véase F. Kauz, Substanz und Welt bei Spinoza
und Leibniz, K. Alber, Freiburg, 1972, p. 42.
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13, lema 7). Y lo mismo vale para las ideas. El resultado es un modelo plural,
descentralizado y multifocal, segin el nivel de composicion elegido, y donde
una vez més el todo no es la mera suma de las partes. No se trata tampoco de
ninguna armonia final o preestableciada al modo de Leibniz, sino de una inmu-
tabilidad (orden eterno en el que todos los individuos convienen en esencias y
relaciones caracteristicas) conformada desde otro &ngulo por el «orden comun
de la naturaleza» en el que se dan conexiones o choques parciales, cambios y
sucesos. Asi, el enfoque espacio-temporal permite multitud de registros y mar-
cos de referencia, todos engarzados en esa relaciéon de relaciones o forma de
formas, hasta desembocar en una «totalidad transformativa autorregulada»
de caracter estructural y opuesta tanto al holismo como al atomismo. Aqui lo
venimos llamando ecosistema de sistemas abiertos, basados en la articulacion
de constancias y regularidades 2°,

De nuevo la unidad y la diversidad se reclaman entre si, al igual que lo
estatico y lo dindmico, la conjuncién y el antagonismo, la pauta general y los
ritmos particulares, lo sintético y lo analitico... La «concordia discordante», en
fin, que es un locus clasico para explicar lo real sin reduccionismos de ninguna
clase. Por otro lado, es interesante adelantar que las nociones comunes en las
que se funda el conocimiento racional son precisamente las que captan las redes
transversales de lo que tienen en comun los individuos, sin entrar en esencias
particulares. Pero ahora hay que centrarse en aquella coherencia entre el todo
y las partes, asi como en su diferenciacion relativa. Spinoza fue consciente de
esa fecunda ambivalencia v de la doble identidad de lo singular, hacia dentro y
hacia fuera en relacion al todo (Ep. 32). Lo que las partes tienen en comun
para integrarlas es a la vez lo que las distingue: es la continuidad del mismo
tipo de relaciones internas que determinan su individuacién. Pensemos, p. ej.,
en que una palabra consiste en la uniéon de letras diferentes y un poco separa-
das. En otro lugar habla el autor de! «auxilio interno» {fuerza propia) v del «auxi-
lio externo» (interacciébn causal) para la conservacion de las partes (TTP, 1lI;
G, Hll, 46). Y es que hay relaciones internas {(conexion universal de todo con

20 Para la definicion estructural, cf. V. Pefia, El materialismo de Spinoza, Revista de Occi-
dente, Madrid, 1974, pp. 126, 132 s. Prefiero el término ecosistema frente al de estructura por-
que me parece mas flexible y aplicable tanto al conjunto como a los individuos, ademés de a lo
invariable y a lo que deviene. En este contexto concreto, su utilizacion es relativamente directa:
«Los ecosistemas son sistemas procesadores de energia (...} el analisis del ecosistema precisa una
formulacién conceptual del sistema como una jerarquia de subsistemas que interactan. De la
organizacion estructural y de la interaccion de estos subsistemas constituyentes surgen propieda-
des unicas del sistema», D. E. Reichle, R. V. O'Neill y W. F. Harris, Principios de intercambio
de energia y de materia en los ecosistemas; W. H. van Dobben y R. H. Lowell-McConnell (eds.),
Conceptos unificadores en ecologia, Blume, Barcelona, 1980, p. 53.
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todo via intensional) v relaciones externas (limitadas y circunscritas extensional-
mente), en tanto radical insercién de los individuos en el Todo. Pues bien, ese
«margen de ambivalencia», ese minimo grosor en las costuras del ensamblaje es
el «mini—ecosistema que nos aloja a cada uno de nosotros, y al que cada uno
de nosotros configura» 21, también desde el punto de vista de la ambivalencia
entre necesidad v libertad. En conclusién, lo decisivo resulta ser el lugar desde
el que se observa y se concibe, la situacién relativa en el universo (a la que se
refiere expresamente Spinoza en la Ep. 32; G., IV, 171 s.), asi como la pers-
pectiva elegida para abordar tal o cual asunto. Pero todo ello sélo es posible
porque se ha disefiado un modelo ecosistémico que permite abrir una gran
variedad de niveles o coordenadas (individuos y relaciones) dentro del gran con-
junto compuesto.

En esa escala de individuos tiene especial importancia la comunidad politi-
ca, tanto porque encarna de manera original las caracteristicas antes comenta-
das, como por su aportacion capital a la vida humana. El estado alina lo objeti-
vo institucional v lo subjetivo de cada ciudadano, toda vez que se define como
el individuo compuesto donde la multitud debe conducirse como un solo cuerpo
y una sola alma; ademas de estar conformado por federaciones menores y abier-
to a otras mayores (TP, I, 16, 21; 1lI, 2, 7). Aqui nos vamos a limitar a su
caracter ecosistémico, cuya trasposicién a este contexto supone conciliar
—como dice Spinoza— seguridad v libertad, pues una sin la otra son imposi-
bles, e integrar en el communi consensu las potencias particulares de modo
que se acate la ley y la autoridad, pero sin ceder todo el poder o derecho pro-
pio (TTP, Pref. y XVII). En otras palabras, la mediacion politica relaciona el
todo vy las partes bajo nuevos puntos de vista: lo publico y lo privado, los usos
comunes y los personales, etc., en el seno de una red de concordancias, dife-
rencias y oposiciones, donde cada uno es objeto y sujeto de poder simultanea-
mente, heterénomo y autbnomo en ese contexto general (TP, IIl, 2, 5, 9 y 12).
Por otro lado, el autor holandés distingue tres instancias basicas del estado
{paralelas a la ontologia humana) que son: a) el alma (mens) en cuanto unidad
del poder plasmada en una constitucion (status civilis); b) el cuerpo o sociedad
organizada (civitas) y sus asuntos publicos (respublica); c) la gestion o adminis-
tracién que dinamiza lo anterior (y puede equivaler al juego de acciones / pasio-
nes humanas). Pues bien, a este modelo que semeja un individuo segin las pau-
tas conocidas se le pueden aplicar analégicamente ciertas claves o principios de
organizacion ecosistémica.

Primero, en correspondencia con la ratio de M/R de la fisica, Spinoza
insiste en que cualquier régimen politico debe basarse en criterios de proporcio-

21 S. Paniker, Aproximacion al origen, Kairds, Barcelona, 1985, 4.2 ed., p. 291.
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nalidad (p. ej., de representacién) en todos los &mbitos e instituciones (TP, VII,
18 y 26). Del mismo modo, los procesos electorales y la renovacién de cargos
se parece a la regeneracion constante de los cuerpos para vivir bien, es decir, a
la entrada y salida de elementos y energia: «el sistema institucional se nutre ad
extra del ecosistema social y ad intra las partes —de suyo proporcionadas— se
regulan entre si, de acuerdo a unas constantes —normas procedimentales— que
salvaguardan el equilibrio global del mecanismo politico» 22. En segundo lugar, al
igual que los individuos particulares, los estados buscan la autoconservaciéon apo-
yados en la fuerza —econémica y militar— orientada a la colaboracién, el inter-
cambio y las alianzas; lo que equivale a la composicion de relaciones y al aspec-
to metabolico o biolégico de los sujetos en desarrollo. La tercera caracteristica
se refiere a lo que seria la dimensién intelectual o psiquica: por analogia con la
consciencia humana y su manejo de informacién, el estado se gestiona (y asi se
delimitan las funciones de cada cual) a través de las interacciones de sus partes
y de la comprensiéon de las situaciones publicas (TP; VI, 19, VII, 8, 11). Por
Ultimo, se insiste en la necesidad de que toda organizacién politica cuente con
cierta descentralizacion y contrapesos, una relativa division de poderes y la cuali-
dad federativa, de tal manera que haya una apertura (equivalente a la social
humana, segiin la metafora elegida) hacia formas complejas de composicién con
muchos canales de relacion e informacién, asi como proporciones diversas en el
ejercicio del poder (TP, IX). No estara de mas afadir que el régimen democrati-
co es el que mejor cumple y optimiza todas estas pautas (proporcionalidad, par-
ticipacion, autorregulacion, fuerza distributiva v flexible...), v por eso se acerca
mas al werdadero fin del Estado [que] es, pues, la libertad» (TTP, XX).

IV. LA VIDA HUMANA

Ha llegado el momento de hacer confluir muchos de los datos anteriores en
el conocimiento de la experiencia humana en sus diversos registros, que es lo
que mas importa a Spinoza. El naturalismo de fondo no permite excepciones, el
ser humano no tiene privilegios ni tampoco manchas especificas, v debe com-
prenderse «neutralmente» a través de su compleja eco-auto-constitucién, pero con-
tando con la inteligencia y los afectos, lo que incluye de modo relevante la esfera
cultural y social que construye en el seno de la naturaleza. El patron ético para
elaborar este discurso se cifra en una pragmatica de fuerzas que incluye conoci-
miento, alegria y concordia como motores y metas de la existencia.

22 L. Espinosa, Spinoza: la naturaleza ecosistémica de la politica, loc. cit., p. 88, donde
se desarrollan estos apuntes y los que siguen.
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1. El fundamento no es otro que el conatus, o deseo en el caso humano:
la esencia de los modos finitos es el grado de potencia participado de Dios,
seglin sabemos, el cual se desdobla en las potencias simétricas de actuar y pen-
sar. Su primera manifestaciéon es autoafirmativa, es decir, la dinamica por la
que toda cosa se esfuerza {conatur) en cuanto es y puede por perseverar en su
ser (E, I, 4). Ahi cabe distinguir una dimension de lucha y resistencia, pues en
el marco general de las interacciones hay cierta coincidencia de opuestos, pre-
siébn mutua y competencia. Cada cual se esfuerza por sortear el magma de fluc-
tuaciones y choques de todo tipo que definen lo real, sin perder la relacion
caracteristica que constituye su vida. En sentido humano, todo individuo tiene
un «derecho natural» acorde con su poder, del cual puede usar como guste sin
cortapisas morales hasta donde lleguen sus fuerzas (TTP, XVI). Ahora bien, la
experiencia ensefia que nadie es autosuficiente y que resulta mucho mejor para
todos establecer un &mbito civil dirigido por la razén y los valores. Pero antes
de llegar ahi, debe insistirse en esa primera energia vertebradora, susceptible de
emprender diversos caminos, de la que se siguen los efectos propios de su natu-
raleza: ese esfuerzo por obrar algo, wa sola, ya junto con otras», es el ser actual
de la cosa (E, llI, 7). La esencia-potencia es, por tanto, interacciéon, conducta
plastica v adaptativa, a la que ahora se incorpora la posibilidad de colaborar y
no sblo de resistir, esto es, la expansion autorrealizadora que busca articularse
con el entorno desde la interdependencia. Una vez mas, fisica, metafisica y
ética se dan la mano desde la raiz.

El término més amplio de deseo {cupiditas) aporta otras notas y permite
integrar en la realidad humana el conjunto de relaciones-afecciones-afectos que
la constituyen, segin se vio. Cada uno debe darse cumplimiento, explicitar su
perfeccion, lo cual no sélo significa evitar el «accidente» mortal que antes o
después llegara (la ilimitada autoafirmacion sélo se trunca por causas externas,
E, Ill, 8), sino que hay que asumir la responsabilidad de lograr una vida buena.
El deseo es la plataforma basica donde nacen la inteligencia y las emociones, la
actitud vy la aptitud, la teoria y la praxis...; donde todas sus expresiones deno-
tan una fuerza mayor o menor, una expansién o un bloqueo, en definitiva, una
accién o una pasion. A la postre, se trata de saber digerir y dirigir el contacto
con el medio, para lo cual es imprescindible tener las ideas adecuadas que per-
miten la autonomia personal v no depender de causas ajenas. La empresa ética
se cifra, pues, en activar la propia potencia y limitar la incertidumbre, en crecer
desde la lucidez y la alegria. Pero sean cuales sean las ideas que componen el
alma, ésta «se esfuerza por perseverar en su ser con una duracién indefinida, y
es consciente de ese esfuerzo suyo» en virtud de alguna afeccién (E, Hi, 9).
Luego el deseo es apetito consciente o voluntad expansiva, capaz de reflexién
y abierto al mundo de manera estructural: es un haz de relaciones cuya «consti-
tucién variable» se modaliza en cada caso por los afectos que le determinan a
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hacer algo, los cuales son sus aspectos o grados: «Aqui entiendo, pues, bajo la
denominacion de deseo cualesquiera esfuerzos, impulsos, apetitos y voliciones
del hombre, que varian segin la variable constitucion de élb» (E, Hll, Af. Def.;
G, II, 190). La unidad sujeto—mundo se reproduce aqui en la transitividad inclu-
siva del deseo y los afectos, para anclarse en las cosas de manera flexible y
diferenciada en cada circunstancia, por lo que bien puede concluirse que los
afectos constituyen la ecologia del deseo.

Las grandes variantes o expresiones de ese nucleo son las siguientes: si el
afecto (la afeccion y su idea) aumenta la potencia de pensar del alma (reciproca
del obrar del cuerpo), se dice que hay alegria o paso a una mayor perfeccion-
esencia; y, en caso contrario, tristeza (E, HlI, 11 esc.). Ambas con el deseo
mismo son los tres afectos primarios. Ahora bien, lo importante es ver si son
causas externas las que deciden en vez del sujeto, pues en ese caso hay una
pasion (sea dichosa o no), y el resultado global es una gran discordancia y mul-
tiplicidad de afectos, segiin las muchas combinaciones posibles entre objetos
concretos, afectos y esencias individuales. Lo que quiere decir que en este plano
no hay ética de la potencia propiamente dicha, sino «impotencia o negacién»,
pues el deseo esta sometido al albur de situaciones y reflejos sobrevenidos
(E, IV, 32, 33). La otra gran posibilidad es que sea la razén la que rige el deseo,
en tanto comprende e integra la causa externa en la propia potencia y logra
asi la virtud: autoconservacion enriquecida y confirmada, conocimiento
y fuerza, potestad de llevar a cabo ciertas cosas con autonomia (E, IV, 22, 25;
Def. 8). Cantidad y calidad van juntas: accioén, vigor, alegria que nace desde
dentro, paz... En este caso hay unanimidad y coincidencia porque se comparte
lo comun positivo, toda vez que la razon unifica la experiencia y es la mas alta
potencia del deseo. En resumen, el deseo es una nocién compleja y siempre
en acto, que al final se traduce en un «estilo de vida» a lo largo del tiempo,
también expresado en una proporcion: la clave en la constelacion de ideas que
conforman el alma es la proporcion de ideas adecuadas e inadecuadas {con las
emociones inherentes), para determinar la personalidad (E, IV, 20 esc.).

Visto con perspectiva amplia habria que decir que la esencia humana cons-
ta de energia béasica, cognicion, sentimientos, actitudes e intereses radicales,
todo ello interactuante con el medio histérico, social y natural, en el marco de
la propia biografia. La plasticidad del deseo supone apertura y proceso cons-
tante, y su registro va desde la salud hasta la felicidad serena, lo cual incluye
cultivar todos los aspectos de la vida y crear una cultura que propicie la expan-
si6én intima del sujeto. Se trata, al fin, de aligerarse de cargas innecesarias, de
efectuar una terapia profunda de autoliberacion, de aprender a humanizar esa
energia primordial que también comparten los arboles, el tigre y las estrellas.
En otras palabras, ética del querer propio en vez del deber dictado: «Querer
seguir siendo, querer ser mas, querer ser de forma mas segura, mas plenaria,

Universidad Pontificia de Salamanca



UNA INTERPRETACION GENERAL DE SPINOZA 73

mas rica en posibilidades, méas armoénica y completa: ser contra la debilidad, la
discordia paralizante, la impotencia y la muerte. No hay otro fundamento para
la razén practica (...) la libertad es la estilizacién y afinamiento (Spinoza preferi-
ria decir: la comprensién justa) de lo necesario, no su refutacion arbitraria... El
amor propio no es el amor a nuestras propiedades, sino el amor a lo que nos
es propio... En el amor propio se encierra un instinto y un proyecto: la moral
no consiste en sacrificar el primero al segundo ni en doblegar el segundo al pri-
mero, sino en transcribir en términos cada vez mas abiertos e intensos lo exigido
por el primero en lo elegido por el segundo» 23. Compendio éste del humanismo
eficaz, a la par que inteligente y sensible, que a no dudar suscribiria Spinoza:
desde la autoafirmacién responsable y jubilosa del deseo hacia todo lo demas...

2. A partir de las premisas examinadas pueden originarse dos grandes
tipos de vida, que encierran dimensiones convergentes en sentido cognoscitivo,
afectivo y social. El primero a comentar es el propio de la imaginacién, esto
es, la conciencia habitual més extendida y cotidiana, no exenta de cierta utili-
dad, pero claramente insuficiente y limitada. Se funda en un saber conjetural o
de mera opinién basada en una experiencia vaga, por signos o de oidas (TRE,
19; E, 1I, 40 esc. 2). Es un conocimiento mutilado e incompleto, carente de
génesis causal y de datos conectivos, a menudo fortuito y/o ficticio, debido a
sensaciones corpéreas en las que la mente es pasiva. Es cierto que también
hay una potencia imaginativa que articula afecciones con alguna coherencia
{temporal, numeérica, verbal), pero sin certeza respecto a la existencia de lo afir-
mado, superficial y sin discernimiento (E, I, 17 esc.; TRE, 27, 28; E, I, 47 y 49
esc.). Tal es, por poner un ejemplo relevante, el discurso fideista de los profe-
tas, basado en signos y vivencias puramente subjetivas, y del que a lo sumo
sblo cabe tener «certeza moral», ya que no apodictica y de contenidos especula-
tivos (TTP, II; G., Ill, 29 ss., 37 s., 42). De ahi, entre otras cosas, que Spinoza
separe tajantemente filosofia y teologia, razén y fe, poder civil y poder religioso
(subordinando éste Gltimo). Algo similar ocurre con el conocimiento mediante
nociones universales o trascendentales (opuestas a las nociones comunes), que
se definen por usar términos muy amplios y confusos, homogeneizadores de lo
particular y abstractos (E, II, 40 esc. 1; TRE, 93). Su aplicacién moral redunda
en modelos o ideales absolutos, heterénomos a las cosas, cuando no esclavi-
zantes. Otra cosa es utilizar ciertas ideas convencionales de lo bueno y lo malo
en funcién de estimular conductas productivas y utiles, correlativas asimismo a
la alegria y la tristeza (E, IV, Pref.; E, lll, 39 esc.).

23 F. Savater, Etica como amor propio, Mondadori, Madrid, 1988, p. 20 para el primer
parrafo y p. 86 s. para el segundo.

Universidad Pontificia de Salamanca



74 LUCIANO ESPINOSA RUBIO

En este nivel entran, pues, las percepciocnes sin discriminacién racional,
la tradicion y el llamado sentido comin, asi como imdgenes diversas (dimen-
siones mentales de las afecciones corpéreas) que implican aumento o dismi-
nucién de la potencia de pensar y que sélo pueden ser desplazadas por otras
fuerzas mayores, con independencia de su verdad o falsedad (E, H, 35 esc.;
IV, 1 esc.). Lo que importa es la carga energética de la idea como afecto,
por eso se dijo méas arriba que la ética se decide en un juego de fuerzas que
transforma la vida porque unifica teoria y praxis: son proporciones, cantida-
des emocionales que sbélo asi se hacen cualidades, emancipadoras o no. No
puede negarse que en esta esfera se adquiere el primer contacto con el
mundo vy un aprovisionamiento empirico que luego serd desbrozado; o que,
en otro sentido, cabe un uso positivo al imaginar y recordar aquello que favo-
rece la propia potencia (E, lll, 12, 13, 28, 53 y ss.). Pero siempre queda la
inseguridad, el riesgo del exceso o el defecto, el desequilibrio: incluso en las
pasiones dichosas (nunca sucias o pecaminosas a la manera tradicional) ace-
cha la zozobra y el bloqueo. Por no hablar de los prejuicios colectivos, el
error generalizado y supersticioso (como el finalismo), la manipulacién intere-
sada por ciertos poderes, la confusion y falta de autodominio personales...
Los estimulos inmediatos desbordan al sujeto, los reflejos y asociaciones le
arrastran e impiden una sosegada meditacién; prima, en fin, la servidumbre
y la enajenacién, que desembocan con frecuencia en el enfrentamiento y/o
el gregarismo.

Es imposible abordar todos los afectos y variantes que toca Spinoza, por
lo que sélo cabe ofrecer un esquema o tipologia general que sintetiza lo mas
importante: «1) En relacién al cuerpo: a) génesis: primado de las causas exte-
riores desbordantes; b) la forma afectiva es la pasién; ¢) el empeno util es el
esfuerzo por imaginar lo que favorece su potencia; d) los afectos basicos son
el amor y el odio; e) la servidumbre que generan es la unilateral dependencia
u obsesion, el exceso, a partir de una propensién natural al odio, la envidia,
etc.; f) el resultado pasional tipo es la frustracion. 2) En relacion al alma:
a) génesis: causas interiores igualmente confusas; b) forma: opinién; ¢) lo util:
igual esfuerzo por imaginar lo que favorece la potencia del alma; d) afectos
basicos: contento de si y humildad; e) la servidumbre central es el autodesco-
nocimiento; f) resultado tipo: la ambicion. 3) En relaciéon al tiempo y la memo-
ria: a) reflejos y costumbres; b) asociacién; ¢} esfuerzo en usar la memoria
como instrumento de defensa que maneja los recuerdos segun las necesida-
des; d) esperanza y miedo; e) fluctuacién del animo generadora de supersti-
ciones; f) prototipo del hombre supersticioso y mezquino. 4) En relaciéon a lo
bueno y lo malo: a) reactividad al estimulo; b) placer-displacer; c¢) esfuerzo en
sequir un modelo ideal de hombre; e) subjetividad total del deseo; f) volubili-
dad. A modo de resumen, puede decirse que las relaciones entre el sujeto y
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el medio estan sometidas al imperio de la fortuna; aquél es un ser bloqueado
y dependiente del exterior» 24,

3. A la hora de tratar el tipo de vida racional y sus afectos, con los
correspondientes resultados préacticos, hay que empezar por los aspectos de la
vida imaginativa que sean Utiles si son bien entendidos y puestos al servicio de
la razén. En efecto, a pesar de la distincién neta entre ese conocimiento
de primer género y éste de segundo (E, 1, 41, 42), no hay que olvidar los ser-
vicios cotidianos que puede prestar en el trato corriente con las cosas. El len-
guaje comin y otros modi cogitandi admiten un uso critico y propedéutico, y
la experiencia —como hemos insistido— resulta de gran ayuda en diversos pla-
nos: refrenda lo conceptual y a menudo es su origen, permite acceder a los
asuntos mas empiricos, e incluso ofrece «remedios» para los afectos si uno
repara cuidadosamente (E, V, Pref.; Ep. 10). Por otro lado, hay afectos que
son pasiones, pero que en ciertos contextos son convenientes, como es el caso
de la vergiienza o la humildad, la misericordia y el arrepentimiento, o la pie-
dad, obediencia y caridad. Y es que Spinoza una vez mas busca contrapesos y
ayudas de toda indole, pensando también en las muchas dificultades de la
mayoria de la gente vy con la sensatez de no plantear las cuestiones en térmi-
nos de todo o nada. Esta actitud de fondo que cabe llamar posibilista en modo
alguno es una renuncia, sino el reconocimiento de la complejidad de la exis-
tencia humana a la que no es posible aplicar esquemas rigidos en ninglin terre-
no, y a favor de la cual deben converger todas las fuerzas posibles. En este
sentido, podria incluso decirse que hay varias expresiones de la racionalidad (al
modo de una ratio flexible de razones o proporcion interna adaptada a los
contextos), basada en los diferentes tipos de certeza que menciona el autor
judio: certeza apodictica, certeza moral v la certeza social que cabe inducir del
consenso que vertebra el estado 2°.

Huelga decir que el patrén principal que sirve de referencia al resto es el
conocimiento a priori, a partir de la propia naturaleza y leyes de la razén. Spi-
noza dedica precisamente el Tratado de la reforma del entendimiento a criti-
car los errores y desviaciones de lo ficticio vy lo falso, y en la Etica culmina la
afirmacién de la potencia intelectiva de la mano de la certeza suma insita en
la idea verdadera, ya que la verdad es norma de si y de lo falso (TRE, 69, 70;
E, I, 43 esc.). No hace falta garantia divina como en Descartes, ni se trata de
mera «adecuatio», sino que hay una aprehension interna del objeto y un conte-

24 Spinoza: naturaleza y ecosistema, pp. 269 s.
25 Puede ampliarse el tema en mi trabajo: Sobre razén y naturaleza en Spinoza, loc. cit.,
donde se estudian esas correlaciones flexibles, sin «descafeinarm a la razén como tal.
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nido expresivo que rebasa la pura representacion o el criterio de lo claro y dis-
tinto. Basta con recordar lo dicho a propésito del entendimiento infinito para
ubicar en el conjunto del sisterna la incontestable potencia del «hecho mismo
de entender». Sin duda es éste un modelo de racionalidad muy susceptible de
ser criticado hoy, pero a nadie se le oculta que ese conocimiento sub specie
aeternitatis obedece a una época histérica y a otros condicionantes. Por lo
demas, va se han apuntado otras vertientes y matices del saber y, sobre todo,
importa el componente sapiencial y emancipador de esta filosofia en general, a
pesar de la distancia en el tiempo. Recordar estas obviedades no tiene otro
propésito que advertir siquiera contra la inmensa variedad de la simplificacion,
sin por ello hacer a Spinoza inmune a la critica.

Junto a la utilidad relativa de la imaginacién y a la seguridad de la razén,
hay que situar enseguida la dinamica social y politica que las comprende a
ambas, a la par que es condicién de su asentamiento. Spinoza dedica mucha
atencion a este requisito de lo colectivo para perfilar bien el conocimiento v la
libertad, pues no en vano hay una apertura innata del ser humano hacia el
ambito intersubjetivo. A pesar de los problemas, «as cosas estan hechas de
manera que de la sociedad comun de los hombres nacen muchos méas benefi-
cios que danos. Rianse cuanto quieran los satiricos de las cosas humanas, detés-
tenlas los tedlogos, y alaben los melancolicos cuanto puedan una vida inculta y
agreste, despreciando a los hombres y admirando a las bestias: no por ello deja-
ran de experimentar que los hombres se procuran con mucha mayor facilidad
lo que necesitan mediante la ayuda mutua, v que sélo uniendo sus fuerzas pue-
den evitar los peligros» 26, Son diversos los comentarios en torno a un texto
tan denso: la propia razén exige colaborar en sociedad para el logro de una
vida satisfactoria, pero es que ademas la civitas es un filtro imprescindible para
que las pasiones (potencia bruta o «estado de naturaleza») se afinen hasta con-
vertirse en virtud. La mediacién politica es, entonces, la via para permitir el
desarrollo y la consolidacion de la racionalidad (los hombres no nacen civiliza-
dos, sino que se hacen, TP, V, 2}, mediante un complejo proceso: la cesion de
los poderes individuales a la organizacién institucional que tiene toda la fuerza y
dicta las leyes, amén de hacerse valer por la coaccion (E, IV, 37 esc. 2), no
solo supone la evitacion de los peligros de la lucha de todos contra todos, sino
el acceso a grandes ventajas a partir del general reconocimiento que los con-
vierte en sujetos autbnomos por vez primera (ciudadanos) 7.

26 E, IV, 35 esc.; G., II, 234. Se ha hablado, asi, de «ego-altruismo biologicor vy de «utilita-
rismo racional como polos de este asunto, cf. el clasico A. Matheron, Individu et communauté
chez Spinoza, Minuit, Paris, 1969, cap. VIL

27 Cf. J. Penia Echevarria, La filosofia politica de Spinoza, Universidad de Valladolid,
1989, pp. 205 ss.
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El Estado conjuga tanto lo imaginativo como lo racional en su origen y
funcionamiento, pues lo que importa es el poder que lo sustenta, la convergen-
cia de intereses, la comun utilidad y una organizacion eficaz que lo permita
(recuérdese la lectura ecosistémica ya efectuada). Spinoza no es un intelectualis-
ta ni un utépico, sino un pragmatico cualificado que ante todo busca salvar la
paz vy la seguridad colectivas, haciéndolas compatibles con la libertad individual;
y para quien la democracia es el sistema que mejor combina todas las varia-
bles, el méas apto y racional (TP, Ill, 5; VIII, 7; XI, 1). Dicho desde otro &ngulo,
hay que equilibrar la autoridad con la independencia personal, en tanto obe-
diencia que no es sumisién absoluta al modo de Hobbes (TTP, XVII). Y la mane-
ra de conseguir todos esos beneficios, por dificil y lenta que sea, consiste en
crear una alianza de todos los elementos citados: «la razén ensefia a practicar
la piedad v a mantener el animo sereno y benevolente, lo cual no puede suce-
der mas que en el Estado; como, ademés, no se puede conseguir que la multi-
tud se rija como por una sola mente, cual debe suceder en el Estado, a menos
que goce de derechos establecidos por el dictado de la razén..» (TP, I, 21). Es
un circulo que se retroalimenta y que incluye a las pasiones para defender esos
derechos, ademas de las valoraciones —que solo aqui tienen lugar y sentido—
sobre el bien vy el mal, lo justo v lo injusto, el delito y el mérito, etc. (E, IV, 37,
esc. 2). El naturalismo amoral desde el todo se completa ahora con el sentido
ético desde la parte, propio del estado civil. Tal es la esfera genuinamente huma-
na que nos diferencia de los animales y nos hace superiores, pues nuestra esen-
cia es mucho mas rica, en base a la constitucion compleja del individuo huma-
no (ya expuesta) y al extraordinario bagaje cultural que de ahi se deriva, lo que
confiere también una potencia o poder mayor. De ahi que, frente a los antihu-
manistas que defienden una vida asilvestrada, nada hay mas til que el hombre
para el hombre, sobre todo bajo la guia de la razon (E, IV, 18 esc.) %8,

4. Una vez reunidas todas las contribuciones anteriores, es posible ocu-
parse del nucleo de la vida racional y de sus afectos de una manera definitiva.
La clave de esta cualificacién son las nociones comunes que permiten com-
prender lo real en sus estructuras principales, para encajar ahi las vicisitudes de
la vida y orientarse sin pérdida. Spinoza cifra ese conocimiento en la captacion
de aquello comun a las cosas (no de esencias singulares) v que esta por igual
en las partes y en el todo, lo cual significa que siempre hay una idea adecuada
de ello: se aprehende algo ubicuo, una faceta de todas las cosas, aquello en lo

28 Sobre la contraposicion de este artificialismo (dentro del naturalismo) a ciertos excesos
ecologistas que usan y abusan de Spinoza, cf. mi texto: Una revisién del ecologismo desde Spi-
noza, loc. cit.
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que hay necesaria concordancia y que por eso es percibido con claridad y dis-
tincion (E, 1I, 37 vy 38). No se trata de algo abstracto, sino de la carne del
mundo de la cual todos participan 2°, como, por ejemplo, de la extension y su
M/R: asi, la nociébn com(n es la idea de una composicién de relaciones, de
una comunidad de propiedades que va del minimo comin denominador entre
mi cuerpo y otro, al méximo que compete al atributo de la extension, pasando
por la infinidad de grados intermedios (ecosistema). La induccién generalizada v
la l6gica se unen para alcanzar estos «fundamentos del raciocinio» o conoci-
miento de segundo género (E, I, 40 esc. 1 y 2), donde el objeto nunca esta
aislado, sino inserto en un marco de referencias: «concordancias, diferencias y
oposiciones» (segiin E, 1l, 29 esc.), que permiten construir el ecosistema de lo
inteligible, parejo a las diferentes escalas del individuo infinito.

Estas coordenadas seguras permiten el aumento de la potencia de pensar
y actuar, en principio apoyada en las pasiones dichosas y luego reforzada por
la inteleccién adecuada, que es ya una accion: alegria, paso a una perfeccion
mayor que supone lucidez y comprension de lo necesario-eterno, de donde se
deriva una tranquilidad de animo que reduce la turbacién y la incertidumbre,
mientras que aumenta el poder sobre los afectos (E, 1II, 49; IV, 11; V, 5). Tener
esas nociones comunes presentes en la vida ordinaria proporciona seguridad y
calma porque es el marco para entender todo y verlo con perspectiva dentro
de la arquitectura general del universo. Es éste un rasgo estoico que se funda
en la posibilidad de conocer en todos los niveles: a través de lo coman estruc-
tural cabe remontarse a Dios y desde ahi localizar cualquier aspecto, incluido
uno mismo, hasta el punto de transformar toda afeccion —mediante su contex-
tualizacién correcta— en concepto cierto (E, V, 2 y 3), es decir, en fuerza y
gozo. No se olvide la equivalencia entre lo gnoseolédgico v lo psicofisico, por
decirlo asi, ni la reciprocidad entre el conocimiento de lo universal y lo particu-
lar. En buena medida, aqui se halla el premio a la paciente construccién previa
del sistema: las piezas encajan y el sabio recoge el fruto del armazén geométri-
co que se ha convertido ya en drbol frondoso para quien sepa apreciarlo.

El resultado global es una inversién de la conciencia: lo que antes era
dependencia del exterior, ahora se torna concatenaciéon de las afecciones segiin
el orden del entendimiento, y acumulacion en el tiempo de esos afectos conoci-
dos y dependientes de las propias fuerzas; lo que, a su vez, desemboca en la
busqueda inteligente de aquello que nos conviene y en la evitacién de lo perni-
cioso (E, V, 20 esc.). Por si hubiera alguna duda practica y ante la habitual limi-
tacién del conocimiento, Spinoza prescribe unos consejos —tan sencillos como

29 Este tema esta muy bien expuesto en G. Deleuze, Spinoza: filosofia practica, Tusquets,
Barcelona, 1984, pp. 151 ss.
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agudos— de visualizacién y sugestiéon positiva: confiar a la memoria unos «prin-
cipios seguros» para aplicarlos «continuamente a los casos particulares que se
presentan a menudo en la vida», asi como recorrer con la imaginacién los peli-
gros corrientes «pensando en el mejor modo de evitarlos y vencerlos mediante
la presencia de animo vy la fortaleza. Pero conviene observar que, al ordenar
nuestros pensamientos e imagenes, debemos fijarnos siempre en lo que cada
cosa tiene de bueno, para, de este modo, determinarnos siempre a obrar en
virtud del afecto de la alegria» (E, V, 10 esc.). De nuevo con sutileza y flexibili-
dad, Spinoza aporta claves para mejorar y crecer en todos los sentidos, hacien-
do de la filosofia no s6lo un saber, sino una actitud radical que se interioriza y
se alimenta dia a dia.

Llegados a este punto, es factible una sintesis que retoma el isomorfismo
de fondo entre razdon y naturaleza (tanto humana como universal), para contar
con la certeza inmutable, asi como con la segura concordancia entre los huma-
nos ilustrados. Lo cual remata la penetracion del enfoque que identifica virtud
con ser determinado a obrar por ideas adecuadas, es decir, por la propia esen-
cia, lo que es igual a vivir y conservarse bajo la guia de la razén, poniendo como
fundamento la busqueda de la utilidad, y llegar a ser feliz (E, IV, 23, 24, 21). El
deseo se impregna de razon, lo que convierte una cantidad abstracta de poder
en autoconservacién cualificada y vivencia dichosa. Consta ya que el arduo cami-
no para llegar ahi pasa por el conocimiento, luego todo lo que lo propicia se
considera bueno, y malo lo que lo impide, ya que aquél se traduce en afirma-
cibn expansiva. Asi, la suprema virtud y el supremo bien del alma es conocer al
ser absolutamente infinito (Dios), fuente de todo ser y conocer, donde reside
toda garantia y plenitud; saber en el que todas las naturalezas particulares con-
fluyen sin divergencia posible, ya que tal comunidad en la virtud nace de la «natu-
raleza misma de la razén, pues elio se deduce indudablemente de la esencia
humana misma, en cuanto definida por la razén, y el hombre no podria ser
ni concebirse si no tuviera la potestad de gozar de ese supremo bien» (E, 1V,
36 esc.). La definicion especitica de lo humano alcanza aqui su cumbre (yva no
es algo generico como cualquier clase de individuo), sino que remite a la capaci-
dad superior de conocer y gozar maximamente. La naturaleza y el ser humano
por fin coinciden e intersectan de manera consciente: el deseo reflexivo confor-
ma una segunda naturaleza que todos pueden alcanzar y compartir en concor-
dia, pues la potencia o virtud nace y participa de la positividad universal cuando
es racional, y por eso es necesariamente buena (E, IV, 35 y 52).

Hay, entonces, una suerte de unificacién del cuerpo y el alma de los dis-
tintos sujetos en aras de la comun utilidad, la justicia y la confianza, una sim-
biosis generalizada entre los que saben... Quien ha llegado a este punto experi-
menta una transmutacién interna que le libera del miedo y de la vana esperanza,
a la par que gobierna sus afectos conforme al solo amor a la libertad y se
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esfuerza en «lenar el &nimo con el gozo que nace del verdadero conocimiento»
(E, IV, 47 esc. y V, 10 esc.). La fortuna no manda en quien ya no esta a la
defensiva, sino que aspira a un perfeccionamiento siempre creciente, y sélo
se ocupa en una fecunda meditacion sobre la vida, no de la muerte (E, IV,
67 esc.). El sabio es el aristocrata del espiritu que se adorna con la virtud ceni-
tal de la fortaleza, la cual se desdobla en firmeza respecto a uno mismo y
generosidad hacia los otros: autoconservacién y amistad desde la razén, res-
pectivamente (E, [lI, 59 esc.). No se impone ni se proyecta, no se envanece ni
odia, cuando en él mana el «contento de si mismo» o la coincidencia consigo
que nace de la autoestima y la nobleza (E, IV, 52 esc.). Lejos, pues, de la
«supersticién torva y triste» de quienes se deleitan en la desgracia y la impoten-
cia (propias o ajenas), y contra los sollozos melancélicos y destructivos, lo que
importa es disfrutar serenamente todo cuanto sea posible (E, IV, 45 esc.); lo
cual es paralelo, desde luego, a la entereza necesaria para sobrellevar la adver-
sidad vy aceptar con temple das dos caras de la suerte» (E, Il, 49 esc.). La gran-
deza consiste, al fin y al cabo, en emplearse a fondo para ser feliz y no desfa-
llecer, aun cuando el ser humano sea siempre vulnerable: ahi emerge cierto
amor fati nada resignado o ascético, sino expresion de una sintonia profunda
con el cosmos. Una mezcla de alegre ligereza, valentia y un cierto espiritu
deportivo pueden ser la Gltima palabra en este contexto, ajeno a la grandilo-
cuencia, pero con el sutil vigor de la inteligencia auténtica.

5. El ultimo peldafio de la perfeccion humana se refiere al conocimiento
intuitivo o de tercer género, del cual no hemos dicho nada antes porque impli-
ca un salto cualitativo no exento de problematicidad. Pero lo cierto es que Spi-
noza mantiene desde sus obras primerizas hasta el final (E, II, 40 esc. y
47 esc.) que hay una forma de saber alin mas perfecta que la racional: el cono-
cimiento imaginativo suponia una primera apertura al mundo, consistente en la
captacién parcial o fragmentaria de una cosa cada vez, mientras que la razén
se basa en nociones que aportan una dimensién comin vy simultdnea a muchas
cosas, esto es, un plano mas amplio y abarcador desde un punto de vista rela-
cional; pues bien, la intuicién capta por completo la esencia singular de la cosa
(no en parte o solo lo comn), insertando lo heterogéneo diferencial en la flu-
vialidad universal, y viceversa: Dios se explica intensionalmente en cada ser, y
el paso de aquella esencia infinita a ésta particular se realiza por trasfusiéon
interna (en otro plano que la interaccidn causal extensional). Por eso dice el
autor que el conocimiento verdadero aprehende la existencia del objeto en cues-
tiébn no «concebida abstractamente», sino «a naturaleza misma de la existencia»
en sentido dindmico: la fuerza por la que las cosas son y perseveran, en cuanto
que son en Dios (E, 1, 45 esc.). Es el lenguaje de la potencia ajeno a la deduc-
cién formal, la via en que el verbo universal se hace sustantivo singular sin
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mediaciones. Y aqui reside la posibilidad de que el conocimiento racional sea
causa ocasional para el intuitivo, una vez que tenemos el marco de lo eterno-
necesario en el que zambullirnos para conocer a los individuos en su especifici-
dad: percepcion directa de una esencia singular que lo concentra todo, y asi
afecta méas a nuestra alma y es méas potente que el conocimiento universal de
segundo género (E, V, 36 esc.).

Respecto a su inmediata traduccién al ambito de los afectos, el precedente
es el amor a Dios generado ya en el conocimiento racional: la idea de Dios es
el trasfondo de todo saber y alegria del sujeto, pues aquélla respalda las pro-
pias ideas adecuadas de éste, luego ese amor surge espontaneo y en grado pro-
porcional al autoconocimiento; de tal manera que ese amor es el supremo bien
que dicta la razon, el afecto més constante y sin contrario, que sélo cesa en
cuanto referido al cuerpo cuando éste muere (E, IV, 14 y 15; V, 20, respect.).
La naturaleza entera se recubre entonces de este caracter amoroso que todos
pueden gozar, la fria légica se trueca una vez mas en calida vivencia. El siguien-
te paso —ya dentro de la intuicién— supone no considerar la experiencia cor-
poral, sino centrarse sélo en el alma: concebir la esencia del cuerpo en pers-
pectiva de eternidad por medio de la esencia misma de Dios es lo que define la
esencia eterna del alma, que consiste justamente en ello, y por eso sentimos y
experimentamos que somos eternos, sin apelar al tiempo ni la memoria (E, V,
21, 22 y 25). En otras palabras, se pasa a una dimensién —complementaria
de la anterior corpérea— donde el alma es causa adecuada o formal de todo
conocimiento, en tanto expresa a Dios y es consciente de ello en clave de eterni-
dad, aunque hagamos «como si» empezase ahora {E, V, 31). Se trata de un darse
cuenta radical de lo que siempre ha sido asi, y en esa medida creciente actua-
lizar la suprema virtud expresiva del deseo, ser maximamente perfectos y auto-
producir la mas alta alegria que cabe (E, V, 25, 26 y 27). Tales son las conse-
cuencias del contacto interno y directo, pleno, mencionado mas arriba, que
Spinoza describe recurriendo a los superlativos una y otra vez. Cuanto mas se
abre asi al mundo —conocer muchas cosas singulares es conocer mas a Dios
(E, V, 24), v por extensién a si mismo—, mayor es la transitividad e integra-
cién ecologica de sujeto y realidad.

El afecto correspondiente es el «amor intelectual a Dios, segin el mismo
esquema: también aqui la idea de Dios acompana como causa {material) a la
alegria del alma cuando se considera a si misma como causa (formal) de ésta,
en tanto conoce en perspectiva de eternidad; luego ese amor eterno (aunque
supongamos ficticiamente un comienzo) es la maxima perfeccién, esto es, la
felicidad misma (E, V, 33 y 34). Aqui ya no hay grados, sino plenitud y total
unién, porque ese amor intelectual es idéntico en Dios y en el alma: Dios ama
a los seres humanos en cuanto éstos expresan-explican, a través de su esencia
considerada en perspectiva de eternidad, el amor infinito que se tiene a si
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mismo como ser perfecto. De ahi que la «salvacion o felicidad, o sea, nuestra
libertad» estribe en un «constante y eterno amor a Dios», llamado «gloria» o con-
tento de &nimo, alegria tanto referida a Dios como al alma (E, V, 35y 36). La
transparencia entre los diferentes planos (alma-Dios-otros seres y cosas) alcan-
za aqui su culminacién: todo es gozo y excelencia, amor ontolégico mas alla
del antropomorfismo, puro flujo de lucidez y potencia, sin distinciones ya entre
el todo y las partes, el sujeto y el objeto o el adentro y el afuera... Es el limite.
Y Spinoza lo sabe bien, por lo que para evitar malentendidos y asegurar
la forma de perfeccidon mas asequible, vuelve a insistir en la importancia de la
moralidad y de la religion entendidas racionalmente, asi como en lo referente a
la firmeza y la generosidad, con independencia de que se conozca o no la eter-
nidad del alma (E, V, 41). De nuevo la sensatez que, frente a lo casi inefable,
aconseja el afianzamiento de lo til para todos, aunque precisamente ahi distin-
gue de modo implicito los dos niveles de sabiduria 3°.

No es facil establecer fronteras de ninguna clase en este contexto: el Dios
no teolégico o impersonal no se reduce a mera realidad ciega y puramente for-
mal, sino que tiene otras notas desde la beatitud, también naturales en otro
sentido. Tampoco cabe una identidad personal ajena a la del universo cuya
entrafia se comparte: no resulta una dualidad de naturalezas ni una alienacion
deshumanizadora por una supuesta con-fusién. De hecho, el error esta en el
enfoque dual de un principio e indiferenciado después, pero siempre de forma
unilateral en cada caso. Con un tema tan delicado no hay una solucién ultima
y simple, sino la paradéjica tensién de ambos polos: comunidad de lo no-
comun, homogeneidad de lo diferente, coincidencia de lo irreductible; o, en
otro plano, lo naturado vy lo naturante, temporalidad-eternidad... En definitiva,
ni grosero materialismo ni falso misticismo, sino convergencia de estrategias y
planos diferentes, que no antitéticos, para constituir un discurso complejo y de
variados registros. Y, en todo caso, la intuicién como un tipo de saber trans-
racional, nunca irracional y mucho menos anti-racional, sino también natural y
supuestamente verificable por cada uno aunque sea escaso y dificil, sin recaer
en la supersticiéon para nada. En sintesis Gitima, imaginacion, razén e intuicion
—con todo lo que implican— son dimensiones complementarias y enriquecedo-
ras de la vida humana, desde la cual tienen sentido y a la cual sirven.

LUCIANO ESPINOSA RUBIO

30 Para aclarar un poco mas un tema tan complejo y sutil, puede consultarse mi trabajo
Etica y conocimiento intuitivo, loc. cit.; y los Addenda sobre la intuicién, en Spinoza: natura-
leza y ecosistema.
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