CONOCIMIENTO Y LIBERTAD EN SPINOZA

Gloria SANTOS GOMEZ

Uno de los aspectos mas llamativos de la Etica de Spinoza es la desarticulacion lle-
vada a cabo alli de los valores por los que habitualmente los hombres orientan sus vi-
das; esta empresa es acometida tanto en el plano ético, como en los planos estético y
politico. Etica y estética no difieren en cuanto a su estructura basica, y la politica es
una de las dimensiones de la ética. El propdsito de Spinoza fue eliminar las muchas
costras que la rutina y el lenguaje habian ido dejando adheridas sobre las cosas mis-
mas: limpiar la mirada para que aluvnm en condiciones de captar la realidad tal

como aparece, una vez los prej que la
La tnica pauta de valoracion r:conocnda por Spmom esla dlstmcnon entre verdad
y falsedad, entre ideas ad das e das: esta es bién la di ion entre

libertad y servidumbre. Un hombre es sabio en la medida en que su pensamiento
avanza a partir de verdades auto-evidentes y necesariamente validas para todo hom-
bre: reflejos, en su pensamiento, de los universales ¢ inmutables rasgos del orden natu-
ral del universo.

el probl del imi h ante todo, como fundamen-
to (anle de la libertad como del determinismo; nos referiremos también a las pasmncs
provocadas por la insufi mencla dc nues!ro sabcr y hablaremos por dltimo de las vir-

tudes, g por el v d del unico modo de hi-
bertad quc el hombre puede alcanzar. Asl pues, |gnuranc|a v esclavitud son términos
que se corr den, como se cor virtud y libertad. Alter-

nando entre ambas secuencias discurre la vida del hombre: entre la desdicha y la feli-
cidad, que aparecen, en definitiva, como cuestion de conocimiento. Por eso arrancod
Spinoza de la aspiracion humana a un bien absoluto y eterno, prcfcnble slemprc a los
habituales bienes relativos. Se requiere para ello un adecuado método de

to, pues hay una tendencia humana natural a guiarse por los sentidos mas bien que
por la razon. El logro del bien absoluto requiere, por tanto, una tarea previa.

«Sanear el entendimiento y, desde un principio, expurgarlo cuanto sea
posible del error a fin de que alcance un 6ptimo conocimiento de las
cosas» (1).

(1) T.LE., Geb. Il, pag. 358. Cito a Spinoza segiin la edicion de GEBHARDT, Carl, Spinoza Opera, Hei-
delberg, Carl Winters, 1972, 4 vols., de acuerdo con las siguientes siglas: K.V.: Korte Verhandeling van God.
den Mensch en des Zelfswelstand (Corto Tratado sobre Dios, el hombre y su estado dichosoj; T.LE.: Tractatus
de Intellectus Ei de E.: Ethica Ordine G 5 : Ep.: Epistolae.
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1. El proceso del conocimiento

Puesto que la finalidad del i es al ¢l bien sup! , tanto el dis-
curso como el método quedan supeditados, para Spinoza, a un solo fin: Iograr la ma-
xima perfeccion humana posible. Se establece asi una clara conexion entre teoria y
practica; med la teoria di mejor nuestra participacion en la natura-
leza y nuestra intima identificacién con ella; a medida que progresamos en el conoci-
miento nos acercamos, pues, a la verdadera realidad y, captando el sentido de la

I nos en acion de libertad. La teoria nos enmmma hacia la
perfeccion, y a medida que se despl. la razon en mas i b
para actuar de acuerdo con nuestro conocimiento. Asi, el deseo conocido de lograr
una perfeccion induce una préctica adecuada a él.

Esta implicita aqui la idea de que cualquier género de saber no encaminado a ese
fin ha de ser rechazado como initil; en efecto, tanto nuestros conocimientos como

d deben estar das hacia la propia perfeccion, inico objeti-
vo digno del hombre. La relacion entre conocimiento y ética es, pues, patente desde el
principio para Spinoza. Sin tener esto en cuenta, corremos el riesgo de no captar uno

de los nicleos les del inozi y de , por tanto, el sentido de la
doctrina.

La necesaria nnwlacmn entre conoc:mxemo y accmn admite dos resultados polar-
mente do de la duce al bien y al ejer-

cicio de la hberlad un conocimiento inadecuado pone al hombre bajo el imperio de la
sinrazon y de la esclavitud. En consecuencia, serd preciso analizar con cuidado los gé-
neros posibles del conocimiento humano, para escoger aquel que aparezca como mas
conforme con ¢l fin apetecido. De ahi el amplio espacio que en la obra de Spinoza
ocupa la gnoseologia. Nos atendremos, con todo, a tres basicas formulaciones: la del
Corto Tratado, la del Tratado de la Reforma del Entendimiento y la de la Etica. La
evolucion de Spinoza a través de esos tratamientos nos entregara una clave para com-
prender su ambicioso proyecto.

El fendmeno del conocimiento, tal como aparece planteado en el Corto Tratado,
tiene una clara raiz metafisica, pues la manera como el hombre conoce a Dios es el
modelo para todo conocimiento en general, En efecto, después de haber ofrecido unas
pruebas «cartesianas» de la existencia de Dios (2), es decir, montadas sobre «argumen-
tosn, establece un corte brusco: no es posible que Dios sea conocido por medio de una
cosa distinta de ¢l, ni por medio de palabras; no hay cadena de razonamientos que
pueda hacernos salir del circulo de la finitud hacia el de la infinitud. Estrictamente ha-
blando, no es el hombre quien conoce a Dios, sino Dios mismo quien toma posesion
del alma, Y este debe ser trasladado, como fund: al plano del conoci-
miento en general, de tal suerte que es ¢l objeto exterior el que «toma posesion» del
yo, produciendo en él el saber.

«Porque nosotros hemos dicho que el comprender es un puro padecer —es
decir, una percepcion, en el alma, de la esencia y de la existencia; de suerte
que no somos nosotros quienes afirmamos o negamos nunca nada de una
cosa, sino que es ella misma quien en nosotros afirma o niega algo de si

misma» (3).
Seg\.’m esto, el imi es un mas del despli de la en
su Lap did ia de la inteli ia -y, por tanto, también de la

voluntad- s6lo son «modos de pensar». Esta concepcion determinista del conocimien-

(2) CELKV. 1, Geb. 1, pigs. 15 y s5. El argumento a ,.rmm de Spinoza es un trasunto del «argumento
asi como el a in lo es del causaby.
() Op cit. I, XVI, Geb. |, pig 83
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to y de la accion manifiesta su aspecto mas crudo a la hora de ofrecer una explicacion
del error. Si el conocimiento humano es un reflejo de la realidad exterior, serd preciso
concluir que el error resulta imposible. Y asi lo admite Spinoza, elaborando una va-
riante de lo que Popper lhmomaucmmmmldel :rmn-(‘) mlnnhcu-l sena
completo el triunfo de la verdad, si no nos decidié de la
«teoria conspiracional del errors es siempre la contracara de una «doctrina de la ver-
dad manifiestan. En el caso de Spinoza, las desviaciones respecto del camino seguro
de la evidencia deben ser cargadas a cuenta de la imaginacion.

«Hemos dicho, en efecto, que el objeto es causa de lo que, verdadero o
falso, es afirmado o negado de él: la falsedad consiste entonces, cuando he-
mos percibido algo que venia del objeto, en imaginarnos (aunque no haya-
mos percibido de él mds que una pequefia parte) que el objeto en su totali-
dad afirma o niega de ¢l lo que nosotros hemos percibidos (3).

La' di 1 profundizada luego en la Erica- es que el orden del ser,
inalterabl y orienta el orden del conocer. Y de

ello debemos inferir que cualquier mla de valores (gnos:oloswa euu 0 estética) ca-
rece de significacion objetiva: s fal! fe son
Jjuicios basados en conceptos subjetivos, debidos a nuestra perctpuon fragmentaria de
la El —en el del Corio Tmmdo— s un proceso en el
que, ar do de lo una itiva cada vez mas

amplia de la naturaleza. Este proceso queda estructurado en tres grados o niveles:

1. Opinion, que abarca el conocimiento «de oidas» y aquel que se obtiene «por
experiencia vaga». Para Spinoza, esta siempre sujeto a error. Ello parece evidente res-
pecto del conocimiento «de oidas»; en cambio, cabria pensar en un tipo de experien-
cia que no fuera «vaga», capaz de conducirnos a un saber rigurosamente fundado. Sin
embargo, toda experiencia termina desflecindose cuando se advierte lo que luego se
ha 11 do el «probl de la induccién», del que Spinoza fue consciente: icudntos
casos de un feno hemos de para estar en dici de predecir con
absoluta certeza su proxima aparicion? Ningun ndmero basta, como mas tarde mos-
trarda Hume. Por el camino de la experimentacion llegaremos, todo lo mds, a mante-
ner una razonable esperanza en la probabilidad de que ocurran ciertos eventos; pero
nunca una certeza absoluta, tal como la postulada por Spinoza. Al estado de opinion,
como infimo nivel de conocimiento, corresponde el mas bajo mvel de la practica: el
que se funda sobre las pasi y duce al ntndo de servid

2. Creencia dad o imi di la razon, que nunca
engafia a quienes la usan nace asi la iccion de que lo captad
debe ser de ese modo. Spinoza la llama «creencia», porque las cosas captadas por la
sola razon no son vistas; pero es creencia verdadera, puesto que lo comprendido de ese
modo supera el estado irreflexivo de la experimentacion. En este género de conoci-
miento se funda la ciencia y, en consonancia con ella, la conducta orientada por los
«buenos deseos».

3. Conocimienio claro y distinto, que supera el estado de la opinién y el dt la

d N

creencia verdadera. La certeza no provi aqul ni de la infe ni del
to, sino del «sentimiento y el gozo de la cosa mlsma» Se debe, en suma, a la intuicion
de la regla que prmde el de la lo cual eq le a decir que deri-

va de una «vision directa» de la divinidad. De aqui se sigue, en el plano ético, el amor
como norma Unica y suprema de conducta (6).

(4) Cf. POPPER, K. R., Conjeturas y refutaciones, Buenos Aires, Paidds, 1968, cap. 1.

(5) K.V, loc. cit.

(6) Cf op.cit, 11, 1, Geb. 1. pig. 54. Esta explicacién de los niveles del conocimiento esti calcada sobre ¢l
modelo platnico. Cf. PLATON, Repiiblica, V1.
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Tenemos aqui el germen del determinismo espinoziano, tal como luego aparecera
en la Etica, ya que para intuir a Dios hemos de convertirnos en esclavos suyos, renun-
ciando a las ilusiones nacidas de la «conciencia del yon. Pero se abre, a la vez, la via
de la liberacion por el pues esto fica, en el fondo, ser esclavos de la

naturaleza, lo cual ocurre independientemente de cudl sea nuestra opinion al respecto.

«Asi vemos que ¢l hombre, en tanto que parte del todo de la naturaleza
de la que depende y por la cual es gobernado, no puede hacer nada por si
mismo en favor de su salvacidn y su estado dichoso.»

«En primer lugar, se sigue que somos en verdad los servidores, vo diria,
incluso, los esclavos de Dios y que nuestra mas gran perfeccion es serlo ne-
cesariamente.»

«... ¢l hombre, durante el tiempo en que es una parte de la naturaleza,
debe seguir las leyes de la naturaleza, lo que es el verdadero servicio de
Dios» (7).

En el Tratado de la Reforma del E di vuelve a pl. Spinoza la
cuestion de la estructura del conocimiento humano, en relacién con el mismo objetivo
que habia presidido las reflexiones del Corto Tratado: para alcanzar el verdadero bien,
es preciso deshacerse de lo p dero, de lo ivo, de lo que no es mas que pro-
ducto de la i inacion. Ello requiere una p reforma datio) del intelec-
to, capaz de ponerlo en situacién de mirar hacia la organica legalidad del universo.

Sin embargo, aunque el objetivo (ltimo se mantiene en ambas obras, Cassirer supo
sefalar una notable dife ia entre los dos pl i (8), cuyo punto mas deci-
sivo seria el abandono del determinismo estricto en el Tratado de la Reforma. La
cuestion es de tal importancia, que merece aunque sea una breve reflexién. Habiamos
visto, en efecto, que —segun la concepcion del Corto Tratado- el comprender era un
«puro padecer, de suerte que la coincidencia con el objeto y la sujecion de la mente a
€] constituia la pauta de la ccrlerz de la idea. En el Tmlada de la Reforma contamos

Bnd

con un «cardcter intrinseco» que disti el dadero del falso, por lo
que podemos encontrar en las ideas mismas algo real que | las dmde en «verdaderas» y
«lalsas». Y llega a afirmar incluso Spinoza que el dero no

un objeto exterior como causa, sino que debe depender de la fuerza y la naturaleza
misma del entendimiento. Para ilustrar su tesis, recurre Spinoza al «caso crucial» de
las ideas matematicas y geométricas, que, por principio, no pueden ser reflejo de un
objeto exterior; asi, por ejemplo, para formar el de esfera, in su
causa: un semicirculo que gira alrededor de su centro y engendra la esfera por rota-
cion. Esta idea es verdadera, aunque sepamos que ninguna esfera real se ha genera-
do asi.

Nos encontramos, por tanto, segin la interpretacion de Cassirer, frente a un méto-
do distinto del aplicado en el Corto Tratado: no se trata ya de ir desde la realidad
externa al sino que el dadero pone de manifiesto las caracteris-
ticas de la realidad. No se avanza ya de las partes al todo, sino que la idea de totalidad
infinita se snua en prlmcr plano ¥y de ella deriva lo concreto. Qucda asi ya prefigurado
el p ductivo caracteristico de la Etica, segun el cual las «leyes
gcnerales de la verdad» se expresan en la definicion; pero ello exige que la definicion
no sea entendida -a la manera habitual- como descripcién de cualidades, sino como
explicacion de la génesis, de las leyes de formacion de lo real. Cassirer subraya de este
modo algo que resulta patente si se atiende a la estructura del Tratado de la Reforma;
sin embargo, no encontramos correcta su conclusion de que, segin esto, «el intelecto

(M K.V, 11, XVIIL Geb, 1, pag. 87.
(8) Cf. CASSIRER, E.. El problema del conocimiento, México, F.C.E., 1953, vol. 11, pgs. 20 y ss.
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no es ya algo condicionado, sino dicy (9). La doctrina general de Spinoza
no tolera esta infe 12 «kanti En realidad oomokshbnulSp-macm
dera el probl del 1m desde dos en el Corto Trata-

do se atiene, sobre todo, a las condiciones de objetividad propias del comprender; en
el Tratado de la Reforma. considera prioduriammlc ia génesis de las ideas en tanto
inherentes a un sujeto. Pero eso no implica ~como quiso ver Cassirer- un giro hacia el
apriorismo, puesto que la génesis y el desarrollo de las ideas adquieren sentido y valor
sdlo si se fundan sobre la identificacion con la realidad en su totalidad; es decir, solo st
aparecen como reflejo de la legalidad cosmica. Esta interpretacion no contradice las
tesis mantenidas en el Tratado de la Reforma y puede integrarse -he ahi su ventaja-
dentro del conjunto de la doctrina spinoziana, tal como fue incoada en el Corto Tra-
tado y culminada en la Elica.

Lo decisivo, en el proceso del conocimiento, es alcanzar la forma o ley de la ver-
dad; para ello no podemos arrancar del saber empirico, que es limitado ¢ incapaz de
lograr el rigor de la certeza; tampoco de la 1dgica, entendida como organon de la in-
vestigacion, pues ¢l contenido sobre el que se aplica viene también suministrado por
la experiencia. El objetivo no es captar y ordenar casos concretos o cualidades concre-
tas, sino descubrir las condiciones que posibilitan el aparecer de lo concreto, la ley ge-
neral por la que se rige. Desde esta perspectiva se plantea Spinoza la cuestion de los
grados del conocimiento en el Tratado de la Reforma. El esquema es basicamente ela-
borado ya en el Corto Tratado, pero con la modificacion formal de que el nivel de la
opinion queda dividido en conocimiento «de ondasu v conocxmlenlo «por expcnencu
vaga», resultando asi cuatro estadios en la evol del 1 hacia su progr
perfeccion.

Los dos primeros niveles, el que se funda en el mero testimonio de otro y ¢l apoya-
do sobre la experiencia, constituyen ¢l saber cotidiano y no pueden ser situados en el
plano de la ciencia. El tercer nivel funda el conocimiento discursivo, que nos hace pa-
sar de la esencia de una cosa a la esencia de otra; su resultado es ya un genuino saber
cientifico. Pero hay todavia otro nivel de conoclmxenlo. que nos hace captar directa-
mente la esencia mlsma de la cosa: es itivo y no di ivo, el inico
capaz de nos una evidencia i di Medi este género de conoci-
miento, el espiritu «percibe las cosas menos bﬂjo la duracion que bajo una uerla espe-
cie de eternidad» (10). Como vemos, la elab on de la el
del Tratado de la Reforma esta presidida por el mismo ritmo procesual que habia ca-
racterizado el primer planteamiento del Corto Tratado. Ritmo procesual que —como
antes advertiamos— tiene su mas remoto origen en Platon.

El mismo planteamiento retorna en la Etica, donde Spinoza asume la disposicion
tripartita del Corto Tratado (11):

1. Conocimiento de primer género, en el que se incluyen la opinion y la imagina-
cion; es decir, el conocimiento basado en la «experiencia vaga» —toda experiencia, por
principio, lo es— y el obtenido a partir de signos, que pueden ser siempre mascaras de
la cosa.

2. Conocimiento de segundo género, medi el que ob ideas
de las propiedades de las cosas. No se obtiene por experiencia, sino mediante el solo
uso de la razon, apoyandose en el hecho de que «tenemos nociones comunes ¢ ideas
adecuadas» de las propiedades de las cosas.

3. Conocimiento de tercer género, al que llama también Spinoza «ciencia intuiti-
va» (scientia intuitiva) que, a partir de una idea adecuada de ciertos atributos de Dios,
nos hace obtener un conocimiento propio de las esencias de las cosas.

eb,
“I) CfE 11, XL m II (;eb 11, pdg. 122.
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Spinoza ofrece un ejemplo ilustrativo de los tres géneros de conocimiento al que,
con ligeras variantes, habia recurrido también en el Corto Tratado y en el Tratado de
la Reforma. Merece la pena reflejarlo aqui, pues a partir de él podremos hacer alguna
reflexion sobre el caricter de esa enigmatica «ciencia intuitiva», culminacion del pro-
greso del conocimiento.

«Explicaré todo esto con un solo ejemplo. Dados tres numeros, se trata
de obtener un cuarto que sea al tercero como el segundo es al primero. Los
mercaderes no dudan en multiplicar el segundo por el tercero y dividir el
producto por el primero, y ello, o bien porque no han echado en olvido ain
lo que aprendieron, sin demostracion alguna, de su maestro, o bien porque
lo han practicado muchas veces con numeros muy sencillos, o bien por la
fuerza de la D 5n de la P icion 19 del Libro 7 de Euclides, a
saber, por la propiedad comin de los niimeros proporcionales. Ahora bien,
cuando se trata de nimeros muy sencillos, nada de esto es necesario. Por
ejemplo: dados los nimeros 1, 2 y 3, no hay nadie que no vea que el cuarto
nimero proporcional es ¢l 6, y ello con absoluta claridad, porque de la rela-
cién que, de una ojeada, vemos que tienen el primero con el segundo, con-
cluimos el cuarton (12).

Segtin esto, icudl es la verdadera funcion del conocimiento de tercer género, de la
«ciencia intuitiva»? El hecho de que en el ejemplo solo dé resultado «en niimeros muy
sencillos» (in numeris simplicissimis) no deja de ser significativo. Y, en efecto, ya en
el Tratado de la Reforma habia confesado Spinoza que eran muy pocas (perpauca) las
cosas que ¢l habia llegado a conocer mediante ese género de conocimiento (13). Cier-
tamente, el método seguido por Spinoza en la Etica es masivamente el de segundo gé-
nero (14). La comprensién de la realidad se funda —podemos concluir- en la ratio; la
intuitio aparece como un ideal que realizaria el saber en su mas extremo limite, pero
que resulta, de hecho, inaccesible.

Una vez establecidos los mvcles de conocimiento y su respectiva capacndad para
hacernos al ideas dad es preciso describir la via o método
que nos proporcione un conocimiento de las cosas lo mas perfecto posible, sin el me-
nor peligro de error. Porque, para Spinoza, el método no es tanto la via para alcanzar
la verdad, cuanto el medio para demostrar que lo que se afirma es verdadero.

«El método se reduce a comprender cudl es la idea verdadera, a distin-
guirla de todas las percepciones que no sean idea verdadera, a preguntar por
su naturaleza, a conocer, por ella, las posibilidades de nuestra inteligencia y
a dirigir nuestro espiritu para que comprenda todo lo que tiene que com-
prender» (15).

El método no tiende, por tanto, a buscar la verdad, sino a demostrar que la idea
que se tiene es verdadera; y puesto que, efecti todos ideas verdad
-supuesto basico de Spinoza- el método consistira en «ensenarnos el orden» de la ver-
dad misma. La primera parte del método consistira, segiin esto, en hacer que la idea
verdadera (que debe existir en ) nos haga prender, como instrumento in-
nato, la diferencia que media entre las disti i que Asi resalta-
rd la diferencia que separa la idea verdadera de las que no lo son; en segundo lugar,
hay que distinguir —partiendo de la idea verdadera- si las demas ideas son de su mis-

(12) Ibid.

(13) Cf. T.LE, Geb. II, pig. 363.

(14) Cf., a cste respecto, la traducion de la Erica realizada por Vidal I PENA, Madrid, Editora Nacional,
1975, pig. 158, nota 20.

(15) T.LE., Geb. I, pig. 367.
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ma naturaleza. La mente ha de llegar a descubnir reglas capaces de conducirla a una
pervtpcwnmmonﬂd:hscosnsdwomudns.medimuhpddiudeunrhumw
orden en el proceso de i fi inutiles; por ultimo, el mé-
todo alcanzara su mayor perfeccion cuando, al estar bien aplicado, nos proporcione el
acceso a la idea del Ente Perfectisimo.

En sintesis, el método consta de dos partes bien delimitadas y progresivas. El pri-
mer paso consiste en distinguir la idea verdadera de las que no lo son; es su aspecto
catdrtico, en el que se ponen de relieve los errores para eliminarios lneso Es necesana
aqui mucha cautela, para evitar que se ﬁlum errores con apariencia de verdad. En la
scgunda&scdel método, nuestro obj es ideas claras y disti yaque la
claridad y d ion son las i propias de la certeza. La mente, purificada
ya del error, puede alcanzar la vendld sin ningun lmpednmcnlo

La primera fase del método req una estricta de ion de las ideas ficticias,
falsas y dudosas y el bl de medios ad d para librarse de ellas:

1. Las ideas ficticias surgen como ia del inio de la
sobre la comprension: «La mente tiene mayor poder de fingir cuanto menos compren-
de y mas percibe, disminuyendo aquella facultad a medida que aumenta la compren-
siony» (16). La debilidad de la comprensién nos hace pasar, en efecto, al plano de la
imaginacion. Y resulta aqui de extrema importancia la distincion entre percepcion y
comprension. La percepeion seria un escollo en el proceso del conocimiento, algo des-
tinado a ser superado, pues fomenta la ficcion e induce a la falsedad. La compr:nsnén
por el contrario, nos aleja de la imaginacion y se nos impone cOmo necesaria.

la I mas ficci se

Iy

A Sl

«Cuanto menos ¢ los

forman acerca de ella» ( IF7)4

En efecto, es el conocimiento sensible el que confunde al hombre para alcanzar la
verdad, porque mediante ¢l nos formamos imagenes falsas del mundo y del hombre.
Asi, la percepcion se nos presenta como base de un conocimiento engafioso; por eso,
permanecer en ¢l es grave para el hombre, dada la vinculacion ética que tiene el cono-
cimiento: quien no conoce o conoce falsamente, no puede entender las leyes de la na-
turaleza y, por tanto, no puede alcanmr la beenad

2. Las ideas falsas impli un d i de las verdad causas, y al
mismo tiempo un asentimiento a causas falsas; comparten con las ficticias el carecer
de claridad y distincion, notas fund de las ideas verdad: (18).

La falsedad consiste en afirmar de una cosa algo que no se contiene en el concepto
que formamos de la misma. Para prevenirse de las ideas falsas es prcciso en primer
lugar, no alo mdo oalo d por experiencia vaga, ya que
los dos primeros niveles de resultan insufi y, en muchos casos,
inducen a error. En segundo lugar, podemos evitar las ideas falsas no concibiendo las
cosas de un modo demasiado abstracto, que impediria captar las cosas con claridad y
distincion. Debemos proceder, por el contrario, a partir de los primeros elementos,
llegando solo gradualmente a los estratos mas complejos de la naturaleza.

3. Las ideas dudosas, por su parte, tampoco pueden derivar de una idea clara y
distinta:

«La duda se produce por otra idea que, por no ser clara y distinta, no nos
permite concluir nada cierto con respecto a la cosa que dudamos» (19).

Asi pues, las ideas dudosas no pueden proceder de ideas verdaderas, ya que éstas

(16) Op. cit., Geb, 11, pag. 377.

(17) Tbid.
(18) CE, op. cit, Geb. II, pig. 379
(19) Ibid.
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solo quedarian en si exi un Dios fador. Pero si de Dios
un conocimiento como ¢l que tenemos del trigngulo ~claro y distinto; es decir, cierto-,
entonces debe desaparecer toda duda. Desde esta perspectiva, el problema consiste en
averiguar si se puede al de Dios un del 1al indole. En este sentido,
considera Spinoza que quien siga un orden en ¢l pensamiento jamas tendra otras ideas
que las absolutamente ciertas.

La primera parte del método ha consistido en tratar de eliminar errores. Una vez
que la mente estd limpia de ellos, ya se puede distinguir la idea verdadera de las de-
mis percepciones, haciendo ver que las ideas ficticias, falsas y dudosas tienen su ori-
gen en la imaginacion; es decir, en ciertas sensaciones fortuitas y aisladas, que no
proceden de la fuerza misma de la mente.

La segunda parte del método tiene como objetivo ensefiarnos a adquirir ideas cla-
ras y distintas, 10 que revela su patente origen cartesiano. Partiendo de que claridad y
distincién son para Spinoza, al igual que para Descartes, condiciones de la verdad, la
(nica via certera es elaborar los pensamientos a partir de las definiciones: cuanto me-
Jjor definamos algo, mas fructifera y facil serd la investigacion,

«Por consiguiente, el punto cardinal de toda esta segunda parte del méto-
do consiste en hacerse cargo de las condiciones que debe reunir una buena
definicion y en el modo de hallarlas» (20).

La definicion, por tanto, juega un papel fundamental en la adquisicién de ideas
claras y distintas, pues mediante ella podemos captar la esencia de las cosas. Asi pues,
no serd una buena definicién aquella que sustituya la esencia por alguna propiedad,
aunque dicha propiedad acompafie siempre a la esencia. Los requisitos que debe ob-
servar toda definicion de objeto increado son:

1. Que en la definicion se excluya toda causa; es decir, que mediante ella queda
claro que el objeto no se explica mas que por si mismo.

2. Que, dada la definicién, no quepa pl la i6n de si la cosa existe: la
definicion ha de ser suficiente por si sola para revelar inequivocamente la existencia.

3. Que no explique la cosa de manera abstracta; lo que importa es atenerse a la
realidad, y en la realidad no hay més que individuos.

Que de la definicién de un objeto puedan ded todas sus pr

Establecidas las reglas de la definicion, hay que saber aplicarlas para obtener ideas
claras y distintas. El camino es limitarse a las cosas particulares, pues ése es el modo
de alcanzar claridad y distincion. No obstante, hay un problema que debe ser resuelto
antes de iniciar el conocimiento de la naturaleza. Puesto que quien conoce es el enten-
dimiento (intellectus), habra que expresar en una definicién su naturaleza, sus posibili-
dades y sus Ilmllacmnes‘ ésta sena por asi decirlo, la «definicion originariay, por refe-
rencia a la cual p di las ideas verdads de las falsas y de las ficticias.

i Aad

«Si es propio de la naturaleza del ideas v a
(...), aqui nos toca averiguar qué se entiende por potencia y fuerzas del en-
tendimiento. Puesto que la parte principal de nuestro método consiste en
entender perfectamente las fuerzas del intelecto Yy su naturaleza, estamos
necesariamente obligados (...) a deducxrlas de la misma definicién del pensa-

miento y del intel (ex ipsa i et intelle definitione). Hasta
ahora no tenemos reglas para hallar tales definici y como no podremos
obtenerlas antes de conocer la leza o definicion del dimi ysu

potencia, de aqui se deduce que la definicion del entendimiento debe ser cla-
ra de por si, so pena de no poder entender nada» (21).

(20) Op. cit, Geb. 11, pag. 386.
1) Op cir. pig. 390.

170



He aqui el deside Sin emb Spinoza advi en seguida que la defini-
cion del d «no es absol cland:pofsv:mx:abwhkrlom
non est). Sera preciso buscar una d: que solo cabe en-
contrar li las propiedades del dimi bidas clara y distinta-
mente-. Ap: d ver aqui una ion ad hoc, elaborada mis

para ocultar un problema que para resolverlo. Sin embargo, no debemos olvidar que
—en la concepcidon de Spinoza— ¢l método no se reduce a un conjunto de reglas operati-
vas, a la manera como lo habm establecido Descartes: el método no es otra cosa que
«el mismo 1) (Methodus est ipsa cognitio reflexiva) (22). Desde
esta perspectiva, no hay dificultad alguna para definir ¢l entendimiento de manera in-
dlrecu medmmc el analisis de sus propledades o, lo que es lo mismo, mediante una
on de sus di

A pesarde que esto es asi, la descripcion de las propiedades del entendimiento —que
cierra el Tratado de la Reforma— aparece solo incoada y no deja traslucir qué conse-
cuencias entrafa de cara al progmso dcl conocimiento. Habra que esperar a la Etica
para que ¢l p no cn vano &ﬂb:o Spinoza, al final
del Tratado de la Reforma, el signifi o lema R de
que no habia hecho sino empezar a dcsbrour un camino que seria d:ﬁcd de transitar.
Queda alcanzada, con todo, una de las claves del espinozismo: ¢l propésito de la filo-
sofia es percibir las cosas «no tanto bajo la duracion, cuanto bajo cierta especie de

eternidad» (non tam sub di . quam sub dam specie itatis) (23). Pem tl
problema no se resuelve de este modo, sino qu: i a ser pl

y problematico es, en efecto, el ultimo pasaje del Tratadu de la Reforma: 1oda la obra
estaba destinada a establecer la esencia del (essentia cogi ): sabe-

mos ahora que, para ello, la descripcion de las propiedades del entendimiento no
constituye mas que el primer paso, a partir del cual

«... debemos establecer algo comun que sirva de origen a todas estas pro-
piedades de un modo necesario, o que dado este algo comun, se den necesa-

riamente las iedades, y quitado él p todas» (24).
E ese aliquid ¢ seria luego la gran mrea de la Etica, dentro del
plano general de la identificacion entre Dios, y Por el
to, podemos ya establccer alguna breve lusion que se desprende del pl
to spinoziano del p del imi

L .la falsedad consnslc en una pnvacnon de conocimiento que acompana a las
ideas ilad; es decir, inad Respecto al tema de la libertad, esto
cxpllca por qué los hombres yerran al creerse libres con «libertad de indiferencian: son

de sus pero ign de las causas que las determinan; su idea
de libertad es, asi, la expresion de un estado de ignorancia. Y no hay que olvidar que,
para Spinoza, las ideas inadecuadas se siguen unas de otras con la misma necesidad
que las ideas adecuadas.

2. El conocimiento queda, de esta manera, intimamente vinculado a la accion y a
las modalidades de la conducta humana. El hombre que conoce adecuadamente es li-
bre, lo cual equivale a decir que obtiene de la razon el principio de su comportamien-
to. Esto resulta patente en la Quinta Parte de la Ei nra De potentia intellectus, seu de
libertate h La 1 de nuestro i incide, por otra parte, en
nuestra mayor o menor capacidad para dominar los afectos, ya que el alma padece
mas a medida que es mas ignorante; y al contrario:

22) Ibid.
@23) Op. cit., pig. 391.
(24) Op.cit. pag. 392.
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«Obra en ¢l més alto grado aquel alma cuya mayor parte esta constituida
por ideas adecuadas» (25).

2. Saber y libertad

No podemos hacernos cargo ads d del probl del hu-
mano si no consideramos al hombre en el lugar que ocupa dentro de la naturaleza,
como algo compuesto de cuerpo y alma; para ello, tenemos que dellmuar ambos ele-
mentos constitutivos y analizarlos por do. Spinoza modo 1
el tema de los cuerpos en la Segunda Parte de la Etica. En el brevr preambulo que
precede a las definiciones de esta segunda parte, queda declarada de modo contunden-
te la perspectiva desde la que va a ser enfocada la realidad humana. Se trata, en efecto,
de «explicar aquellas cosas que han debido seguirse necesariamente de la esencia de
Dios, o sea, del Ser eterno e infiniton» (26). EI hombre, pues, va a ser pensado desde la
perspectiva global de Dios o la Naturaleza; no hacerlo asn equxvaldna a consnderarlo
como imperium in imperio, lo cual nos haria d b
y, por tanto, incorrectas. El hombre no es més que «una de las infinitas cosas que, de
infinitos modos (infinita infinitis modis) se siguen de la esencia de Dios» (27).

Cuerpo y alma -extensién y pensamiento- constituyen la naturaleza humana; asi
lo ensefian las teologias y metafisicas al uso de la época de Spmou Pero una formula
tan poco definida debe encerrar no pocos di 108. (Qué
es un cuerpo y qué es un alma? Nuestro primer debate es con Ias palabras, pues el tér-
mino «alma» suele darse como equivalente a vocablos latinos de ambito seméntico
dispar: anima, spiritus, mens, ratio e intellectus. En la Segunda Parte de la Etica, Spi-
noza se refiere a mens, es decir, a la capacidad intelectiva, sin prejuzgar connotacion
alguna de signo espiritualista. La primera caracteristica del alma (mens) es el pensa-
miento: homo cogitat aparece, para Spinoza, como la primera nota positiva que carac-
teriza a la realidad humana, tras haberla descrito negativamente como aquello cuya
esencia no implica la existencia necesaria. Existencia i pues, y p n
to son los dos primeros atributos propios del hombre (28).

El pensamiento, por su parte, no es una capacidad abstracta, sino que se expresa
en «modos de pensam» (modi cogitandi), que llenan la actividad psiquica del indivi-
duo: son los «afectos del dnimow (affectus animi), los diversos sentimientos y pasiones
suscitados por las ideas de las cosas; el pensamiento, por tanto, estd en estricta corres-
pondencia con la realidad. Y asi, la realidad humana aparece considerada desde el
punto de vista del pensamiento y desde el punto de vista de la extension; pero, équé
relacién media entre cuerpo y alma, entre extension y pensamiento? He aqui la cues-
tién crucial, que Spinoza resuelve mediante la llamada «doctrina del paralelismo»: los
modos del pensamiento, en efecto, constituyen una secuencia superpuesta a la de los

1 lidad; por

modos de la extension. Y esto es vilido ala en su
tanto, también respecto a esa parte de la naturaleu que es el hombre. La «doctrina
del paralelismo» ~tal como quedo expresada en la Segunda Parte de la Etica- es deci-
siva para hacerse cargo del alcance del spinozismo:

«El orden y conexién de las ideas es el mismo que el orden y conexion de
las cosas» (29).

(25) E.V,XX, esc., Geb. II, pég. 293.
26) E.II, pig. 84
@7) Ibid.
(28) Cf. op. cit, 11, ax. 1 y IL, Geb. I, pig. 85.
(29) Op. cit, 11, VII, Geb. II, pig. 89: Ordo et connexio idearum idem est ac ordo et connexio rerum.



Esta célebre proposicion de Spinoza plantea graves problemas de interpretacion.
&Qué es lo que aparece aqui equiparado? Evidentemente, no de manera ruda las ideas
con las cosas, pues hay patentes diferencias entre ambas. Pcmumpomschnhu-
plicacion habitual, segun la cual h.nbm una cor entre las realidad
dales y las realidad desucnequ::c«hcouﬁs-u
conapondauum:du(.‘onwhn‘ do Vidal Pefia, al do una observacion
de R. L. Saw (30), «la doctrina del paralelismo» admite una interpretacion tnimembre
v no solo bimembre. El ardo et connexio idearum expresa el reino de las esencias for-
males, correspondientes a las esencias objetivas; desde esta perspectiva, toda realidad
extensa tiene una réplica pensante. Pero hay, ademas, otros hechos de pensamiento
sin correlato estricto en la exterioridad: son los modi cogitandi. las pasiones de toda
indole, debidas, por entero, a la manera humana de entender los eventos naturales. El
designio de Spinoza fue, precisamente, proporcionar los medios para corregir esa falta
de concordancia con el devenir del universo. La «doctrina del paralelismos entre ideas
y cosas tiene absoluta y literal vigencia solo aplicada al orden total de la naturaleza;
de ello da constancia el propio Spinoza al comentar la proposicién antes citada:

«Se sigue de aqui que la potencia de pensar de Dios es igual a su potencia
actual de obrar. Esto es: todo cuanto se sigue formalmente de la infinita na-
turaleza de Dios, se sigue en €] objetivamente, a partir de la idea de Dios, en
¢l mismo orden y con la misma conexion» (31).

Anotada esta aclaracién, puede ya afi el ! leli: entre ¢l or-
den del pensamiento y el orden de la extension. El alma (mens), segun esto hny que
entenderla como uno de los infinitos modos del P el cuerpo,

te, como uno de los infinitos modos de la Extension. Esta doble manera de hablar
acerca de lo mismo —de la Unica sustancia existente- se repite en cualquier detalle de
la concepcion del mundo de Spinoza.

Sentadas estas bases, puede ya pasar Spinoza al andlisis de la naturaleza de los
cuerpos y, en particular, del cuerpo humano. Los cuerpos se distinguen unos de otros
en razon del movimiento y el reposo, asi como en razén de la rapidez o lentitud del

no hay, pues, d ial entre los cuerpos, pues todos ellos
son del atrib ion. El y el reposo, a su vez, se
inscriben dentro de una cadena causal prolongada hasta el ml‘muo(SZ) Hay, pues,
una estructura dinamica en la manera de relacionarse unos cuerpos con otros, funda-
da a la vez en la naturaleza del cuerpo afectado y en la del que lo afecta. Cuando esa
estructura es de tal indole que los cuerpos se entre si su imi segun
una relacion constante, podemos afirmar que se encuentran «unidos entre si y que to-
dos juntos componen un solo cuerpo, o sea, un individuo» (33). A partir de la nocion
de individuo o cuerpo compuesto, pasa Spinoza a exponer la estructura de la naturale-

i

za fisica como punto de arranque para la i La leza del individuo es
tal, que su forma permanece la misma a pesar de que se operen ciertos cambios en sus
partes (34). Y lo mismo con la na leza en su lidad (la Facies totius

universi), pensada como individuo de individuos al que afectan las mismas leyes que
rigen el devenir de los individuos particulares (35).
Tenemos hasta aqui delimitada una teoria general del cuerpo, que abarca desde los

(30) Cf. SAW, R. L, «Personal Identity in Spinozas, en Inquiry, 12-1, 1969. C1., también, PERA, V. I, £/
materialismo de Spinoza, Madrid, Revista de Occidente, 1974, cap. V1

(1) E. II, VII, corol,, Geb. I1, pig. 89.

(2) CLE. 1L lemalIl, Geb. II, pig. 98.

(33) E.II, def., Geb. II, pig. 100.

(34) Cf. lemas IV-VII, Geb. I1, pigs. 100-101.

(35) CF. esc. del lema VII, Geb. I1, pig. 102.
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cuerpos simples hasta los compuestos, incluida esa gran composicion que es la Natu-
raleza. Como advirtié con razén Vidal 1. Pefia, la doctrina de Spinoza puede ser califi-
cada, en este punto, Como «estr I», sin que eso 1 la adopcién de un pun-
1o de vista metaférico (36). Y esta teoria general del cuerpo es la base para una ulte-
rior reflexion acerca del cuerpo humano, que, a su vez, ha de ser el fundamento para
establecer los limites de la potencia del alma: es decir, las condiciones que determinan
la libertad o la servidumbre del hombre (37). Sobre esta concepcion del cuerpo se
asienta la teoria spinoziana de la percepeion: ¢l alma h tiene tanta mayor capa-
cidad de percibir, cuantas mas aptitudes para disposiciones distintas tenga su cuer-
po (38); el alma percibe, pues, por intermedio del cuerpo, y ese es el modo. también,
como tiene noticia de los cuerpos que afectan al cuerpo propio. De aqui obtiene Spi-
noza una conclusién sorprendente, alejada por igual del realismo ingenuo y del idea-
lismo subjetivista:

«... las ideas que tenemos de los cuerpos exteriores revelan mas bien la
constitucion de nuestro propio cuerpo que la naturaleza de los cuerpos exte-
riores» (39).

Tras estos andlisis tenemos delimitado el ambito en que ha de ser entendido el
cuerpo humano: uno de los infinitos modos del atributo Extension, que puede consi-
derarse libre en la medida en que respeta la ley de la naturaleza en su conjunto. Para-
lelamente, el alma aparece como uno de Ios mﬁmlos modos del ambulo Pensamiento.
La identidad estructural es ifi un do ya por Par-
ménides. No hay, por tanto, prioridad por parte de uno u otro elemenlo sino que am-
bos niveles de la realidad proceden a la par en su dcsarrollo, consutuyendo asl Ia (ota-
lidad de la naturaleza. Cuerpo y alma (E i P
por Spinoza dos maneras de referirse a lo mismo, sxendo la relacion emrc ambos mu-
tua y necesitante. Con todo, a medida que el cuerpo humano estd compuesto por
mayor numero de individuos, més apta es el alma para conocer. De aqui deriva un
cierto protagonismo relativo del cuerpo en el proceso del conocimiento, puesto que es
€l quien suministra las afecciones que. al ser percibidas por el alma, constituyen su
esencia.

Por tanto, no es ¢l alma dida como idad itiva (mens)- la que
inicia y controla el proceso dcl conocxmlenlo sino que es el cuerpo qulen lmnsmne al
alma sus afecci asi el 0 del huma-

no (40). Mecanismo que, aunque venga iniciado por el cuerpo, requiere ser culminado
por el alma en la medida en que ésta no sélo percibe las afecciones del cuerpo, sino
también las ideas de esas afecciones; esto es posible por la dimension del atributo del
Pensamiento que tiene el alma.

En sintesis, los les del imi son los sigui a) lo pri-
mero que conoce el alma es el cuerpo, mediante las afecciones que éste tiene y que el
alma percibe; b) en segundo lugar, ¢l alma se conocera a si misma mediante la afec-
cién que padece al conocer las ideas de las afecciones del cuerpo. Estos dos pasos son
necesarios, pero no suficientes para obtener un conocimiento adecuado del cuerpo ex-
terior y de uno mismo: para lograr ese tipo de saber hay que respetar el esquema que
analizdbamos mas arriba, rechazando como validas todas las ideas dudosas e inciertas,

(36) Cf PERA, V. L, op. cit., cap. IV, Seccion I11.

(37) Para completar este punto, cf., los Postulados relativos al cuerpo humano: E. 11, post. I-V1, Geb. 11,
péginas 102-103,

(38) CfE. 11, XIV. Geb. II, pég. 103.

(39) Op. cit. corol. 11 a la prop. XVI, Geb. II, pég. 104.

(40) El término «automatico referido al alma no es, en modo alguno, excesivo ni metaforico; Spinoza de-
fendié la tesis del alma-autémata: of T1LE., Geb. 11, pig 32.
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hasta llegar a la on de la leza en su lidad. El camino del
conocimiento se hace posible debido al papel del alma, que actia como puente entre
un primer nivel de conocimiento dudoso ¢ incierto y un segundo nivel en el que s
captan las cosas de un modo evidente y cierto (41).

Podemos afirmar, entonces, que es ¢l aima quien asciende por el camino del saber;
pero a la vez y como condicion basica, es el cuerpo quien suministra los datos para
poder ir adquiriendo un conocimiento cada vez mas adecuado de la naturaleza. Que-
remos subrayar asi el paralelismo que se da entre el orden del ser y el del conocer.

«Ni el cuerpo puede determinar al alma a pensar, ni ¢l alma puede deter-
minar al cuerpo al movimiento ni al reposo, ni a otra cosa alguna (si la

hayh (42).
Con todo, el alma juega un papel esencial en la epxslcmologm de Spinoza: csu
obra a medida que va adquiriendo 1deas ads das, y asi va

dose a la verdad y conquistando la libertad. Hay, pues. una relacion directa entre
obrar y conocer, como también entre padecer e ignorar. Pero hemos de tener en cuen-
ta que la maxima sabiduria que debe adquirir ¢l hombre para alcanzar Ia libertad se
obtiene mediante el conocimiento de uno mismo.

«Quien se conoce a si mismo clara y distintamente, y conoce de igual
modo sus afectos, ama a Dios, y tanto mas cuanto mas se conoce a si mismo
y mas conoce sus afectos» (43).

Este camino del conocimiento se recorre de una manera lenta y penosa, hasta que
el alma, mediante un conocimiento perfecto —no ya discursivo, sino intuitivo-, alcan-
za la libertad absol Como ha indicado Rosset, la liberacion h se realiza,
para Spinoza, mediante un mecanismo muy simple, puesto que no consiste en otra
cosa que en el «desarrollo ] del (44).

Las pasxoncs asx dcman de la falta de conocimiento y dejan al hombre sometido
al deter i causal que dena todo cuanto existe. Por ¢l contrario, las
virtudes derivan del conocimiento adecuado, del correcto ejercicio de la razon; me-
dlame ellas alcanza cl hombre su libertad, que no estd refida con el determinismo

I: el dadero inserta al hombre en la totalidad de la naturale-
za, hacxéndolc comprender qué lugar ocupa dentro del conjunto. Las pasiones y las
virtudes configuran, por tanto, la mas genuina expresion de la realidad humana. Del
analisis de las pasiones se ocupa Spinoza meticulosamente en las Partes 111 y IV de la
Etica, llegando a una conclusion hasta cierto punto sombria: la condicion humana es
tal, que nos impulsa a obrar mas fr como escl. que como hombres li-
bres; mds bajo la tirania de los afectos que orientados por la razon y la virtud. Pero
entendio Spinoza que solo poniendo al descubierto las causas de la servidumbre que-
daria allanado el cammo hacia la hbenad Las mas de las veces, el hombre vive des-
concertado ante inci ia: guro respecto del bien y del mal,
fiado de opiniones apresuradas y no de principios racionalmente establecidos, Y no se
trata de censurar esa indole de la naturaleza humana, sino de comprenderla; solo asi
estaremos en condiciones de ejercer sobre ella un influjo positivo. Pero esto no signifi-
ca aceptar las cualificaciones morales habituales, ni la idea de «responsabilidad» que
les acompafia. Sin recurrir a premios o castigos, toda accién tiene unas determinadas
consecuencias ineludibles.

(41) CLE. 1L I, Geb. I1, pag. 140.

(42) Op. cit 1L, 11, Geb, II, pag. 141

(43) Op. cit, V, XV, Geb. 11, pag. 290.

(44) Cf. ROUSSET, B., La perspective finale de |'Ethique et le probléme de la coherence du spinozisme.
L'autonomie comme salut, Paris, Vrin, 1968, pigs. 185 y ss.
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«... los hombres, en efecto, pueden ser excusables y sin embargo no gozar
de la felicidad, sino sufrir mil males. Un caballo, en efecto, es excusable de
ser caballo y no hombre: pero, sin embargo, debe ser caballo y no hombre.
Quien adquiere la rabia por la mordedura de un perro es excusable, pero se
tiene, sin embargo, el derecho de estrangularlo. Y aquel, en fin, que no pue-
de gobernar sus deseos ni dominarlos por el temor de las leyes es ciertamente
justificable en razén de su debilidad, pero no puede, sin embargo, gozar de la
tranquilidad de dnimo, del conocimiento y del amor de Dios y perece nece-
sariamente» (45).

La relacién que existe, en el pensamiento de Spmozz‘ entre pasion y vmud es tan
peculiar y, al mismo tiempo, tan estrecha y p ia, que difi se
puede hablar de las pasiones sin mencionar al mismo tiempo las virtudes. Unas y
otras constituyen al hombre de una manera lenta y progresiva, en el transcurso de su
vida. Hablar de las virtudes es, al igual que hablar de las pasiones, referirse a los actos
del hombre ¢n general; y dentro de los afectos, los hay negativos —que son fuente de
sufrimiento y servidumbre— y positivos o virtudes, en los que nos centraremos a conti-
nuacion.

Virtud, para Spinoza, es equivalente a potencia de obrar, a eficacia. El hombre vir-
tuoso es el que puede dominar sus afecws. el que es eficaz consigo mlsmo y con los
demds; de la misma manera que las d n la de obrar, hay
que poder determinar también cudl es la potencia del alma sobre los afectos y como el
hombre llega a dominarlos lo mejor posible. Es preciso controlar los afectos y los im-
pulsos, actuando conforme a la razén y no segun el vicio. En €50 consiste, precisamen-
te, ¢l papel de las virtudes: ademas de la de obrar, impli un sa-
ber adecuado; van asi en relacion directa con el fenomeno del conocimiento; es decir,
con las ideas adecuadas, mediante las cuales si que se puede ejercer la libertad, como
veremos a continuacion.

Entendida de este modo, la virtud es la alegria que se produce en el hombre cuan-
do es consciente de su capacidad de obrar; por eso, esta alegria es siempre positiva,
puesto que se trata de una accién y no de una pasion (46). Ninguna sombra de tristeza
cae sobre el alma en tanto que obra. Por otra parte, la virtud se caracteriza por su sim-
plicidad: aunque Spinoza analiza gran numero de afectos negativos, solo sefala dos
afectos positivos: la firmeza y la generosidad, modalidades de la fortaleza:

«Refiero a la fortaleza todas las acciones que derivan de los afectos que
se remiten al alma en cuanto que entiende, y divido aquella en firmeza y ge-
nerosidad. Por “firmeza” entiendo el deseo por el que cada uno se esfuerza
en conservar su ser en virtud del solo dictamen de la razon. Por “‘generosi-
dad” entiendo el deseo por el que cada uno se esfuerza, en virtud del solo
dictamen de la razon, en ayudar a todos los hombres y unirse a ellos me-
diante la amistad. Y asi, refiero a la firmeza aquellas acciones que buscan
solo la utilidad del agente, y a la generosidad, aquellas que buscan también
la utilidad del otro. Asi pues, la templanza, la sobriedad y la presencia de
animo en los peligros, etc., son clases de firmeza; la modestia, la clemencia,
eteétera, son clases de generosidad» (47).

En suma, la virtud consiste en potenciar nuestro propio ser, o el ser del otro, me-
diante el uso de la sola razon. Y todo lo que quepa dentro de este principio puede
considerarse como bueno para el hombre, porque aumenta su capacidad de obrar.

(45) Ep. LXXVIII de Spinoza a Oldenburg, Geb. IV, pag. 327.
(46) CfE. 11, LVIIL, Geb. I1, pig. 187,
47 Ihid
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Considera Spinoza, por otra parte, que ¢l deseo Gue nace de la razén no conoce exce-
$0, porque esta presidido por la libertad, el genuino saber y la recta intencién.

Segun esto, la Gnica manera que tiene ¢l hombre de eliminar pasiones es convertir-
las en virtudes, medi el i do de la razén. Porque. efectivamente,
un afecto deja de ser una pasion en cuanto nos formamos de ¢l una idea clara y dis-
tinta (48).

Queda claro, por tanto, que la relacion entre conocimiento y libertad es absoluta-
mente necesaria, si queremos vivir bajo el amparo de la razon, de la virtud y no de la
pasion. Podemos decir, entonces, que cada cual alberga el poder de conocerse a si mis-
mo y de conocer sus afectos, pudiendo asi padecer menos a causa de ellos. Porque, en
dcﬁnm\a Io que avala nuestra libertad es la razon, y en la medida en que somos

yp virtudes (49).
Haciendo una sintesis de lo que llevamos dicho hasta ahora acerca de las virtudes,
podemos afirmar que conllevan las caracteristicas sigui la de
obrar, pues despejan el alma de los vicios vy la impulsan a la bisqueda de la racionali-

dad; implican un conocimiento adecuado de si mismo y de la realidad, ya que van en
relacion directa con las ideas adecuadas; mediante ellas queda abierto el camino hacia
la libertad: a mayor conocimiento, mads virtud y mas capacidad de autonomia. La vir-
tud es, por tanto, siempre una accion; en consecuencia, aparece siempre como algo
positivo: impulsa al maximo la capacidad de obrar del hombre.

Podemos concluir, a partir de aqui, que «virtuoso», «sabio» y «libre» son términos
equivalentes para Spinoza. Revivimos asi la consideracion de la filosofia como una
auténtica liberacion del hombre. Conocimiento y virtud han de identificarse en el filo-
sofo, dando lugar a una armonia entre ética y conocimiento, entre teoria y praxis. De
ahi que los malos sean los ignorantes y que la mala accion no sea sino la ausencia del
bien. Siguiendo aqui Spinoza una linea de intelectualismo moral iniciada por Herdcli-
to y culminada en Sdcrates, postulé que la virtud-razon no es otra cosa que el gjercicio
de la razén, lo cual implica atenerse a la legalidad natural.

«Como la razén no exige nada que sea contrario a la naturaleza, exige,
por consiguiente, que cada cual se ame a si mismo, busque su utilidad pro-
pia -lo que real le sea Qtil-, todo aquello que conduce real-
mente al hombre a una perfeccién mayor, y, en términos absolutos, que
cada cual se esfuerce cuanto esté en su mano por conservar su sem (50).

La virtud, por tanto, consiste en actuar de acuerdo con las leyes de la naturaleza;
de esta manera se bate la servi bre y queda iado el ser de cada cual. De
tal consideracion de la virtud se siguen importantes consecuencias:

«Primero: que el fundamento de la virtud es el esfuerzo mismo por con-
servar el ser propio, v la felicidad consiste en el hecho de que el hombre pue-
de conservar su ser. Se sigue también, segundo: que la virtud debe ser apete-
cida por si misma, y que no debemos apetecerla por obra de otra causa mas
excelente o 1til para nosotros que la virtud misma. Se sigue, por ultimo, ter-
cero: que los que se suicidan son de animo imp y estan
te derrotados por causas exteriores que repugnan a su naturaleza, (...). Asi
pues, hay muchas cosas fuera de nosotros que nos son utiles y que, por ello,
han de ser apetecidas. Y entre ellas, las mas 1 son las que
dan por completo con nuestra naturaleza» (51).

(48) E.V, I Geb. II, pig. 282

(49) CLE.V,IV, esc., Geb. II, pag. 283,
(50) E.IV, XVIII, esc., Geb, 11, pag. 221.
(51) Ibid.
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Queda claro que lo que la razon nos prescribe es buscar nuestra propia utilidad.
Pero no se trata de un utilitarismo hedonista, sino que, para Spinoza, «utilidad» equi-
vale a «racionalidads. Se establece asi una relaciéon directa entre lo que la razon nos
ordena y el hecho de buscar nuestro propio bien. Por eso las cosas Utiles son las que
deben ser apetecidas, pero en una linea completamente alejada del individualismo in-
solidario.

«Y asi, nada es mas util al hombre que ¢l hombre: quiero decir, que nada
pueden desear los hombres que sea mejor para la conservacion de su ser que
¢l concordar todos en todas las cosas, de suerte que las almas de todos for-
men como una sola alma, y sus cuerpos como un solo cuerpo, esforzandose
todos a la vez, cuanto puedan, en conservar su ser, y buscando todos a una
la comin utilidad; de donde se sigue que los hombres que se gobiernan por
la razén, es decir, los hombres que buscan su utilidad bajo la guia de la ra-
26n, no apetecen para si nada que no deseen para los demas hombres, y, por
¢llo, son justos, dignos de confianza y honestos» (52).

Aqui radica el fundamento de la «sociedad de sabios» postulada por Spmoza cn el
Tratado Politico: en esta obra aparece el Estado bido como una
piritual» apoyada en la idea del «individuo compuesto». Basicamente, esta idea es la
misma que la que utiliza Spinoza para hablar de la Extension, como atributo univer-
sal que recoge todas las manifestaciones de la materia. En ambos casos se anuncia la
idea de la «comunidad universal» como un ideal constante en su pensamiento y, sobre
todo, en su concepcion del hombre. Esta especie de «concordia universal» es un prece-
dente de la «armonia preestablecida» de Leibniz.

Ocurre, no obstante, que esta idea de la sociedad civil es dificilmente realizable,
porque no todos Ios hombrcs estan impulsados por la razén; con mucha frecuencia, se

a las no jan en la naturaleza; mas
aun, difieren de ella a mcdlda que sufren afectos y que estan dominados por servidum-
bres ajenas.

A partir de la asimilacion entre razon y utilidad funda Spinoza la necesidad de una
moral utilitarista: «cada cual apetece o aborrece necesariamente, en virtud de las leyes
de su naturaleza, lo que juzga bueno o malo» (53). «Bien» y «mal» no se juzgan arbi-
trariamente, sino en funcion de su concordancia con la razon, que es la garantia de su
validez. Actuar segiin la virtud es actuar de acuerdo con las leyes de la naturaleza; es
decir, de nuestra propia naturaleza. Pero como nosotros obramos sélo en la medida en
que entendemos, actuar s:gun la virtud s:gml' ca conservar nuestro ser bajo la guia de
la razén, iendo como di lab da de la propia utilidad. Solo en la
medida en que los hombres viven bajo la guia de la razén, actian segin lo que es bue-
no para ellos y para los demds; es decir, actian en conformidad con la naturaleza hu-
mana. Y este es, por otro lado, el principio basico de la concordia entre los hombres.

«Pues si los hombres vivieran bajo la guia de la razon, cada uno detenta-
ria este derecho suyo sin dafio alguno para los demds. Pero como estan suje-
tos a afectos que superan en mucho la potencia o virtud humana, son por
ello arrastrados a menudo en diversos sentidos, y son contrarios entre si, aun
cuando precisan de la ayuda mutua» (54).

El obstaculo para el ejercicio del «derecho natural» es el dominio de los afectos,
que crea rivalidades y deterioro de las relaciones mutuas; por tanto, es necesario que

(52) Ibid.
(53) E. IV, XXIX, Geb. I, pag. 228.
(54) F IV.XXXVIlL ese 11 Geb 11, pag 237
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los hombres renuncien a ese derecho y «se presten reciprocas garantias de que no ha-
nnmdaquepneduhrlmuundnﬁcm(”l Es asi como surge un.nuevo esta-

do en el que todos pactan el ilibrio y el ! . Esces,
te, ¢l sentido del Estado Civil, medi el cual los homb sujetos a
los afectos inconstantes y volubles, llegan a confiar unos en otros.
«Asi pues, (...) podra establecerse una sociedad, a condicion de que ésta
reivindique para si el derecho, que cada uno detenta, de tomar venganza, y
de juzgar acerca del bien y del mal, teniendo asi la potestad de prescribir una
norma comun de vida, de dictar leyes y de garantizar su cumplimiemo, no
por mcdnode la mon que no pucderepnmn loslkdos. smopof medio de

la Esta dad, cuyo do por las
leyes y por el poder de conservarse, se llama Esudo. y los que son protegidos
por sus dt hos se llaman ciudad: (56).
La relacion entre utilidad y razon es una enelp i de Spi
de ahi que lo mas atil en la vida del hombre sea pe: al miximo el entendi

miento, pues en eso consiste Gnicamente la l‘:hc-dad Slendo asi, la mayor habilidad y
talento consiste en educar a los hombres de tal modo que acaben por vivir bajo el im-
perio de la propia razon.

En efecto, lo mas util para los hombres es permanecer unidos y asociarse entre si
medmme vmculos de amistad, Pero eso requxere una gran habilidad y atencion: gene-

los son y mas incli a la venganza que a la misericor-
dia: de ahi que sea necesaria una gran potencia de dnimo para no dejarse llevar por los
afectos, ni por las imitaciones de los afectos.

Con todo, a pesar de que los hombres se rigen casi en general por su capricho, la
vida en sociedad ofrece mds ventajas que inconvenientes: vale mas la pena sobrellevar
sus ofensas con animo sereno y aplicar nuestro celo a todo aquello que sirva para esta-
blecer la concordia y la amistad (57). Esta es la inica manera de alcanzar la libertad,
porque solo el que se guia por la razén es un hombre libre. De este modo podemos
combatir los afectos y adecuarnos a la naturaleza; este es el Gnico sentido de la vida,
de modo que quien se guia por la razon «en nada piensa menos que en la muerte»:

«Un hombre libre en nada piensa menos que en la muerte, y su sabiduria
no es una meditacion de la muerte, smo de la vnda (...). Desea obrar, vivir o
conservar su ser poniendo como fu la busqueda de la propia utili-
dad, y por ello, en nada piensa menos que en la muerte» (58).

Ya se ha visto, no obstante, cémo ¢l moderar y reprimir los afectos requiere una
larga préctica de la razon, identificada con el penoso y drido progreso del conocimien-
to. Aunque los afectos forman parte de la naturaleza humana tan neccsarmmcnle
como las tormentas forman parte de la 1 férica, e di tiene
la capacidad de concalenar y ordenar las alecctones del cuerpo (59) Conocimiento y
libertad ap asi p 1 dos, pues los afectos contrarios a nues-
tra naturaleza son aquellos que impiden a la mente realizar sus potencialidades pro-
pias; de este modo, mi no estemos dominados por afectos contrarios a nuestra
naturaleza, queda intacta la potencia del alma para conocer las cosas, por lo que pue-
de formar ideas claras y distintas, cocatenando los afectos de acuerdo con ¢l orden del
entendimiento. La liberacion del hombre respecto de sus propios afectos se consigue a
medida que va conociendo, a medida que va ejerciendo la razon.

(55) Ibid.

(56) Ibid.

(57) C.E. IV, Apéndice, cap. X, Geb. I, pigs. 268-269.
(58) E.IV, LXVII, Geb. II, pg. 261.

(59) E.V,X,Geb. II, pig. 287.
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«Por ello es evidente que la potencia del alma sobre los afectos consiste:
primero, en el conocimiento mismo de los afectos; segundo, en que puede se-
parar los afectos del pensamiento de una causa exterior que imaginamos
confusamente; tercero, por cuya virtud los afectos referidos a las cosas que
conocemos superan a los que se refieren a las cosas que concebimos confusa
o mutiladamente; cuario, en la multitud de causas que fomentan los afectos
que se refieren a las propiedades comunes de las cosas, o a Dios; quinto, en
el orden, por Gltimo, con que puede el alma ordenar sus afectos y concate-
narlos entre si» (60).

Es decisivo, segiin los anteriores analisis, que el hombre se esfuerce por conocer la
realidad, incluidos en ella sus propios comportamientos y afectos, que entraran enton-
ces bajo su dominio. Se trata de una auténtica «punﬁcacxon mediante el conocnmlen-
ton, que aproxima cada vez mas a Dios 0 a la N I Asi va el
hombre progresivamente su libertad, que no es otra cosa que integracion racional en
el conjunto de la naturaleza. El respeto por la legalidad del universo no surge, pues, de
una coaccion; es, por el contrario, fruto de la autarquia humana —hasta el punto en
que ese érmino puede ser aplicado al hombre-. Este proceso de liberacion respecto de
los afectos y de identificacion con la naturaleza es gradual, lento y penoso; y no puede
ser de otro modo, si nos atenemos a las palabras finales de la Etica: «... todo lo excelso
es tan dificil como raro» (61).

El conocimiento de tercer género consiste, segin vimos, en la captacion de las
esencias de las cosas. Y cuanto mads conocemos de ese modo, mas entendemos a Dios
y mas potenciada queda la virtud suprema de la mente: su esfuerzo (conatus) por
hacerse cargo de todo cuanto existe en su propia naturaleza. Este género de conoci-
miento nos ensefa a distinguir lo verdadero de lo falso, por lo que de €l nace el mayor
contento posible del alma. Quien conoce las cosas de este modo alcanza la suprema
perfeccion humana y resulta afectado por una alegria provocada por si mismo. Y no
otra cosa es la causa de la virtud. El i de las i da, para Spi-
noza, con la naturaleza misma del alma, que es eterna; llegamos, pues, a considerar
las cosas «desde la perspectiva de la eternidad»; es decir, desde el punto de vista de
Dios o la Naturaleza. En esto consiste el «amor intelectual hacia Dios» (amor intellec-
tualis erga Deum), que constituye un elemento clave de la doctrina spinoziana.

«El amor intelectual del alma hacia Dios es el mismo amor con que Dios
se ama a si mismo, no en cuanto que Dios es infinito, sino en la medida en
que puede explicarse a través de la esencia del alma humana, considerada
desde la perspectiva de la eternidad; es decir, el amor intelectual del alma
hacia Dios es una parte del amor infinito con que Dios se ama a si
mismo» (62).

Este es el resultado del proceso del conocimiento, que es también el de la libera-
cién. Ya vimos como concibe Spinoza la tarea de conocer escalonada en grados,
ar do de los id do por la razén hasta la identificacion con Dios o
la Naturaleza. Este estadio es el de la Ciencia Intuitiva, alcanzado cuando el alma deja
de estar sujeta a las pasiones y encuentra su propia via de liberacion. El Gltimo grado
de conocimiento implica la comprension de la necesidad césmica, que induce —sin
coaccion- al respeto de las leyes de la naturaleza. El hombre no puede temer ya a la
muerte, pues el temor es fruto de un saber imperfecto; alcanza, por el contrario, la
eternidad y la felicidad.

(60) E.V, XX, esc., Geb. II, pig. 292.
(61) E.V,XLIL esc., Geb. I, pig. 308.
(62) E.V,XXXVI, Geb. II, pig 302




dablmdadnoadmmnoqusem-humnd smuqueahvu-
tud misma, ynommosdeclhpomm
cias, sino que, al contrario, 1 i 1as por-
que gozamos de ella» (63).

«En virtud de todo ello, es evidente cudnto vale el sabio, y cudnto mas
poderoso es que el ignorante, que actia solo movido por la concupiscencia,
Pues el ignorante, aparte de ser zarandeado de muchos modos por las causas
exteriores y de no poseer jamas el verdadero contento de dnimo, vive, ade-
mas, casi inconsciente de si mismo, de Dios y de las cosas, v, tan pronto
como deja de padecer, deja también de ser. El sabio, por ¢l contrario, consi
derado en cuanto tal, apenas experimenta conmociones de dnimo, sino que,
consciente de si mismo, de Dios y de las cosas con arreglo a una cierta nece-
sidad eterna, nunca deja de ser, sino que siempre posee ¢l verdadero conten-
to de dnimon» (64).

(63) E.V,XLIIL Geb. II, pag. 308.
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