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Resumen

Nos proponemos en este trabajo reflexionar acerca de las ideas politicas de Baruch Spino-
za (1632-1677) tomando en consideracién dos pasiones que el filé6sofo holandés vinculé histéri-
camente al género inferior de conocimiento: la esperanza y el miedo. Siguiendo sus ideas desde
el Tratado de la reforma del entendimiento hasta el inconcluso Tratado polftico, intentamos
mostrar el enlace que se da entre teorfa de los afectos y teorfa politica, y, en particular, sefiala-
mos cierta evolucién en relacién con la esperanza, pasién que en el Tratado politico parece
cobrar nueva vida a partir del concepto de multitud.

Abstract

Baruch Spinoza (1632-1677) excels in the history of political thought because of his ideas
about the links between politics and emotions. In this article, the first aim is to follow Spinoza's
ideas around two specifical emotions, fear and hope, traditionally connected with the lowest
kind of knowledge, and underestimated for this reason. The last stage of our journey is the unfi-
nished Political Treatise, where the new conception of multitudo seems to produce some positi-
ve changes in the valuation of hope.
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La reflexi6én moral entre los siglos XVI y XVIII concentré buena parte de sus
fuerzas en el estudio de la naturaleza y dindmica de las pasiones. Por influencia del
neoestoicismo, en ciertos casos esa reflexién apenas se distinguid de la condena. En
tanto el ideal de sabidurfa se identificara con la apatheia, ciertamente, las reacciones
emocionales debian ser consideradas "perturbaciones del dnimo" o, directamente, pro-
cesos patoldgicos contra los que debia actuar con mano férrea el mandato racional. El
poligrafo belga Justus Lipsius, quien public6 en 1584 su famoso didlogo De Constan-
tia Libri Duo definiendo el ideal de sabiduria como libertad frente al deseo, el gozo y
el dolor, es seguramente el representante mas rotundo de tal posicién. Pero en el
mismo sentido también podriamos mencionar la obra kantiana; la Metafisica de las
costumbres de 1797, por ejemplo, cuya segunda parte, "Principios metafisicos de la
doctrina de la virtud", incluye un capitulo titulado "La virtud presupone siempre la
apatia (considerada como fuerza)".!

De todas maneras, a pesar de que esta consideracién morbosa fue y atin sigue
siendo estrategia no infrecuente entre los filésofos, uno de los descubrimientos mads
provechosos de la Modernidad europea ha sido el de la utilidad de los afectos. Corres-
ponde a Descartes, sin duda y acaso de manera paraddjica, el haber dado el primer
paso hacia un andlisis sistemadtico de la vida afectiva destinado a rescatar las bondades
de sus impulsos y el contento que proviene de nuestra ligazén con el cuerpo.? En el
Tratado de las pasiones del alma (1649}, el pensador francés refuerza con dicho exa-
men una linea de moral empirica o biolégica que en nuestros dias, congestionado tal
vez el camino de las indagaciones "puras”, puede volver a ser tomado en serio.

Conocer las pasiones, indagar los mecanismos mediante los cuales ese inevitable
"movimiento de los espiritus animales en las cavidades del cerebro” alerta al alma
acerca de las necesidades, apetitos y peligros del cuerpo; medir su fuerza y las estra-
tegias preventivas por medio de las cuales la misma puede ser utilizada para beneficio
de la voluntad; aprender en qué terreno es posible la victoria y en qué terreno nos
condenamos a una represion estéril. Descartes incluyé estos anhelos en el naciente
paradigma del orden y la medida. No correspondian segin él a la oratoria ni a la
moral, sino a la fisica, o, mejor, a la medicina, dltimo fruto del drbol del saber: la dis-
ciplina cuyo perfeccionamiento confirmaria nuestro privilegio de agentes, "duefios y
poseedores de la naturaleza”. Fue continuado, profundizado y corregido por otros
fil6sofos; entre ellos, el holandés Benito o Baruch de Spinoza (1632-1677), "judaeus
et atheista”, probable victima precoz de la tuberculosis y leyenda de la libertad de
pensamiento.

Spinoza asumi6 con rigor una conviccién no aceptada plenamente, a su juicio, en
la teoria cartesiana: que el nuevo ideal de sabidurfa no podia ser concebido a expensas
de la felicidad terrenal; o, para decirlo con sus palabras, que la beatitud excluia la
melancolia —resto de una "sombria y triste supersticién"— e incorporaba el deleite. Lo
dedujo asi de su concepcién de Dios como "vida en el mundo" en la que tanto mas
participamos cuanto mds actuamos y tanto més actuamos cuanto mejor sentimos y
conocemos. No intentaré, sin embargo, exponer toda la teoria spinozista, tan rica en
audacias y descubrimientos. Es mds; de las cuarenta y ocho pasiones que el fildsofo
holandés estudia en su obra mds importante, la Etica, seguiré solamente dos: aquellas
que Spinoza (siguiendo las huellas de Descartes y Hobbes) vinculd intimamente con la
incertidumbre, esto es, la esperanza y el miedo. Me limitaré a estas pasiones por tres

44



motivos. En primer lugar, porque sefialan un camino que desemboca en lo que creo es
el corazén de la filosoffa de Spinoza. En segundo lugar, porque las mismas exhiben de
manera inmejorable la decision filoséfica de atravesar los modos culturalmente arrai-
gados de pensamiento. En tercer y dltimo lugar, porque a partir de ellas se abre una
interesante disparidad entre ética y politica, disparidad que Spinoza no alcanza a
cerrar y que podria interpretarse como la aparicién de la contingencia en el seno de la
necesidad geométrica.

Comencemos por el escrito que Schopenhauer calificé como "el sedante m4s per-
fecto contra el tumulto de las pasiones”, el inconcluso Tratado de la reforma del
entendimiento, iniciado, segiin se cree, alrededor de 1661, cuando su autor aiin no
tenia treinta afios. En los famosos primeros pérrafos de este Tratado, Spinoza declara
que después una meditacion asidua llegé a ver que los bienes en cuya biisqueda consu-
me la vida el comiin de los hombres —la riqueza, ¢l honor y la satisfaccién sexual—
conducen tarde o temprano a la tristeza debido a que se relacionan con una posesién
de cuya continuidad no estamos asegurados. Alientan la esperanza, empujan la ambi-
cién, pero, al mismo tiempo, por su cardcter inconstante y en buena medida fortuito,
despiertan el miedo a perder o no conseguir el fruto deseado. Esperanza y miedo son,
pues, hijos de un mismo amor descaminado, el amor por la cosas que pueden desapa-
recer. Quien alcance a comprender, en cambio, que cuanto acontece se realiza seglin
leyes determinadas de la Naturaleza y sea capaz de aferrar ese orden con el pensa-
miento, es decir, de unir su alma a él, experimentard aquello que responde auténtica-
mente a su deseo: el amor hacia una cosa eterna ¢ infinita que "alimenta el 4nimo sélo
con una alegria pura, exenta de toda tristeza".3

En el Tratado breve, esbozo de la Erica acaso contemporineo a los pasajes aludi-
dos del Tratado de la reforma del entendimiento, se explica més a fondo esa desgra-
ciada hermandad de la esperanza y el miedo. El alma puede obtener sus ideas por
experiencia, por verdadera fe o por un conocimiento claro. Los dos tltimos modos uti-
lizan propiamente la razén y, por tanto, no estin sometidos al error. El primero, ciimu-
lo de conjeturas o imaginaciones que la opinién construye en su ignorancia de la nece-
sidad de las cosas, si lo estd. Ahora bien, el amor sigue al conocimiento, de manera
que la verdadera fe y, sobre todo, el conocimiento claro, nos lievan a amar Y a unirnos
con las cosas eternas e imperecederas; la opinién, por el contrario, nos entrega al reino
de lo efimero, al azar y la muerte. De ella nacen todas las pasiones. Algunas pueden
ser titiles, como el amor o el deseo, puesto que momentineamente fortalecen la provi-
dencia particular de Dios, el conatus o tendencia a mantenerse en el ser.* Otras en
cambio obstaculizan o debilitan dicha tendencia; entre ellas se encuentran el temor y
la esperanza, especies de la tristeza que despierta lo que imaginariamente concebimos
como contingente. Spinoza distingue en este punto el temor del miedo, y reserva el
Gltimo nombre para el grado superior de la pusilanimidad: la indecisién a sabiendas de
lo que conviene.? En cualquier caso, ambos, junto con la esperanza, la desesperacidn,
la seguridad, la fluctuacién y los celos revelan la adhesién del 4nimo a los mandatos
del tiempo, adhesién que no puede tener lugar en ideal de hombre que construye nues-
tra razon para postularlo como norma de comportamiento: el "hombre perfecto”.® Mas
atin, Spinoza no duda que estas y otras pasiones malas constituyen "el verdadero y
auténtico infierno".” Semejante interpretacién filoséfica de una de las postrimerias
cristianas merece un breve detenimiento.
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Para entender mejor el punto, conviene reiterar que, segin nuestro filésofo, el
fundamento de todo bien y todo mal es "el amor que recae sobre un determinado obje-
to"8, Ahora bien, el primer objeto que el alma llega a conocer y amar es el cuerpo, su
propio cuerpo, vinculo primario a través del movimiento y el reposo con todo lo exis-
tente.? En esta etapa (la etapa infantil, digamos), los movimientos mesurados del cuer-
po seran recibidos por el alma como agradables o "buenos"; los desmesurados o vio-
lentos, como desagradables o "malos". Tal discriminacién traduce un conocimiento
mutilado y confuso; sobre €l se sostiene, sin embargo, la opinidn o experiencia. Esta,
pues, en tanto grado inferior de conocimiento, podria entenderse como la permanencia
en el estado de servidumbre o dependencia del cuerpo, estado en el que el cuerpo
—centro exclusivo de atencién— ordena el mundo de acuerdo a sus dolores y placeres.
Pero la causa idltima de tal orden es, en realidad, algo que se impone desde afuera: el
movimiento continuo e imprevisible de los otros cuerpos golpeando sobre el mio. En
la lucha continua de fuerzas, son las fuerzas ajenas —las causas exteriores— las que
vencen y sojuzgan mi propio conatus, las que dictan su deseo y me utilizan. Esta opre-
sién, fruto de la impotencia cognoscitiva, recordemos, es, seglin Spinoza, el significa-
do profundo de lo que la religién califica vulgarmente como "pecado”. Porta en si
mismo su castigo: la continua sumisién a las presiones que otros cuerpos —~humanos o
no— por un ciego mecanismo ejerzan sobre él. Condenado a padecer, condenado a la
ignorancia de las causas de ese padecimiento, el alma vive entonces en un "verdadero
y auténtico infierno".

La renovacién filos6fica de la creencias judeo-cristianas no termina alli, de todas
maneras. Es aiin mas interesante que, una vez fue reconocida la causa dltima de los
males, Spinoza no suponga que la razén (la "ley") por si misma esté en condiciones de
vencer los "pecados”, las opiniones o pasiones de la experiencia. Incluso con su carga
inevitable de dolor, la experiencia es algo mas que conocimiento, €s goce, unidn inte-
rior con los objetos, y su poder s6lo puede ser doblegado por otro goce, no el de la
razén que "aunque nos muestre algo mejor, no nos hace gozar de ello"!?, sino el del
conocimiento claro que nos vincula sentimentalmente con cada objeto. En la continui-
dad del vocabulario religioso, y ahora en enfrentamiento directo con las ensefianzas
del judaismo, Spinoza sostiene pues que no es el cumplimiento de la ley lo que nos
pone al abrigo del pecado. Sélo la gracia lo consigue, y la gracia debe ser filoséfica-
mente entendida como aquel estado en que la unién del alma con Dios se hace més
fuerte que la unidén biolégicamente primaria del alma con el cuerpo. Posibilidad supre-
ma a la que nuestro autor califica propiamente como "renacimiento™ o "vida eterna’:
libertad del tiempo y sometimiento gozoso a lo imperecedero.!! Ahora podemos com-
prender por qué enfatizaba entonces la "naturalidad” de la religion cristiana frente a
la judia y pudo terminar un capitulo del Tratado teolégico-politico (que empieza a
escribir alrededor de 1665) con una referencia a san Pablo en la Carta a los gdlatas
(5, 22): "En cambio el fruto del Espiritu es amor, alegria, paz, paciencia, afabilidad,
bondad, fidelidad, mansedumbre, dominio de si: contra tales cosas no hay ley".!?

En la Etica demostrada segiin el orden geométrico este conjunto de ideas se orde-
na y asegura deductivamente. Definido Dios como "el Ente absolutamente infinito,
esto es, una sustancia que consta de infinitos atributos, cada uno de los cuales expresa
una esencia eterna e infinita"13, Spinoza establece a continuacién que dos de esos infi-
nitos atributos divinos son el Pensamiento y la Extension, esto es, que Dios se mani-
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fiesta desde una perspectiva como cosa pensante y desde otra perspectiva como cosa
extensa. Ahora bien, siendo ambos atributos expresion de una iinica sustancia, se
puede asegurar a priori que el orden y conexi6n de las ideas (registro espiritual) serd
el mismo que el orden y conexién de las cosas (registro corpéreo), o, para decirlo mds
prolijamente, que cuando la secuencia de ideas sigue un orden deductivo légicamente
necesario, podemos tener la plena certeza de ese orden es idéntico al orden del univer-
s0.!* En cuanto al alma humana, debe ser entendida como una parte del entendimiento
infinito de Dios, de la misma manera que aquello de lo cual el alma es idea, el cuerpo,
tiene que ser concebido como parte de Ia extensién infinita divina. Ese alma, o cuerpo,
ademds, siendo como cualquier otra cosa un modo que expresa de manera cierta y
determinada la potencia de Dios, se esforzard "cuanto estd en ella, por perseverar en el
ser”, ya que "el esfuerzo con que cada cosa se esfuerza por perseverar en su ser, no es
nada aparte de la esencia actual de la cosa misma".!®

Para nombrar esta esencia en cuanto referida sélo al alma, Spinoza recurre a un
término cldsico: "voluntad"”. Cuando se refiere al alma y al cuerpo, marcando su insa-
ciable afdn de vida, lo designa "apetito". El apetito con conciencia de sf, por tltimo, se
denomina "deseo": esto es lo que esencialmente somos, deseo, deseo de ser y seguir
siendo. Como el Tratado breve, la Etica distingue grados crecientes de eficacia en
cuanto al cumplimiento de ese deseo, eficacia que depende esencialmente de la pene-
tracion del conocimiento. El grado menos eficaz es la "imaginacién"; el grado més efi-
caz, y, por tanto, la méxima concentracién y expansién del deseo de ser lleva el nom-
bre de "ciencia intuitiva" o "amor Dei intellectualis”. Entre ellos se encuentra la
razén, grado intermedio de conocimiento que por medio de las "nociones comunes"
(rasgos que se dan en todos y cada uno de los cuerpos y que, por tanto, el alma percibe
necesariamente: en la idea de extensidn, por ejemplo) y de las ideas adecuadas que de
ellas se derivan nos ensefia a distinguir con claridad lo falso de lo verdadero.

En el conocimiento imaginativo, lo sabemos, sélo somos causas parciales o ina-
decuadas de lo que ocurre. Las ideas que en ese plano se conciben son relativas a la
constitucién corpdrea y efectos al menos parciales del reposo y movimiento a los que
nuestros cuerpos son sometidos por otros cuerpos. Es ¢l plano de la pasiones, y Spino-
za define geométricamente su tratamiento. La expansién del conato (potencia de obrar
/ potencia de pensar), o el paso de una menor perfeccién a una mayor perfeccion, se
denomina "alegria"; su represion, o el paso de una mayor perfecci6én a una menor per-
feccién, serd la tristeza.'® La alegria acompafiada por la idea de una causa externa se
llamard "amor"; se llamard "odio", en cambio, si es la tristeza la que acomparia la idea
de la causa externa. En cualquier caso, queda claro que se trata de movimientos de la
Imaginacién, sometidos como tales a la inconstancia y a los vaivenes del cuerpo. La
aparente positividad de la alegria y del amor se desvanece rapidamente, transformada
en lo que es: mero efecto superficial que no se distingue esencialmente de su opuesto.
De la misma manera debe considerarse la esperanza: "La esperanza, en efecto, no es
nada mas que una alegria inconstante nacida de la imagen de una cosa futura o preté-
rita, de cuyo suceso dudamos. El miedo, por el contrario, es una tristeza inconstante
nacida también de la imagen de una cosa dudosa."\”

Hasta aqui, daria la impresién de que la Etica demostrada segin el orden geomé-
trico s6lo aportaria respecto del Tratado breve su impresionante armazén deductiva y
una mayor precisién en los conceptos. Pero la evolucién del pensamiento de Spinoza
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no es sélo formal; la Etica completa los disefios del Tratado breve y gesta aquello que
en el contexto todavia judeo-cristiano de esta obra resultaba imposible de concebir.

En primer término, lo que podriamos llamar "técnica de conversidn de los afec-
tos", técnica mediante la cual la razén —grado intermedio de conocimiento, recorde-
mos— rompe la ecuacién de pasién y opinién al incorporar las ideas de esta tltima en
la serie de causas y efectos.!8 El alma trasforma asi las ideas mutiladas y confusas de
la imaginacién en ideas adecuadas del entendimiento; comprende los mecanismos que
generan las pasiones e, ipso facto, se apropia de la fuerza que hasta alli sélo recibia
pasivamente. "Se apropia”, convierte el impulso de las pasiones en impulso racional,
dando el primer paso hacia la reunién del deseo. En el Tratado breve, seguramente a
partir de su analogia con la ley religiosa, la razén era considerada mds bien como una
instancia represora que desde afuera (de manera heterénoma) dictaba el deber ser de
las cosas.!® Aqui, en cambio, la razén, se presenta como una expresién determinada de
la fuerza de existir, expresién que respecto de la opinién se traduce en una mayor
potencia o virtud, o, lo que es lo mismo, en una mayor autonomia del deseo. Ella
misma es afecto; por eso, y s6lo por eso, puede oponerse a los afectos que se le impo-
nen por causas externas.20

En segundo lugar, algo que ha destacado particularmente Sylvain Zac como "eter-
nizacién del cuerpo".2! En efecto, mientras en el Tratado breve Spinoza permanecia
sustancialmente de acuerdo con la tradicién judeo-cristiana al entender la salvacién
como una actitud de desapego frente al cuerpo, en la Etica, donde se afirma claramen-
te la identidad del alma y del cuerpo, no es posible concebir la eternidad de uno sin
pensar la eternidad del otro. Se trata de una "eternidad cognoscitiva” que no debe ser
confundida con la‘persistencia después de la muerte ni con la continuacién indefinida
en el tiempo.?2 El tiempo, en realidad, segun la célebre Carta 12 a Lodowijk Meyer, es
para Spinoza sélo "medida de la duracién”, un "simple modo de pensar o mas bien de
imaginar".?? Pertenece al plano de la imaginacidn, al grado inferior de conocimiento;
trascendido ese plano, también se evaporan los espejismos del "antes” y el "después”.
En el segundo y, sobre todo, en tercer género de conocimiento se daria asi un salto del
plano de la duracién, donde la cosas se entienden en relacién a un aqui y un ahora, al
plano de la cternidad, donde las esencias de las cosas -y, entre ellas, la de nuestro
cuerpo- se entienden en cuanto contenidas en Dios y deduciéndose con necesidad de la
naturaleza divina. Cuando el alma no sélo conoce esa necesidad sino que se hace
capaz de sentirla, dejandose afectar plenamente por ella (esto es, en el conocimiento
intuitivo), recobra y goza con certeza su conciencia de ser eterna.?*

Hay, empero, un tercer punto novedoso en la Etica respecto del Tratado breve. Es
preciso detenerse un momento mds en él, puesto que nos conduce hacia los aspectos
politicos de la filosofia de Spinoza, estacién final del trayecto que esbozamos. Me
refiero a la cautela de nuestro autor respecto de la posibilidad de superar definitiva-
mente los vaivenes de la ignorancia o impotencia. En la Etica aparece claramente, en
efecto, que, en tanto "somos una parte de la Naturaleza que no puede concebirse por si
y sin las otras partes",?> y en tanto la tendencia a perseverar indefinidamente en el ser
que nos constituye "es limitada e infinitamente superada por la potencia de las causas
externas",2® no podemos presumir de estar libres de la l6gica fantdstica que dictan las
pasiones y, por lo tanto, de permanecer indemnes frente a las diversas especies de la
fluctuatio animi.
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Dado que las pasiones son, entonces, presencias que no pueden ser erradicadas de
la condicién humana, dado que el hombre permanece en alguna medida nifio a lo largo
de toda su vida, Spinoza debe indagar si, y en qué medida, las pasiones, incluso las
pasiones "malas", guardan correspondencia con nuestra naturaleza. Aqui reaparecen el
miedo y la esperanza. Habian sido desacreditas una y otra vez como signo de un
dnimo impotente. Sin embargo, al tratar el arrepentimiento -otro producto de la imagi-
nacion-, nos encontramos que el miedo y la esperanza "acarrean més utilidad que per-
Juicio" y que, por tanto "ya que se ha de pecar, es mejor pecar en este sentido".2? Este
cambio de perspectiva es hijo de la triste verdad antes mencionada: los hombres rara-
mente viven segiin el dictamen de la razén. Parece necesario, pues, para la utilidad
comun, no erradicar aquellas creencias que limitan o reprimen el orgullo v el atrevi-
miento.

Las reflexiones, ya se ve, pertenecen al terreno politico. En el plano estrictamente
personal o interpersonal queda claro que la amicitia, el goce en comin del maximo
bien, excluye el miedo y la esperanza tanto como el odio, la ira y el desprecio. Contra-
riando manifiestamente a Hobbes en este sentido, Spinoza dird que, alli donde la amis-
tad es posible, "el hombre es para el hombre un Dios"?8 y "nada es mds ttil al hombre
que el hombre", puesto que "si dos individuos, enteramente de la misma naturaleza se
unen el uno al otro, componen un individuo dos veces més potente que cada uno por
separado”.?° Sin embargo, al considerar la amistad, Spinoza parece no estar pensando
en ésta como una posibilidad de la vida politica. Al contrario, por los pasajes citados y
otros muy semejantes, lo que en aquella quedaba excluido como un fruto espontdneo
del conocimiento (o, en el registro afectivo, de la expansion del deseo), esto es, el
miedo y la esperanza, parece situado en el origen de la polis. Y aqui el origen es el
fundamento, puesto que se presume que alli donde no hay miedo y esperanza no hay
obediencia a la ley, y alli donde no hay ley no existe sociedad.3? Asf lo habrian enten-
dido los hombres de Estado, quienes supieron evitar la ceguera de los filésofos -some-
tidos a los ideales de su fantasia- y perfeccionar el arte de la obediencia contando con
los imprescindibles resortes de castigos y recompensas.?! Para darse cuenta de ello no
es necesario estudiar a Maquiavelo; alcanza con prestar atencién a las palabras del
Pentateuco.3?

"El vulgo el terrible cuando carece de miedo" afirma la Erica continuando una
tradicién que desde Tito Livio, por lo menos, hasta ¢l libertinismo erudito, supone una
insalvable diferencia entre el hombre libre y el vulgo, y, por lo tanto, entre lo que des-
cubre la razén y lo que aconseja el arte del buen gobierno. De este lado, el del popula-
cho, la obediencia; del otro lado, el de los hombres libres, la amistad, escudo impres-
cindible e impolitico para acceder a los grados superiores de la potencia vital, Juntos,
ciudadanos y vulgo dan sentido al Estado, pero la misién de éste a simple vista no va
mds alld de Ia seguridad, entendida como requisito bdsico para el desarrollo de la vida,
requisito que, como la salud, depende en buena medida de la fortuna y del gobierno de
causas segundas que ignoramos.>3 Aristételes y Hobbes, con una pizca de epicureis-
mo: Spinoza ha revolucionado el saber filoséfico, pero parece observar la cosa publica
desde los ojos de una tradicién ya muy consolidada y ampararse en la aristocracia de
un saber suficientemente exclusivo.

En el Tratado politico, el escrito en el que trabajaba nuestro autor al momento de
su muerte, la perspectiva comienza siendo la misma. Este tratado, en efecto, como
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sefialdbamos, declara al comienzo que "quienes se imaginan que se puede inducir a la
multitud (...) a que vivan segiin el exclusivo mandato de la razén, suefian con el siglo
dorado de los poetas o con una fdbula",3* y reitera enseguida que "la libertad de espiri-
tu o fortaleza es una virtud privada, mientras que la virtud de un Estado es la seguri-
dad".?S Sin embargo, poco después nos enteramos que la multitud, objeto pasivo de
obediencia, define también un poder al que "suele denominarse Estado”, y que ese
poder tendrd tanto més derecho, serd tanto mds sui juris, cuanto mayor sea el numero
de individuos que se pongan de acuerdo en hacerlo valer. Es bueno citarlo: "Si dos se
ponen mutuamente de acuerdo y unen sus fuerzas, tienen mds poder juntos y, por
tanto, también més derecho sobre la naturaleza que cada uno por si sélo. Y cuanto mas
sean los que estrechan asi sus vinculos, mds derecho tendrdn todos unidos".3¢

El principio ya fue mencionado en la Etica; ahora, empero, el énfasis ha cambia-
do. Lo que alli estaba reservado a la cautela de los sabios parece abrirse ahora a la
multitud, y Spinoza estaria sugiriendo que no toda "vida en comun" debe ser simple-
mente asimilada a la communis vita que habia desechado en su juventud para buscar el
divino Bien.37 O, en todo caso, que si bien el grado inferior de existencia social puede
definirse por el predominio de pasiones represivas como el miedo, no es imposible
proyectar otras formas de convivencia en las que la razén no quede separada del cuer-
po politico. Se constituirfa en tal caso, al menos en cuanto ideal de la raz6n, una repi-
blica libre en la que los hombres en comiin, los ciudadanos, haciendo uso de la razoén y
el juicio, lograran también transformar los mandatos exteriores en decisiones propias,
la obediencia al miedo en autonomia. De acuerdo a cémo cambian, o se profundizan,
estas ideas también varian otras consideraciones politicas. En primer lugar, se afianza
y esclarece la definicién de seguridad. Cito:

"De una sociedad cuyos sibditos no empufian las armas porque son presa
del terror, no cabe decir que goce de paz, sino mds bien que no estd en guerra.
La paz, en efecto, no es la privacién de guerra sino una virtud que brota de la
fortaleza del alma, ya que la obediencia es la voluntad constante de ejecutar
aquello que, por decreto general de la sociedad, es obligatorio hacer. Por lo
demds, aquella sociedad cuya paz depende de la inercia de unos sibditos que se
comportan como ganado, porque sélo saben actuar como esclavos, merece mas
bien el nombre de soledad que de sociedad".?®

Nétense dos rasgos de este pasaje notable. Por un lado, como adelantamos, el
mismo nos permite volver a considerar el texto antes citado que separaba de manera
tajante la "libertad de espiritu o fortaleza" como virtud privada de la seguridad como
virtud del Estado. Daba la impresi6én entonces de que el Estado encontraba en la con-
secucién y el mantenimiento de la seguridad (o sea, en la adecuada dosificacién del
miedo para que no degenere en terror y, por tanto, en suicidio del propio Estado) su
sentido definitivo.®® Ahora, en cambio, parece que la seguridad deberia entenderse
como intimamente ligada a la paz y tendria como fin tltimo la promocién de la forta-
leza de 4nimo.%° Esta promoci6n, empero, serfa imposible si la virtud estatal misma
fuera una criatura construida y sostenida por el miedo, puesto que el miedo, como se
sabe, es justamente lo contrario a la fortaleza de dnimo. En su renovacion, el miedo
seria adecuado para conservar la "ausencia de hostilidades”, pero nunca esa virtud
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positiva que Spinoza denomina "paz", "concordia” o "unién de las almas", virtud que
resulta un fruto espontdneo de la vida segiin la razén, en la que los hombres "concuer-
dan siempre necesariamente en naturaleza” y que ningun artificio politico es capaz de
alcanzar.*! Dicho de otra manera, la paz es condicién de la fortaleza de 4nimo, pero
ésta, a su vez, por un circulo virtuoso, es condicién de la paz. La virtud del Estado,
asi, no resultaria diferente de la suma de las virtudes de sus habitantes, de la reunién
Y, por tanto, expansion, del conatus. Con un lenguaje ajeno a Spinoza: el desarrollo
politico no podria desvincularse, y mds bien exigiria, el desarrollo moral.

El otro rasgo a destacar tiene que ver con la nocién de solitudo ("soledad"). Ella
nos sugeriria que Spinoza, alejindose de Hobbes, no concentra sus fuerzas exclusiva-
mente en ¢l problema de la anarquia. La anarquia es un peligro, ciertamente, pero tam-
bién lo es la ausencia de libertad. Allf donde no existe libertad, donde los stbditos "se
comportan como ganado”, 1o que se vive es una violencia latente que ni siquiera puede
considerarse estado politico; es soledad disfrazada. El dilema no es, entonces, "anar-
quia o seguridad" sino "servidumbre o libertad”". La anarquia, en efecto, es otra forma
de la servidumbre, servidumbre a los deseos de la imaginacién, y su remedio politico
definitivo no es la represién sino la vida segiin la razén, donde cada ser humano des-
cubre que obedeciendo a sus afectos convertidos concuerda en naturaleza con los afec-
tos de los demis.

El Estado ideal, pues, deberia concebirse como vida en comiin de libertades. Y la
tarea politica por excelencia seria ampliar el alcance de esas libertades en pos de la
inclusioén de todos los habitantes. Spinoza no olvida en ningiin momento que los hom-
bres "se guian mds por la pasién que por la razén" ¥y que "hay que organizar de tal
forma el Estado, que todos, tanto los que gobiernan como los que son gobernados,
quieren o no quieran, hagan lo que exige el bienestar comdn".42 Sin embargo, conside-
ra también la posibilidad de que, adecuadamente instruidos, los hombres sean capaces
de potenciar el obrar del cuerpo politico hasta un punto al presente no sospechado. Al
menos idealmente, entonces, el vulgo dejarfa su Iugar a la multitud entendida como
pueblo (populus), 1a voluntad politica esclarecida:

"Quizd lo que acabo de escribir sea recibido con una sonrisa por parte de
aquellos que sdlo aplican a la plebe los vicios inherentes a todos los mortales.
A saber, que el vulgo no tiene moderacidn alguna, que causa pavor, si no lo
tiene; que la plebe o sirve con humildad o domina con soberbia, que no tiene
verdad ni juicio, etcétera. Pero lo cierto es que la naturaleza es una y la misma
para todos. Sin embargo, nos dejamos engafiar por el poder y la cultura (...).
Finalmente, que la plebe carece en absoluto de verdad y de juicio no es nada
extrafio, cuando los principales asuntos del Estado se tratan a sus espaldas v
ella no puede sino hacer conjeturas por los escasos datos que no se pueden
ocultar. (...) Ya que, si la plebe fuera capaz dominarse y de suspender el juicio
sobre los asuntos poco conocidos o de juzgar correctamente las cosas por los
pocos datos de que dispone, estd claro que serfa digna de gobernar, més que de
ser gobernada".#?

Aquellos que se burlarfan de las deducciones del Tratado son, precisamente, los
mismos herederos de Tito Livio a los cuales Spinoza estaba afiliado pocos afios (e
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incluso péaginas) atrds. A ellos, Baruch les recuerda que "la naturaleza es una y la
misma para todos", esto es, que la divisién moral no se corresponde con la division
social o de clases. No s6lo eso. Con un transparente anticipo de la Tlustracién kantia-
na, observa que es el propio Estado el que alimenta y multiplica la ignorancia de los
siibditos al escatimar o prohibir la informacién acerca de los asuntos de Estado. Y que
si esa situacién se modificara, es decir, si los sibditos fueran educados y adecuada-
mente enterados de lo que pasa en la Republica, estarian en condiciones de convertirse
en ciudadanos, pues las inteligencias humanas, cualesquiera de ellas, "se agudizan
consultando, escuchando y discutiendo y, a fuerza de ensayar todos los medios, dan,
finalmente, con lo que buscan y todos aprueban aquello en que nadie ha pensado

antes™.*

Esta apuesta por la racionalidad, sustentada como vimos en la conviccién de que
la naturaleza es una y la misma para todos los hombres, rompe a nuestro juicio con la
"sintesis a priori" que Spinoza componia entre el miedo y el estado politico. Aunque
la experiencia nos muestre frecuentemente la contundencia de esa unién, permanece la
alternativa légica de un Estado constituido en libertad, un Estado en el cual sea el res-
peto a la ley y no el miedo al castigo el sostén de la vida en comun. El miedo, de tal
manera, quedaria "desnaturalizado" en cuanto afecto integrante de la vida politica.
Ahora bien, ;qué pasa con la esperanza?

Si nos atenemos a la deducciones de la Etica, donde se establece que por ser afec-
tos que implican una duda acerca de la idea de una cosa pretérita o futura "no se da
esperanza sin miedo ni miedo sin esperanza”,*> deberfamos pensar que cualquier valo-
racién politica que se haga del primero se aplicard de idéntica manera a la segunda,
puesto que se trata en esencia de dos caras del mismo afecto. Esta coincidencia de la
Etica, en efecto, se descubre rapidamente en el Tratado politico. El miedo y la espe-
ranza, dice Spinoza en el Capitulo II de la obra, sirven para someter a otro bajo nues-
tro poder "de tal suerte que prefiera complacerle a €1 mds que a si mismo y vivir segin
su criterio mas que segin el suyo propio”; ambos dominan al hombre en cuerpo y
espiritu y se oponen con igual fuerza a la libertad de la razén.*® El juicio se repite
otras veces; en todo caso, parece indistinto que la pasién que impulse la conducta sea
uno u otra, y, en cuanto sentimiento colectivo, también pueden ser reemplazados por
el deseo de venganza.*’ Hay un punto, sin embargo, donde la coincidencia se resque-
braja, sigilosamente. Sucede después de que Spinoza hubo definido la paz y la concor-
dia como fines del poder politico, definicién que lo lleva a criticar a quienes confun-
den la paz con la servidumbre, la barbarie o la soledad y alientan la idea de transfor-
mar en unipersonal el poder politico.*® Cuando se trata el régimen aristocratico, el
tema retorna: jpuede ser el miedo el dnico resorte del gobierno? La respuesta despier-
ta la silenciosa sorpresa a la que me refiero:

"Efectivamente, el Estado que pone su mdximo empefio en que los hom-
bres sean conducidos por el miedo carecerd més bien de vicio que poseerd vir-
tud. Y, sin embargo, los hombres deben ser guiados de forma que les parezca
que no son guiados, sino que viven seglin su propio ingenio y su libre decisién,
hasta el punto de que sélo les retengan el amor a la libertad, el aféan de acrecen-
tar sus bienes y la esperanza de alcanzar los honores del Estado."*?
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Se deja entender que también estos dltimos son "artificios politicos", es decir,
ardides del gobierno para despertar en los hombres un sentimiento titil para sus pro-
pios fines. Tales fines, empero, aparecen como diferentes: el del miedo, el orden, cual-
quiera sea; el de la esperanza, un orden en el que los hombres se imaginen que viven a
su gusto y segun la libre eleccién, es decir, un orden del que la comunidad publica
saque el mejor provecho.3% Aquel se muestra cerrado sobre sf mismo, empefiado en su
propia reproduccién (que es la reproduccién del miedo); éste decide abandonar la vio-
lencia y conducir a los ciudadanos convocando sus deseos mds queridos (libertad, bie-
nes, honores). A pesar de ello, ;deberemos olvidar los matices y considerarlas estrata-
gemas politicas s6lo diferentes en superficie? Los puristas de la teoria responderian
que si; pero sabemos que el Tratado politico se inicia desacreditando las novedades
elaboradas por semejantes cerebros. Frente al afin de exactitud de éstos, Spinoza deja
lugar a la experiencia, a "la feliz coincidencia", o a la "simple casualidad".>! Aten-
diendo al "cémo", al "dénde" y al "cudndo", a las circunstancias particulares, como la
prudencia aristotélica, jasomard a través de la esperanza una politica que no acrecien-
te el poder del Estado a expensas de la potencia de existir de sus habitantes?

Lamentablemente, Spinoza no alcanzé a completar su obra. Cuando la muerte lo
interrumpid apenas habfa comenzado a exponer las condiciones de funcionamiento del
"tercer Estado, el cual es totalmente absoluto y que llamamos democritico". Aquella
pregunta, por tanto, quedo sin respuesta. De todas maneras, teniendo en mente la muy
citada proposicién XII de la tercera Parte de la Etica, segin la cual "el alma se esfuer-
za, cuanto puede, por imaginar las cosas que aumentan o favorecen la potencia de
obrar del cuerpo” , no resulta caprichoso observar con cierta expectativa un pasaje
cuya lectura marca el final de nuestro recorrido: "un pueblo libre se guia por la espe-
ranza mas bien que por el miedo, el que estd sometido se guia por el miedo m4s que
por la esperanza. Uno intenta cultivar la vida, el otro se contenta con evitar la muerte;
uno intenta vivir su vida, el otro soportar al vencedor. Al primero llamo libre, al
segundo esclavo" 5%

NOTAS

1 Allf se dice, entre otras cosas, que la tranquilidad de dnimo "es el estado de salud de la
vida moral", y, en cambio, "el afecto es un fenémeno que brilla un instante y produce fati-
ga, incluso cuando lo excita la representacién del bien." (Kant, 1993, p. 267).

2 Las criticas cartesianas al estoicismo y su redencién de los impulsos afectivos se encontra-
rdn, por ejemplo, en sus cartas a Elisabeth de Bohemia del 18 de agosto, 1 de septiembre y
3 de noviembre de 1645 (Descartes, 1945, pp. 91/92, 102/103 y 137).

3 Spinoza, 1989, p. 8.

4 Spinoza, 1990, pp. 84-85.

3 Spinoza, 1990, p. 121.

6 Spinoza, recordemos, niega que Dios conozca abstractamente o por ideas universales.
Cada individuo, en consecuencia, tiene una naturaleza que le es propia y sélo en ella
encuentra su norma auténtica de perfeccién. Sin embargo, dada nuestra necesidad de pen-

sar mediante ideas generales, nos vemos obligados a olvidar las particularidades y conce-
bimos un ente de razén, un hombre perfecto "general”, relativo a nuestro entendimiento,
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54

que sirve como norma ideal desde la cual juzgar la bondad o maldad de las acciones.
Puede verse al respecto la Carta XIX a Blijenbergh del 5 de enero de 1665 en Spinoza,
1988, pp. 169-170.

Spinoza, 1990, p. 139.

Spinoza, 1990, p. 127.

"Es decir, que nuestra alma, al ser una idea del cuerpo, tiene del cuerpo su primer ser, ya
que ella no es mds que una representacién del cuerpo, tanto en su totalidad como en su par-
ticularidad, en la cosa pensante” (Spinoza, 1990, p. 155, nota).

Spinoza, 1990, p. 152, nota.

Spinoza, 1990, pp. 153-157.

Spinoza, 2003, p. 169.

Spinoza, 1977, I, def. VI, p. 11.

Cf. Spinoza, 1977, 11, prop. VII, p. 55.

Spinoza, 1977, 111, prop. VI'y VII, pp. 110-111.

Cf. Spinoza, 1977, I, prop. XI, esc., p. 113. Subrayo "paso” para dejar en claro el cardcter
temporal y fluctuante del afecto; véase al respecto Definiciones de los afectos (Idem, III,
iii, p. 155).

Spinoza, 1977, 111, prop. XVIII, esc. IT, p. 119.

Spinoza, 1977, I1I, prop. LVIII, p. 152.

Cf. Spinoza, 1990, p. 106.

Cf. Spinoza, 1977, IV, prop. VII, VIII y XIV, pp. 180, 181 y 185.

Cf. Zac, 1966 , p. 66.

Spinoza, 1977, V, prop. XXIII, esc., p. 260 y prop. XXXIV, esc. p. 266

Spinoza, 1988, p. 132.

Cf. Spinoza, 1977, V, prop. XXIX y XXX, pp. 262-263, y prop. XXXVI, esc., p. 268.
Spinoza, 1977, IV, prop. 11, p. 178.

Spinoza, 1977, IV, prop. I, Ill y IV, pp. 178-179.

Spinoza, 1977, IV, prop. LIV, escolio, pp. 216-217. El arrepentimiento, recordemos,

implica para Spinoza una doble miseria o impotencia: "pues uno se deja vencer primero
por un deseo malo, y después por la tristeza”.

Spinoza, 1977, IV, prop. XXXV, esc., p. 200.
Spinoza, 1977, IV, prop. XVIII, esc., p. 189.

Numerosos textos del Tratado politico dejan esto muy en claro; véase, por ejemplo, II, 15;
II1, 3, y 111, 8 (Spinoza, 2004, pp. 99, 107-108 y 111-113) .

El Tratado politico se abre, justamente, con una critica a los filésofos que "conciben a los
hombres no como son, sino como ellos quisieran que fueran" y jamds conciben, por tanto,
"una politica que pueda llevarse a la prictica”. Un momento después llega el elogio para
los politicos, que se esfuerzan "en prevenir la malicia humana mediante recursos cuya efi-
cacia ha demostrado una larga experiencia y que los hombres suelen emplear cuando son
guiados por el miedo mds que por la razén" (Spinoza, 2004, pp. 81-83).

Que las ceremonias prescritas por la Escritura "miran exclusivamente por el bienestar tem-
poral del Estado” judio y no tienen, por tanto, ninguna relacién con la beatitud, es, precisa-
mente, una de las tesis mas fuertes del Tratado teoldgico-politico. Véase Spinoza, 2003, p.
154.
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Spinoza, 2003, p. 121.

Spinoza, 2004, p. 87.

Spinoza, 2004, p. 88.

Spinoza, 2004, p. 97.

Tomo esta idea del muy buen estudio de Diego Tatidn, 1990, pp. 55-56.
Spinoza, 2004, p. 128.

Cf. Spinoza, 2004, pp. 123 y 234-235.

El fin del Estado politico, dice Spinoza, "no es otro que la paz y la seguridad de la vida.
Aquel Estado en el que los hombres viven en concordia y en el que los derechos comunes
se mantienen ilesos es, por tanto, el mejor" (Spinoza, 2004, p. 127).

Cf. Spinoza, 2004, p. 133 y Spinoza, 1977, IV, prop. XXXV, p. 198-199.
Spinoza, 2004, pp. 131 y 132.
Spinoza, 2004, pp. 171-172.

Spinoza, 2004, p. 230. Es digno de nota el hecho de que Spinoza, al menos respecto del
régimen aristocrético, considere la conveniencia de "privatizar” la ensefianza. Su argumento
es que "las Academias que se fundan con los gastos del Estado se crean no tanto para culti-
var los talentos cuanto para reprimirlos". Y continia: "Por el contrario, en un Estado libre
las ciencias y las artes se cultivan mejor si se permite a todo el que lo pide ensefiar pablica-
mente, pero asumiendo €] los gastos y el peligro de su reputacién” (Spinoza, 2004, p. 219).

Spinoza, 1977, I11, def. XIII, explicacién., p. 159.
Spinoza, 2004, p. 96.

Véase, por ejemplo, Spinoza, 2004, pp. 109-110 y 131.
Cf. Spinoza, 2004, p. 133.

Spinoza, 2004, p. 239.

Cf. Spinoza, 2004, p. 132.

Cf. Spinoza, 2004, p. 85.

Spinoza, 2004, p. 243,

Spinoza, 1977, 11, prop. XII, p. 114

Spinoza, 1977, V, 6, p. 173.
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